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ڈاکٹر سی سا عبداللہہ ایم اے؛ ڈی لعف ( پنجاب) ور او وہ ہو وو رٹیس ادار 
پرواپسر سید محنّد اىجد الطافء ایم اے (ہنجاب) ارک جج وی پھر انار 
پروفیسر عبدالقیومہ اہم اے (ہنجاب) و چو کہ کو رس سینیر ایڈیڈ 
پروفیسر مرزا مقہول بیگ بدحشانی؛ ایم اے (ہنجاب) وک اقیاو 
شیخ نڈیر حسین؛ !یم اے (ہنجاب) ابو و جو اکر 
ڈااکٹر عبدالغنی؛ ایم اےء ہی ایچ ڈی ( پنجاب ) ریو بے ابیز 
حافظ ن عارف؛ ایم اے (ہنجاب) جو و و ا ہو اون 
لو و انتظامّه 
ِ- کک لہ ٦‏ ات _ 
ے۰ 
چے ْویسز 2ھ9٭2۶) اہن رساء ایم ایس سی (علیگ)ء ہی ایچ ڈی (براؤن؛ ہو ایس اے)ء؛ 
وائس چانسدر؛ دائش گہ پنجاب (صدرِ مجلس ) 


+۔ ڈاکٹر رفیق احمد ایم اے (ہپنجاب)؛ ہی اے (سانچسٹر )؛ ڈی فل (اوکسنڑڈ)؛ 
پرو وائس چائسلر؛ دانش گہ پنجاب؛ لاھور 
ہ۔ جسٹس مولوی مشتاق حسین؛ جج؛ سپریم کورٹ آف پاکستان؛ اسلام آباد 
م ۔ جسٹس سردار محمد اقبالء سابق چیف جسٹس؛ لاھور ھائی کورٹ: لاھور 
و ۔سید باہر علی شا ,ے ۔ایف سی گبرگہ لاہور 
٦۔‏ معتمد مالیاتء حکومت پنجاب؛ لاھور ( یا ئمائننم) 
ے۔ معتعد تعلیم؛ حکونت پنجاب؛ لاهور (یا نمائند) 
۔ پروفیسر شیخ امتیاز علی؛ ایم اے؛ ایل ایل ہی (ھلیگ)؛ ایل ایل ایم (پنجاب)ء ایل ایل ایم (شفرڈ) 
پرنسپل یونیورسٹی لا کال و ڈھن کایه قانون؛ دانش گہ پنجابء لاھور 
و ۔ ڈاکٹر وحید قریشی؛ ایم اے؛ پی ابچ ڈی؛ ڈی لٹ (ہنجاب)ء ڈین کلیه علوم اسلامیہ و شرفيهء 
دانش گاہ پنجاب؛ لاھور 
؛ ہر ۔ ڈاکثر محمد نذیر روسانی؛ اەم ایس سی (ہنجاب)ء ہی ایچ ڈی (لنڈن)ء ڈین کلیه سائس؛ 
دائش گاہ پنجاب؛ لاھور 
ور ۔ وجسٹرار؛ دائش گہ پنجاب؛ لاھور 
ور ۔ خازن دانش گہ پنجابپ؛ لاھور 
و ۔ ڈاکٹر سید محمد عبداللہہ ایم اے؛ ڈی لٹ می سابق پرنسپل اوپیٹنٹل کالجء لاھور 
ڑے۔ پُوکن ومعتد) 
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علامات و رموز و اعراب 
٦‏ 
علامات 
ہے 
٭ سم قاله؛ ترجمه از 1ء لائیڈن 
ق8 حدید مقاله براے اردو دالرۂ تغارف اسلامیهہ 
1] اضافه از ادارۂ اردو دائرۂ معارف اسلامیه 
۲ 
رموز 
ترجمہ کرے وقت انگریزی رموز کے مندرجه ذیل اردو متبادل اختیار کیے گے : 


۶۰۰٠۴٢۰۰۹۹۵۰‏ ےج بعد ناما مں سح گٹتاب مذکور 


ےا ۱ 
بجد ا بڈیل ساڈّہ (یا یلمہ) ٰ ؟ < قب (قاِب یا قاہل) 
وی ے دیکھے : "کسی کتاب کے :")فا ے ہم (قبل سیج) 
_ حوالے کے لے آ8 حم (تول) 
۷< رک ب٭ (رجوع ئلمد بە) یا إ جا ہا حے تل ہذکور 
رت ہاں زرجوع دید ہآں) : ا - کاب مذکور 
زز کے سی بفالے کے +1060 وھی مصلف 
حوالے کے لے ,۸ ے ھ(سٹه ھجری) 
07۰ ممواضع کثئیرہ ناكم > ے ‏ (سه عیسوی 
۳٣‏ 
اعراب 
رر 
۰ا۷۸۷۰ ۲ع ا( 
ھ209۶ًٌ۷۹ىٰٔٔ 01۰1 سی آواز "کو ظاہر کرتی سے (پن : م) 
ادس () ۔.ہے۔.۰.]ً 8ے ۔ ٥‏ کی آواز کو ظاہر کرتی ے (مُول ؛ )٥٥٥٥‏ 
غمه رےہ -‫ 1 7 ۱ 
۱ ۱ سے پا کی آواز کو ظاہر کرٹی سے (تورکمہ ؛ 6178ء78) 
(ب) 
٣ا‏ ۷۵۷ ٥٥أ]‏ وا ٭ ة5 کی آواز کو ظاھر کرٹی ے (کوال :58۱) 
٤49‏ - ھ (آچ کل : نہ زم سے نی آوا زکو ظاہر کرت ے (أرجّب ؛ ط8ز80:قۂ 


١-2‏ سم ساق) 
و ۔- ۵ (ھارون الر شید : آ٤٥۸‏ ا٥‏ 18:80) 
اے ےس ]و (سیر؛ء و8) 7 


رجب : 5ا۲۵۵[8) 


علامت سکون یا جزم (سُمل ؛ انصواط) 


رك 


وے> 


۴۵ 


و تہ 
08 
کے جح 
ي۔ بن 
چ۔ وہہ 
ا 1 

اگ 
-٠‏ ز۔-د 
ہے اب 
ا ۱ 
عد ‏ اعد 
ںّ 7 
ا !ا 
- تل 


رھ 


۳ 


3 


8 


4 


بے 


۹ 


دھ 


ویہ 


رِ“"۲ 


علم ( علوم دینیه) 


زن لوم 

قدیم اسلامی تصورکی رو سے دینی علوم ھی 
اصلی علم ہیں یعنی قرآن و حدیث کے علوم ‏ پھر ان۔ 
علوم کی تشریح وتائید ے لیے جو علوم پیدا 
هوے وہ بھی دینی علوم کہلاتے هیں ۔ دوسرے 
درجے کے ان علوم کو ذیلی دینی علوم ہنا زیادہ 
مناسب ہو گا ھم نے علوم دیئیه (اصلى و ذیلی) 
میں جن انواع کو شامل کیا ے وہ یه یں :(؛) 
علوء القرآن؟(م) علوم الحدیث؛ (م) علوم الفقہ:(م) 
علم الفرائض یا علم المیراث؛ (ہ) علم العقائد؛ (ہ) 
علم کلام؟ (ے) علم تصوف؛ (۸) علم الاق و آداب 
اور ( و) علم الئفس (یا علم الروح)؛ جس میں بعض 
ہو و کل رو کر خائن کا ا کی رك 
کاعلم ایک جدا علم کی حیثیت بھی رکھتا ے. 

اب ان ہیں سے هر ایک پر مجمل تبصرہ پیش 
کہا جا رھا ے (جن عنوانات پر مقالات اس دائرۂ 
معارف میں کہیں اور چھپ چکے ہیں ان کی طرف 
حوالة رجوعی (رك) دیا جا رھا هے) :۔ 


رعش : نیز رك بہ قرآن. 
س موضوع پر مقاله قرآنَ (رك بآں) میں 
ھ7 زیر بحث آ گۓے ہیں ۔ یہاں معض 
چند ضروری اشارات پیش کے جا رغے ہیں تاکه 
علم کے مقالے میں بھی علوم قرآن کا کچھ تصورو 
تا ثر آ جائے, 

قرآن مجید ای تاب توف سے 
''یيان لَلّاس' بھ یپا گیا ہے اور جس کے بارے میں 
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کے بارے میں ”فی پا عدیوؤ 9ئ۳ بھی کیا 





سممہ تبمال لکل شیم' “ے اور منسوخ)؛ مطلق و مقید اور منطوقھ 
' اعجاز القرآنہ ایفالاُرآنء پجدل 1 أ 
7 ۔ یہ دین اسلام کا سرچشمہ بلکہ خود دین | ترجیة القرآن؛ .تج 







بے ہے چو و 
ذریے. ٠‏ مسلمانوں کو (بلکہ تار فان 
قدرتی طور ے صحابہۃ (اور بعد ہیں ئ8 لد 
مسلمانوں) نے اس کی حفاظتء فہم؛ تدبرجور تفاوؤ 
وغیرہ کے لیے خصوصی کوششیں کیں؛ اس کل 
نزول و تدوین کے کوائف مر تب کے؛ اس کی کعابت ا 
املا اور اس کی قرا ت کے اصول مدون کے اور اس كچ' 
آداب اور قواعد احترام بھی وضع کے ۔ علاوہ ازین اس 
کے معائی کو سمجھے کے لے فنون کی بیاد رکھچا_ 
اور مضامین میں محکمات و مشابہاتء فاسخاٴ ۔۔ 
منسوخ اور تأویل و استدلال کے طربقوں پر بح 
کیں؛ جن کے زیر اثر قرآن مجید کے ارد گرد کہی. 
علوم ظہور میں آ گۓے . ۱ 

ان علوم کا ایک خاکە مناع القطان کی کتاب 
مباحث فی علوم القرآن ہے لے کر یہاں دیا جا رھا 
(جس میں ہد ہر ہے می 
بھی استفادہ کیا گیا ے). ٍ" 

قرآن کی تعریف کے بعد 017 
کہ اسما اور اوصاف ہے بحث کی بے ۔ پھر قرق ٠.‏ 
مجید؛ حدیث قلسی اور حدیث البوی کا غرق بتاواے ےھ 
پھر وحی کے معنی؛ کیفیت ارس ا ا 
شکوک سے اعتنا کیا ے ۔اس کے بعد مکی اورمدیٰا .: 
آیات اور سورتوں کا ذکر ے اور یه بتایا چے. کہن: 
ان کے مابین امتیاز کے اصول کہا: ھیں۔ پھر نول مھ .۰ 
اول و آخر کا ذ کر اور سبب نزول کى سث ہلا 
اس کے بعد جمع و ترتیب قرآن کا تذکرہ بنا 
ترا ١ات‏ سبعہ؛ تجوید؛ آداب التلاوت: تغمیر کن 
میں نحو اور معانی کی رو ے بحث .الط 
المتشابہ میں فرقء عام اور حاصس کی با 








ضر ارتا 


: 
> کھت 


۔ موک کک 


اہ 


عشرحے نریں 


(اصول)ء۔اقسام تفسیر: تفسیر مائورں تفسیر بالرأی؛ | 
آسرائیلیات؛ صوفیانه تفسیریں ۱ 
معدشاز ترین تفامیں (فقہا کی تفسیریں اور دیگر ؛ 
انواع تفسی مثلا دور جدید کی تفاسیر) کا بیان 

۔ ایک لحاظ سے ان میں سے غر بحث کم و پیش 
علم کی حیثیت اختیار کر چکی ہے؛ اگرچہ یه محض 
داخلی و ذیلی ے. 


قرآن:مجید کے سلسلے میں بعض اور سہاحث 


بھی هیںء مثلّا قرآن مجید کی دعائیں ؛ قرآن مچید کی , 


پیش گوئیاں؛ قرآن مجید کا جغرافیه (ارض القرآن)؛ 


قرآن مجید کے مفرد الفاظ کے معجم؛ ثرآن مجید کے ٴ 


مضامین کے اشاریے؛ قرآن مجید کی نثثابت (اہلا) 


کے خاص طریقے ۔ اس کے علاوہ متعدد دوسرے سباحث ٠‏ 


ہیںء جن کے لیے رك بہ قرآن . 
جو علوم بالوا۔علہ قرآن سجید کے زیرِ اثر پیدا 


ھوے ان کے لیے رك بهے علم : عمومی بحٹش, 


( سید عبد اللہ نے لکھا). 
[ ادارہ] 
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ہیں۔ بہ آخری فن اس لیے پیدا ھوا کہ کچھ لوگ 


(خصوصا آج کل) حدیث کی صحت پر شک ٴکرتے ۱ 


ہیں؛ جس کے جواب میں علماے حدیث اپنے دلائل 
ہے حدیث کی صحت و حجیت کا اثبات کرتے ھیں ۔اس 
ک علاوہ صحاحء سٹنء مسائید [رك بآں]ء مختصرات 
[ركُ ہاں] اور اربعین پر جو شروح لکھی گئی ہیں 
وہ جھی علوم الحدیث میں شامل ہیں ۔“اسی طرح 
, تحضاکی کتب الاطراف اور ععبر حاضر میں مرتب 
ایل گور حدیث کے اشاریر (مثلًٰا ونسنک : 


٢ 


کے لیے دیکھے محمد بن 


(ہ)علوم الحدیث : اس میں روایت و درایت ۱ 
کے اعتبار سے جملہ علوم حدیث کے علاوہ وہ سباحث ‏ 
بھی شامل ہیں جو حدیث کی حجیت و ضرورت : 
اور حدیث پر اعتراضات کے زد پر مشتمل ' 


علم اسناد کہلایا)؛ (م) راویسوں کے ثقد 
اصول مقرر کے گۓے ۔ اس ہے ننْ رجال پیدا ھواء 
ر جس میں پە اموور مد ثظر موے که راویوں (رجال) 


عام ( علوم الحدیث) 





المعجم المنہرس ) اور دوسرے متفرق سباحث 


اور آخر میں (مثلا قرآن مجید اور حدیث کا ربط اور فقد و حدیث کا 


تعلق) بھی علوم حدنث میں شامل ھیں (تفصیل 
مر انان ران 
الستطرفەه : نیز رك بةہ حدبت؛ اھل الحدیث: سہرت؟ 
اسما: الرجال: قرآن). 

جو حدیث کو سمجھنے 
کرنے؛ نیز مجموعصہ ھاے 


غرض وہ سپ لو سیں 
اور اس کے متام سعبن 
احادیث آضومرسب و مدون شڈرنے کے اىمول متعین 
کرنے؛ احادبت لو پڑھانے اور ان کی ارنثائی 
سر ٴلزشت اور نقد و جرح کے اصولوں کو جالنے یا 
حدیث کے خلاف دہ 5ہ 


دینے کے سلسلہ ہیں کی ائیں) علوم 
شمار ھوتی ھیں ۔ حدبٹ کی اریخء متن و اسناد کے 
پر ٹھنے کے اصول اور طریذے نے رجہا۵۰۷۳۱۵0۱)؛ علم 
ناسخ الحدبث و منسمحد, علم غریب الحدیث؛ علم 


پزھے 


'علراضات کے جوابات 


حدییث میں 


اختلاف الحدیث؛ علمہ سہطلحات حدیث وغہرہ بھی 
سب علوم حدیث میں ۔سامل یں ۔ زیادہ باضابطه 
طور سے بوں دہنا جاعیے لے علم الحدیث کی دو 
إٍ۱) علم روابٹ اور (م) علم درایت ۔ 
230 ذریم صٔی اللہ عليہ وآله وسلّم کے اتوال 
و افعال کے متعلق روایات 55 کی تعداد پڑھی تو ان کی 
روایت کی صحت و جانچنے اور پر کھنے؛ ئیز 
مختلف فی سسائل کو سمجھنے کے لیے اصول بندی 
لازسی ہو گئی ۔ اس کے لیے دو طریقے اختیار آئیے 
گئے : (م) اسناد کے اقدانہ مطالعے کی طرف توجہ 
موی اور اسناد کے لحاظ ہے تابل اعتبار حدیث وہ 
سمجھی گئی جس کی روایت میں راویوں کا ایک 
غیر منقطع سلسله موجود هو (راویوں کے سلسلے کا 
ہونے کے 


نے سے ا عك اہ 'وووسسسسوسٹٹڈناانئللت 


عنم (علوم الحدیث) ۳ 





ے مل شالت و کرات سو کی خائن اور 
یە معلوم کیا جائے کہ کوئی راوی کس زمانے میں 
تھا کہاں رهتا تھا اور اپنے ماسبق ےہ کس حد | 
تک ڈاتی واثفیت رکھتا تھا ۔ اسی طرح اس کی ۔قوت ٰ 
حافظہ؛ اس کی ثقاہت: اس کے عام انداز حیاتء علمء ‏ 
مشاغل وغیرہ ہے متعلق معلومات جمع کی گئیں ‏ 
ال ی یه کید علع الع والتدیل یا علم تمرلا: ا 


الوجال کہلائی, 
ابن الصّلاح کے مقدمه (الموسوہ بە علوم الخدیث) | 
پر سرسری نظر ڈالئے سے فن رجال (اور علم جرح و | 


تعدیل) کی جزثیات ١‏ عنم تا ےے بثال معرفة 
الصحایقء معرفة التابعینء؛ معرفة الا طابرالرواة عن 
الاماغر؛ معرفة الاخوۃ والاخوات من العلماہء والرواغء . 
مل تفع 'الاقاتر الگا سڈ الامانت 
والگنی؛ معرفة تواربخ الرواة فی الوفیات وغیرھاء : 
معرفة طبقات الرواڈ والعلماہ. معرفة اوطان الرواة و 

یلدانہم؛ وغیرہ ۔ مقدمۂ ابن الصلاح کے مندوجات میں ' 
ے یه چند عنوانات یں جن کا تعلق معرفة الرجال , 
سے سے ۔ حدیث کے مختلف مجموعوں کی شرحوں میں |ٔ 
اسناد (رواة) کے بارے میں نفصیلات ملتی ھیں - 
وجال ہر بعض ”لتابیں طبقات کے انداز پر هیںء مثلا . 
اہن سعد: طبقات الکبیر؛ اماء بخاری : التاریخ الکییر ؛ 
او رکتاب الکنی؛ الدھبی : طبقات الحفاظ وغبرہ (تفصیل ‏ 
کہ لیے دیکھے اسی مقالے میں؛ بذیل سوانحی ادب) ۔ | 
ضعیف راویوں پر اور تدلیس کرنے والوں پر بھی کتاہیں 
ہیں ۔ موضوع حدیثوں کو الگ مجموعوں میں جمع ؛ 
کر دیا گیا ہے ۔ راویوں کے ثقہ یا غبر ثقہ ہوے پر | 
ا٦کثر‏ کتابوں میں بحثیں یں اور ان کے ضمن میں 

زمانے کے اھل علمء صلحاء زھادء اور دوسرے ھزارھا | 
اشخاص کی سوائح عمریوں کا مواد جمع ھوکیا ے ۔ ۱ 
ان کے ناموں؛ کئیتوں؛ انساب اور اوطان ے پوری | 
بحث اور تحقیق کی گئی ہے ۔ یہ بجا طور پر کہا | 


علم (ملور السن کا 


بارے میں اتغی منظمء؛ سنجیدہ اور نتیجہ خیز بحث 
آج تک دنیا میں کبھی اور کہیں نہیں ھوئی (اس 
موضوع بر کتابوں کی تفصیل کے لیے دیکھے 
محمد بن جعفر الکتائی : الرسالة المستطرفة) ۔ ان 
باتوں سے نہ صرف واقعاتی صداقت تک پہنچنے ے 


جا سکتا ے کہ انسائی تاریخ میں شخصیتودہ کے 


بےمثٹال ذوق و شوق کا پتا چلتا ے؛ بلکە ارادے اور 


قیت تی ان می زگی کا عال بھی معلوم خونا ہے 


جس کے تحت صدھا اھل علم ایک بابقصد اور 
نتیجه خیز جستجو میں سالہا سال مصروف نظر آتے ھیںء 


گزرتے ھیں جن کی تفصیل پڑھ کر عقل دنگ 
رہ جاتی هے . 

وہ شرائثط جو اس جستجو کو معیاری بناتی 
ھیں مقدمة ابن الصلاح اور دوسری کتب اصول 
ہیں موجود ہیں ۔ روایت حدیث کے سلسلے میں 
اصول بندی کے بڑے واضح عقلىی معیار قائم ھوے؛ 


جو آگے چل کر شخص شناسی؛ علم نفسیات 


بذریعة قیافه و حلیة ظاھری؛ اسرار نفس انسانی اور 
عجائبات طبع انسانی کے معیر العقول انکشافات کی 
صورت میں ظاھر هھوے. 
روایت کی اصول بندی کے تحت حدیث کی 
عو یو می بل ہے عی قلعت 
سخ سی مرفوعء موقوف؛ مقطوع؛ موسل؛: 
منقطم؛ معضل وغیرہ؛ راویوں کے مختاف سلسلوں 
کک اعتبار سے بھی حدیثوں کی قسمیں مقرر ھوئیں ؛ 
مث متواتر؛ مشہور؛ عزیز احاد؛ غریب وغیں 
[تغصیل کے لے رك به حدیح] ۔ یه اصول 
الحاکم : معرفة علوم الحدیث؛ ابن الصلاح : مقفیز؛ 


النووی : التقریب (اور اس کی شرحء یعنی السووطۓ _ 


ایک ایک راوی کے حالات کے تفحص کے لیے دور دور 
۱ کا سفر اختیار کرتے ہیں اور دیانت روایت کی ساکھ 


ہی 








تضریب لراوی)؛ ابن مجر: نخبة الفکر اور 
احمد محمد شاکر : الباعث الحثیثء وغیرہ میں 
ہتفصیل مذڈکور هوے یں . 
علم حدیث کی روایت کے سلسلے ہیں ان آٹھ 
انواع طریق روایت کا ذ کر بھی ضروری ھے جو علم 
اصسول حدیثٹ کے ہبصنفین : نے بیان کی ھی : )١(‏ 
2ا۴ وا ساد ا مل کت ات ان کی 
زان سے سنے؛ خواہ وہ زبانی سنا رھا هو یا اپنی کتاب 
سے بڑھ رھا هو پھر ”مع سن ٴ یا 'احدثٌی'' 


یا ”'حدثنا'' یا ''اخرن' ' که ۲ ٹر حدیث روایت کرے؛؟ 


(م) قراەت : شاگرد اپنے شخ کو کتاب ہے پڑھکر با ' 


زبانی "'کوئی حدیث سنالے اور شیخ اس حدیث لو . 


بغور سنتا جائے اور اپنے لسخۂ کتاب ہے یا اپنے 
حافظر کی مدد ہے اس حدیث کا مقابله کرتا جائے ۔ 
روایتوں کو ببان کرنے ہے ہہلے ان 

ظ کا دہرانا ضروری ھوتا ہے : تراءت غلی 
سا نے ا ا ا 
فلان قراءۃ علے“ 


غہ ؟ 


': (م) اجازة ؛ اس کی صورت بہە 


ِە شیخ یا راوی سی شاگرد پا شخیں ”دو 


کسی ایک حدیث ہے بن یا کسی کتاب میں ' 


مندرج حدیثوں کی روایت کی اجازت دے دے۔ 
اجازت حاصل کرنے کے بعد ایسے راوی کے لیے ضروری 
ے کہ وہ ”٭اَخْرنی؟' یا ''اجازنی'' ے الفاظ کہ کر 
حدیث روایت کرے ۔ اجازت حاصل کرنے والا راوی 


”'حذشی“ یا ”حَدْتسًا' کا لفظ استعمال نہیں ا 


کر سکتاء جس طرح قرا؛ت کے ذریعے روایت کرنے 

والے کے لے جائز نہیں ہے کہ وہ 

لفظ کهە کر حدیث ییان کرے اح وی فی اف 

ہیں؛ جن ہر علما نے بڑی مفید بحثیں کی هیں ۔ ظاھری 

علماے حدیث تو اجازہ کے سراسر خلاف غیں ؛ البتھ 

محدلین نے معین شخص کے لیے معین کتاب یا معین 
: مات کی روایت کو جائز قرار دیا ھے اور غیر معین 
ا 


اس و 


۱ 


إ کہ کر شروع کیا جاتا 


ٰ 
۳ 


علم (علوم الحدیث) 


اشخاص کے لیے غیر معین مرویات کی روایت کی 
اجازت کو ناپسند کیا گیا ہے [رك بە اجازة؛ نیز 
دیکھے ابن الصلاح : :مقلمه؛' احمد محمد شاکر: 
الباعثِ لباعث الحثیثء ص ۹ , ببعد: فژاد سزگین : تاریخ 
الراث کرٹ الغری و ا ات وع اس ی 
صورت لئ عے کہ شیخ اپنے شاگرد کو اصل کتاب؛ 
جس سے وه حدیث روایت کرتا ۓے؛ دے دے یا 
اس ا مقابله سده اسخه دے دے اور کے : ' یه 
مہری تکتاب ے؛ ںہ بہری روایت ےے؛ میں تمھیں 
اس کی روابت کی اجازت دیتا ھوں'' ۔ یە بھی ھوسکتا 
سے دہ اپنی نتاب شاگرد دو نقل آ درنے کے لیے 
دے۔ شاگرد نقل اکر کے اصل کتاب شیخ کو 
لوا دے ۔ ایسی روابتوں کے بیبان کرنے ے پہلے 
'آخہرنی'' ٹہنا ضروری ے؛ (م) مکاتبة : شیخ 
اپنی مویات یا مجموعة حدبث لکھ کر یا لکھوا کر 
السی شخس تو دے دے با بھجوا دے - اب یه 
شخص ٌ ٹرتے وقتٹ احدلی ا ”'اخرنی“' 
الہ سکتا ے. لیکن محتاط طریق یہی ےہ کہ وہ 
ہے :؛ ات ای فان ا( فلان شیخ نے 
مجھے بذریعۂ ىکاتبة اطلاع دی)؛ (ہ) اعلام : کوئی 
شیخ اپنی ثتاب یا روایت اس اعلان کے ساتھ دوسرے 
”دو دے 'له اس کتاب یا روایت کو فلاں شیخ ے 
سماع لیا ۔ دوسروں کو ایسی کتابء یا مویات 
کی روایت کرنے کے حق کے بارے ہیں اختلاف ےہ ۔ 
غالبا ایسی روایت کو ''اخبرنی'' یا ”'عن ''ٴ له کر 
شروع ”نرتے هیں؟! (ے) وصیٰة : شیخ اپنی وفات یا 
کوچ سے پہلے اپنی آدناب کی روایت کا حق کسی 
شخص کو بذریعة وصیت عطا کر دے ۔ ایسی روایت 
کو 'لوانی' یا ''خرنیٰ وَصيَة عَی“ کے الفاظ 
ے؟ (م) وجادذ :اس کی 
صورت یہ ے کہ کوئی شخص کسی راوی کى 
احادیث کو اس کے اپنے خط میں یا احادیث کو 


علم (علوم الحدیث) 





سا یف 


عے اور ان احادیث کو ببان کرتا ے تو ”'وجدت 
بخط فلان'ە' یا ”فال نان“ کكه کر روایت 


ر- 


مشہور مؤلفین حدیث کی کتابوں میں موجود 6ہ 


کنا ے ۔محدین نے سن حدیث کی روایت باللفقظط ۱ 
پر بڑا زور دیا ے اور جہاں سی لفظ مس ذرا بھی ١‏ 
شک هوا تو فورا ””اوکما قال صلى اللہ عليہ و آله : 
وہلم'؟' کهہ دیا ى‌ خاسص حالات مں مخصوص نرائط 
کے تحت روایت بالمعنی بھی فبرل پر لی جاتی تھی. | 
بغائن نے زار وق کا وا لی ان کو 
مثلا پہلا طبقهہ ‏ 
صحاے کرام کاء دوسرا ملىقہ ابعین ت اور تیسرا ۱ 
طبقهہ تہھ. التابعین کا ے بھر صحابٴ کرام“ کے لی 
طفقات بنا دیے اساے اسی طرح نابعیین اور تہعذ 
التابہن بھی مختلف طبقات میں تقسیم لیے جاتے ھیں۔ ؛ 
اس طرح ”علم ارقات الروام'' 


معرض و ہود میں آیا , 
تدوبن حدبث بجاۓے خود ایک علم ےے؛ جس ۱ 
ہے لہ ضر ہەنا ےہ لد حدیث کے مجموعوں کو 


یر/).2 


ص اب و مدون "ترورض 3 لیے ٹیا کیا طریقے 
اختیار ئے ٹئے - اس سسے می جو طریق کار 


نیا نیا وہ ”دعی ضرورتوں اور 
نفانوں کے تحت تها۔سب ا منقصد یا تو صحیح 
بت یا پھر تسہیل حواله نھا ۔ ابتدا 


7ھ 
حفادت روا 


ی0 !0ل ([3/۸:4) اختیار ا 


میں حدیثوں ئو مضمون کے اعتبار سے نہیں 
بنہه راویوں کے لحاظ سے سرتب لیا جاتا 
تھا ۔ پھر نسہیل و تفہیم کی ضرورنوں کے تحت 
دوسرے طریقے رائچ ھوے اور مضامین و مطالب کے 
مطابق تدوین عولنی ۔ حدیث کے مجموعوں یق 
تفصیلات کے لے دیکھے محمد بن ہعفر الکتانی : 
الرسالة المستطرفة! فؤاد سنرگین : التراث 
العربی, الجز: الاول (الباب الثانی : علم الحدیث). 
بہرحال من اسماہ الرجال ایک عظیم الشان علم 


نل ککسانی نظ میں''مسلمانوں کے اس فخر | 


: تاریخ 


عنم (علوم:اقندرے) 
کا قیامت تک کوئی حریف نہیں هو سکتا کہ انھوں 


١‏ حرف اس استقصا کے ساتھ محفوظ رکھا کە کسی شخص 
| کے حالات آج تک اس جامعیت اور احتیاط کے ساتھ 


قلم بند نہیں ھو سکے اور نہ آئندہ توقع کی 
جا سکتی ہے 

جن لوگوں نے حدیث کی روایت؛ تحریر اور 
تدوین نا "نام سرانجام دیا ان میں صحابه"ء تابعین اور 
تبعة التابعین سب شامل هیں۔ ان کی تعداد شپرنگر کے 
اندازے کے مطابق پانچ لاکھ ے(ابن حجرالعسقلانی : 
الاصابد؛ طن: شہرنگر انگریزی دیباچە) ا 


آنحضرت صلی اللہ عليه و آله و سلّم ا 
. تعداد کم و بی بارہ ھزار بتاثی جاتی ے؛ جن کے 
حالات قلمبند هو گئے ھیںء یہاں تک کہ بقول 
. باسورتھسمتھ ''یہاں پورے دن کی روشنی ے؛ جو هر 
چیز پر پڑ رھی ے اورجو هر شخص تک پہنچ سکتی 


ے' ( :”ہد و جہور(۸۷ ٦م‏ لہ ہصوباہ4() ٠:۶۱۸۹‏ 


اص و) 


ایک ابسے زمانے میں جبکە رسل و رسائل اور 
آمد و رفت کے وسائل نە ھونے کے برابر تھے اور 
موجودہ علمی طریقوں کی بنیادیں تک بھی موجود نہ 
تھیں؛ء ایسا مجاھدانه اور عاشقانه ذوق و شوق 
بجاے خود ایک معیر العقول اس عے - چھان بین ؛ 
ستقرا کے ایسے اصولوں 
کی دریافت کو؛ جنھیں موجودہ عقلی تجرہی دور بھی 


موازنه و قیاس؛ اور استنتاج وا 


بعض صورتوں می نہیں پا سکاء ایک عظیم اجتہاد ٠‏ 


علمی و عقلی ھی سمجھا جا سکنا ے - اسی ے 
اس تاریخی طریق کار ۸5۰٥۸١(‏ آ٥‏ ا:؛3:8ق) ک 
بنیاد پڑی اور ثمال تک پہنچی جس کا مقابله آچ 
کا سائنسی دور بھی نہیں کر سکتا (تفصیل کے لے 


رك به اسماء الرجالء جس میں اس ئن کی تالیفات ‏ 
کا مفصل ذکر سوجود ے؛ نیز دیکھے مجع ہو" 


اھ 
٠‏ 
پا 


2 

0 
5 ہا 
گت" 


ا 







۱ یا تک علج حدوث میں سے رثات ک , 
7 فی (اعلم) کا تذکرہ تھا۔ اب ان علوم ی دوسری ' 
اھم۔شاخ علم درایت زیر بحث آتی ے؛ جسے علم إ 
اصول حدیث بھی کہا جاتا ھے (جبکہ مکمل علم إ 
روایت و درایتٹ کو علم مصطلح الحدیث بھی "کہا آ 
جاتا ے) ۔علم درایت ایسے قوائین اور مباحث و 
مسائل کا مجموعد ے جس ہے راوی حدیث کے صحیح 
یا کمزور ہونے کا فیصله کیا جاتا ے ۔علم درایت أ ؛ 
کہ معنی ہیں وہ علم جس ہے یہ معلوم ہوتا ہے کھ . 
راوی مقبول ھے یا مردود ۔ راوی کے مقبول ھونے 
کا مفہوم يہ ے کہ اس کی روایت قبول کی جاتی . 
اور مر دود ھونے سے ماد یہ ےہ کہ اس کی ۰ 
رقایت قابل ول نہیں ےب نی طرم ا وابت :یا 
حدیث کے مقبول ہونے کے معنی یہ ہیں کہ وہ 
ثابت اور صحیح ےہ اور سے دود ھونے کا مطلب یه . 
ہے کہ وہ مشکوک اور غیر صحیح سے . 
درایت کا علم دراصل کسی روایت کے مطلب ٠‏ 
و مضمون کی عقلی تنقید کا نام ھے؛ چنانچە ھم 
دیکھتے ہیں کہ علماے درایت کا یہ مسلم اصول 
ہے کہ جو حدیث عقل و قیاس کے منافی و معارض 
ہو وہ قابل اعتبار نہیں ۔ اسی طرح محسوسات و 
مشاھدات سے تعارض اور قرآن مجید سے اختلاف بھی 
ضغعف روایت کا باعث ہوتا ےے 
قابل اعتبار نہیں سجھی گئیں جن میں معموں 
ٹر وگزاشتوں ہر ابدی اور سخت عذاب کی تہدید | 
ہائی جاتی ہے؛ یا جو رکیک المعنی ھیں اور ! 
)منصب وسالت کے شابان شان نہیں یا جن میں 
ات و و ہت 
غوقی اس طرح کے قواعد عقلی کی تدوین علم ‏ 
یت کی خابن تی اور اعت بے کا قول 
ورای ماد کور ملف ملتوں در سخف ' 


7 


إْ 
ا 
۱ 
۔ ایسی حدیثں ْ 
۱ 
إ 
ٰ 
ا 






علم (علوم الحدیث) 


طبقات ہے جمع کیا گیا تھا؛ پرکھنے کا اس سے بہتر 
طریقه هو نہیں سکنا تھا ۔ جو لوگ آج کے زمانے میں 
بیٹھ کر حدبث پر اعتراض کرتے ھیں وہ بھول جاتے 
ہیں کہ اس زمانے کی سمشکلات کیا تھیںء سلسلہ 
آمد و رفت؛ معاملات رسل و رسائل اور ذرائع نقل و 
روایت کتنے مشکل تھے ۔ آج جبکە علوم انسانی نے 
بڑی وسعت اختیار در ھی سے اور مقابله و موازنه کے 
ر(اور سفر و 010ھھ"+" 
کو ےرس وت 
نہیں هوے جو اس ابتدائی زمانے میں وضع کے 
گئے اور آزمائے گئے ۔ جدید معترضین ان معاملات 
ہی اق غائےی غرق ماف اج اش 
کرتے ہیں اور 'ئسی کی دیانت داری کے بارے 
میں حسن ظن نہیں ر ٹھتے اور بلا تکلف یه فیصله 
ککئر دیتے ہیں ”ند راوی نے دسی سیاسی یا گروھی 


٠‏ غرض سے یه بیان گھرا هو گا ۔ دور حاضر اس ہے غرنغی 


اور دیانت ػ وافعی اندازہ نہیں لگا سکتا جو عشق 
رسولء واب اور آخرٹ کے عقیدوں ے ابھری تھی ۔ 
آج کی انضرادی و اجتماعی نفسیات اسان کو 
× خود غرض اور مطلب پرست حیوان کے سوا کچھ 
نہیں سمجھتی؛ اس لیے وہ ع 
اپنے بہ کر رے هیں تیاس اھل دہر ک 

لیکن جب ہم رواةۃ حدیث کے اس ذوق و شوق اور 
خلوص و دیانت اور کامل ہے غرضی کو دیکھۓ ہیں 
توحیرت زدہ رہ جاتے ہیں۔ اسی قسم کی للہیت عمیں 
علماے قد حدیث کی سرگرمیوں میں نظر آتی ے ۔ اس 


میں شبہہ نہیں کە تدلیس اور وضع حدیث کی کوششیں 
ِ بھی ھونیں اور اس بات ہے بھی انکار نہیں کیا 


جا سکتا کہ گروهی؛ قبا لی اور عجمی سبائی سازشوں 
نے رعایت کے سلسلے کو اپنی طرف ہے مشکوک 
بنانے کی کوشش بھی ی؛ لیکن ان کوششوں کے متابلے 


علم (علوم الحدیث) 


میں صحت حدیث کے ہرکھنے کے مشاھداتی, عقلی اور 
نفسیاتی معیاروں کی تدوین و تشکیل کے لیے جتنی 





مخصوص الفاظ میں راویوں کے کردا دع ِ 


عدالت و ثقاعت یا ان کے عیب و ضعف سے بح کوڈا .7 


سخت اور جاں کاہ سماعی ود و ان ہے إ ےہ ۔بە علم فن درایت حدیث میں بڑی اعمیت کا 


سبائی عجمی اور جدید دور کی مستشر 
کی کوئی حقیقت نہیں رھتی ۔مستشرقین کے ایک گروہ؛ 
مثلّا بڑزع۵اہ6 (7ہال ۸ک .راز ؛ انگریزی ترجمە از 
8٢۰٥‏ لیٹن 
شبرنگر جعوہہ:م (در مقدہ الاصابه) اور ھماری آ 
دینیات پر لکھنے والے شاخت 1 ٥م‏ ٥ت5‏ نے اس بارے 
میں جو بدظنی پھیلائی ہہ اس کے اسباب تک 
پہنچنا مشکل نہیں ۔ یہاں جعلی حدیثشوں کے ' 
گھڑے جانے کے واقعات ہے انکار مقصود نہیں اور ' 
یه بھں غلط نہیں "لہ سیاسی غرض مندیوں نے وضع 
حدیث میں کچھ حصہ لیاء مگر اس کے ساتھ یہ بھی ' 
دیکھنا چاہیے لہ علماے حدیث نے اس قسم کے 
فننوں اور مغالطوں کا سد باب کرنے کے لیے کیسے _ 
کسے مجاعدے کے اور صحت و عدم صحت میں : 
امتیاز کے کیسے کیسے یقین آفرین طریقے اختیار ‏ 


("۰۹ ١ 


ا 
٦‏ 
۱ 
٣ ٢١١۹۱‏ ؟: إ 
ا 


کے ۔ ان حالات میں مذکورہ علماے مغرب کے ' 
١‏ تناقض نظر آنا سے ۔ اس علم کے ذریعے ان کے ماہین 


بیائات مہالغه آىیز ھی نہیں غرض مندانہ او رگمراەکن 
ہیں ۔ یہاں اس حقیقت کا اعلان بھی لازہی ےہ 
کہ صحیح حدیث کی حجیت ہر یقین رکھنے والے 
کسی بھی قریئے یا اشارے ہے حدیث کو قرآنْ مجید 
کی کسی آیت کا درجە نہیں دیتے ۔ آیت کے مقابلے 
میں کسی حدیث کو سند ماننے کا سوال ھی پیدا 
نہیں ھوتا ۔ حدیث کا درجہ ھر حال میں قرآن مجید 
کے بعد ہے . 


دوسری بحثوں کی طرف رجوع کرتے هیں 
علم درایت حدیث ہے کئی علوم پیدا ھوے؛ 
78+ تھ ھ*'"“ 
() علم الجرح والتعدیل : 


سے ار می 
علم | 


قانہ تشکیک | حامل ے ۔ صحابۂ کرام" ے ل ےکر متاخرین تک 


علماے حدیث اس علم پر گفتکو کرتے رے ھیں ( ركٗ 
بہ الجرح والتعدیل؛ نیز دیکھیے صبحی صالح : علوم 
الحدیث؛ اردو ترجمہ از غلام احمد حریری), 
(م) علم رجال الحدیث : اس علم میں راویان حدیث 
نبوی کا بحیثیت رواۃ حدیث بیان ھوتا ہے ۔ اگرچھ 
ابن سعد نے اپنی کتاب طبقات میں بہت سی معلومات 
جمع کر دی هیں؛ لیکن بطور علم امام بخاری”" 
(م ہہ نے سب سے پہلے اس پر توجہ فرمائی ۔ 


. ابن حزم (م ہ٥ەمھ)‏ نے ایک مختصر رسالے (اسماء 


الصحابة الروَأة) میں رواة صحابة کرامٴ کے اسما 


مع تعداد سرویات قلمبند کے ۔ اس کے بعد ابن الآئیر 


(م. ۳ھ ابن حجر(م ۸۰۰ھ)ء؛ وغیرہ نے اس موضوع 
پر قلم اٹھایا۔ 

(+) علم مسختلف الحدیث : اس علم میں ان 
احادیث ہے بحث کی جاتی ےہ جن میں بظاھر 


جمع و تطبیق کی کوشش کی جاتی ہے ۔ اہے عام 
إ| تطبیق حدیث بھی کہا جانا ے ۔ یہ علم اس لیے 
بغایت اہم ےہ کہ اس میں دو بظاھر متضاد المعنی 
احادیث میں جمع و تطبیق کی کوشش کی جاتی ے؛ 
یا ایک حدیث کو راجح اور دوسری کو سجیح 
قرار دیا جاتا ہے ۔ اس علم کے عالم کے لیے ضردیق ٍ 
کہ کہ وہ حدبث و فق کا جامع ہو اور حدیش کچ 
معانی میں سہارت کے ساتھ علم اصول کا بھی بقچ؛ '"؟ 
ھو۔۔اس موضوع ہرسب ہے بہلے امام شافعی* ئے:ف 
اٹھایا اور آئے والےمحدثین کے لے راہ ھموا کو 
اس موضوع کو مختلف اموت ہے ت تیر تی 
ےء مثلّا اختلاف الەحدیث؛ تاویل سی 









۸ علم (علوم الحدیثد) 






السبیث مناقضة الاحادیث و بیان محاسل | حیدرآباد(دکنء هند) سے ے: ۱ء میں چار جلدوں 
ا عھاڈیونمیں۔ اس علم کے چند اہم معمنفین کے نام یه ہیں طبع ہو چکی ہے ۔ اس کی ترتیب راویان حدیث 
5 : الشافعی؟ : اختلاف الحدیث: جوبقول المُخاوی کہ ناموں کے لحاظ ہے کی گئی ے اور عبدالعزیز بن 
ھیں: ھیں: الشاعی 
, (لاتح المنیثت) کتاب کتاب الام کا حصہ عے؟ ان قتیہهہ ٰ عبدالّہ (م :.مھ) نے اسے حروف نہجی کے اعتبار ے 
زم ہےمھ)؛ تاویل مختاف الحدیث؛ ابو یی زکریا | ٰ مرتب کیا تھا۔ اس کے بعد ابن تتیبه(م ہے۲ نے 
الماجی (مے.+ھ) : ابن جریر الطہری؛ الطحاوی : | غریب الحدیث کے نام ہے ایک ضخیم کتاب تالیف 
مشکل الاگار وغیرہ, گی۔ ابوعہید القاسم اور ابن قتیب کے تسامحات و اغلاط 
(م) علم عِلّلَّ العدیث : اس علم میں ان کی نشان دہی کرتے هوے اہو محمد قاسم بن ثابت بن 
ہوٹیدہ اور دقیق اباب و علل ہے بث کی ' حزم المولی ای بھن شود 
قدح وارد ھوتی ےے؛ اگرچہ بظا ھر اس میں کوئی ۱ عبید و ابن اس برقت امھ ماس 7 
سقم نظر نہیں آتا ‏ اس موضوع پر لکھنے والوں ہیں ا لیکن دوران تالیف میں سوت نے آ لیا اور اس آ دتاب 
امام بخاری“ امام مسلم؛ اسام ٹرہذی٥؛‏ امام ای تکمیل ان کے والد ابوالقاسم ثابہتٹ بن حزم 
احمد ان حنبلء علی ابن المدینی )م ..سو), | السرقسطی (مم۱مھ) ئہ کی ۔ اس کے ج 
۱ 
ابو یی زکریا بن بعیٍی الساجی؛ ابوبکر أ٢‏ ابو علی القا ی وغیرہ کی راے یہ ے 
| ایسی کتاب مشرق و مغرب میں تصئیف نہیں ھوئی ۔ 
احمد الخلال (م ۱ ھ)ء(ابن ابی حاتم (م ے+ھ) ا 
إ اہو سلیمان حند بن محمد الخطٔابی البستی (م 6)۸ 
7 رت رر ٹب 
الحاکم (م ٥.مھ)؛‏ ابن الجوزی(م ے۹ جھ) اوران ا سے ما فو راو ستکید تس تی 
انی ئا 0097 | میں ابن فنیبه کی اغلاط کی نشان دی بھی کی گئی 
حجر العسقلانی(م۵۸۰۰) بر مات سر فوریت ھا ۔ بے شمار اھل علم و ٹن : نے اس سوضوۃ ہر 
انوس مت می سار کتاہیں نے سے ٦‏ 
ہے جن کا مطلب و مفہوع قلت استعمال کے باعث وافیح أ اپوالتنام محمود بن احمد بن محمد الھمدائی الفّوسی 


جا ہے اس عل م کو جانتا | زم بر مم : القریب قی علم اَغریب؛ الزمخٹری 
ی ہے تاکہ حدیث کے مشکل اھر | (م رمءھ) : القائق فی غَريبَ الحَدیث؛ ابن الأئیر 
ہے ات ا اصلی ماحول اور مفہوم ػے | (م پ,پھ): الٹهھایة فی غریب آلحدیث؟ محمد طاعر 
مطابق سجھا جا سکے۔ اس موضوع پر سب سے | پٹنی : مجمع بحارالانوار, 
پہلے ابو عبہدہ ممرین الَّی (م ۱۰ء) نے ایک ' (ہ) علم الاسخ والمنسوخ : یه علم ان 
مختصر کتاب قلمبند کی؛ پھر النصر بن شَُیْل المازنی آحادیث متساراث ے بحث کرتا ہے جن میں 
عم ھ) نے۔ اس کے بعد حافظ ابو عبید القاسم بن , تطبیق کا امکان نہ هو ۔اس صورت میں بعض 
2ك الہروی (م م٣]ھ)‏ نے ایک ٴفخیم اور جابع _ احادیث کو ناخ اور بعض کو منسوخ قرار دیا جاتا 
2 تاپ ,تصتیف گی جو اس کی چالیس سال کی محنت إ ہے ۔حدیث اسخ کا علم بعض اوقات آنحضرت صلی الله 
لوڈ یہ کنتاپ بعنوان غَرَيب الحَديكَ ا علیہ وآلہ وسلّم ہے بھی حاصل ھوتا ے؛ مثلّا آپ* 


کے 












۔- عم 
ات میھت 


ر خود اقرار کر لیتا تھا کہ اس نے فلاں فلاں حدیث :ہیں اس تعفیدیٴٛن کی اساس عابل و اوایڈ 2 


علم (عغوم الحدیٹث) ۹ 


نے ایک حدیث میں فرمایا : ''میں تمھیں زھارت وٹم کی ے یت یک 
قبور ے سن عکرتا تھاء اب ان کی زیارت کیا کرو۔'' | معنی سے بھی موضوع حدیث کی نشان دھی هولی لا 
ایک اور حدیث میں آپ ئے فرمایا: ”میں تمھیں آ اسی طرح کسی حدیث کا کتاب اللہ اور سای مظن 
قربانی کے کوشت کا تین دن ہے زیادہ ذخیرہ کرنے | کے صریح خلاف ہونا بھی اس کے موضوع ھوے : 
ہے منع کیا کرتا تھا ۔ اب اجازت عے کہ جتنا | کی دلیل ھہوسکتی ہے ۔ ترغیب و ترہیب کی 
چاھوکھاؤ۔'' اسی طرح آپ٭ نے آغاز اسلام میں | پیش نظر یا سیاسی و گروھی اغراض و مفادات کی 
کتابت حدیث ہے منم نرما دیا تھاء لیکن بعد | خاطر واضعین ئے حدیئیں گھڑ کر آنحضرت صلی ٤ق‏ 
میں اس کی اجازت دے دی ۔ ناسخ احادیث | عليه وآله وسلّم کی طرف منسوب کر دہی؛ زنادقه نے 
کا علم بعض اوقات کتب سیر و تواریخ سے بھی | سسلمانوں کے دین اور عقائد کو بگاڑنے کے .ہیں 
حاصل ہوتا ےہ ۔علم الناسخ و المنسوخ پر لکھنے | ہزارھا حدیثیں وضع کیں؟ اسی طرح خطایيہ؛ کرايہ 
والے چند نامور محدثین کرا کہ اسما حسب ڈیل | وغیرہ نے بھی اس میدان میں بڑی چاہک دستی کا 
ہیں : اسام احمد بن حنبل (م ۱مھ : کتاب | وت دیا؛ قصهہ گو حضرات ئے بھی اپنے تعے 
الناسخ و المنسوخ؟ امام ابو داؤد السجستانی (صاحب | _کہانیوں میں موضوعات ے کام لیا اوو زیب داستان 
السثن)؟ ابوبکر الاثرم (م یووم ابو حفخص بن | کے لیے یا بیان میں اثر پیدا کرئے کے لیے مبالغه آسیز 
شاھین! ابوبکر محمد بن نوس الحازمی (م مہ : | بیانات دہے؛ یہاں تک کہ فضائل قرآن کے سلسلى 
الاعتبارفی بیان الناسخ و المنسوخ من الآثار(مطبوعة أ میں بیان کو زیادہ مؤئّر بنانے کے لے بہت سالغے 
قاعرہ و حنب)؟ ابن الجوزی (م ے۹٥ھ).‏ سے کام لیا اور تھے گھڑے ؛ مگر محدثین نے 
سونسوع احادیث : حدیث کے علوم میں سے أ ایک ایک ''واضم“ ک5 کھوج لگا کر چھوڑا (این 
ایک علم موضوعات کا ے ۔ موضوعات ے ہراد وہ | الصلاح : علوم الحدیثء حلب؛ ہورع ص .۰)۔ 
جعلی اور مصنوعی خبر ہے جے سی نے خود گھڑ کر | امام الحرمین کے والد شیخ محمد ابوالجوینی نے حدیث 
آنحضرت صلی اللہ علیہ و آلہ وسلم کی طرف منسوب وضع کرنے والوں کو اس لے کافر قرار دیا ہے کھ 
کر دیا۔ در حقیقت موضوعات کو اصطلاحًا احادیث | وہ جان بوجھ کر آنحضرت صلی اللہ علیہ و آلە وسلّم 
کہنا ھی نہیں چاہیے؛ اگرچه ان کا گھڑنے والا (واضع) | پر افترا باندھتے ھیں (الباعث الحثیثء قاہیہ ,ء۹ ۱ے 
ان کے حدیث ھونے کا مدعی ھوتا سے ۔ محدثین کے | ص پہ۹ے). 
نزدیک !'حدیث موضوع '' پر بحث کا مقصد یه ھوتا 







ائمة محدثین نے بڑی محنت اور جانفشائی ہے 
ھے کہ لوگ متنبہ ھوں اور اس کی نقل و روایت سے | موضوعات کو چن چن کر الگ کر دیا اوو سماقلقٰ _ 
احتراز کریں ۔ گویا بطور جرح و قفح اور بغرض | کتابوں میں واضعین حدیث کی مه کاروت رگ 
تبیہ موضوعات کا ذکر احادیث کے غضمن میں آ نان دھ یکر کے آنے والی نسلوں پر احسان ععلیم ٣ا‏ : < 
ہوسکتا سے . (کنب موضوعات کی نہست کے لے دوا 

موضوع حدیث کو محدثین کئی طریقوں ہے | الَرسالة المستطرفک س ۱٠١‏ 3)8 
پہچانتے تھے ۔ بعض اوقات حدیث وضع کرنے والا بہر حال ٥ہ‏ سب جحئیں ان درابہ ہو کا 















یق 1نی اور نمیم اور نکته وس شخص | ۱ ا تصانیف اَ7 فی نوا الروایة اور انھیں ی 
میں اضرورامتیا زکرنا چاہے؛ مثل خلفاے ' الجاىم لآداب القیخ و السامم جیسی جامع اور معیاری 
ئ۔زوابتوں اور ایک عام بدوی کی روایتوں میں | کتابیں وجود میں آئیں؟ (م) ساتویں صدی ھجری نے 
ٰ خر ہر غرق هوگا؛ لہذا درایت کے وقت ایک دسویں صدی ھجری تک جس ہیں ثقد و جرح کا فن 
و گی-رواب ت کو خلفا کی روایت کے براہر نہیں‌سمجھا ا ترقی کی ایک نشی منزل میں داخل ھهوا اور 
۱ ندائے کا ۔ اسی طرح ایک بچے اورایک نوجوان آدمی اہن الصلاح نے علوم الحدیث لکھی ۔ حافظ این کشبر 
کی قھنی سطح کے مختلف ہونے کے باعث؛ بچے کے |0 مےںھ) نے اس کا خلامه اختصار علوم الحدیث 
مقابلے ہیں نوجوان کی روایت کو ترجہح حاصل ! کے ام ے تیا رکیا؛ جس کی شرح احمد محمد شاکر 
ہو گی کیولکہ نوجوان کی عقل پخنہ ٹر ھوتی ہے ۱ نے الباعث الحثیث کے نام سے شائع کی ۔ پھر 
اوراس میں احساس ذمےداری بھی زبادہ ھوتا ھے . ١‏ النووی (م ہے العراقی (م +,۸ھ) اورابن حجر 
مختصر یه کە علم درایت زبانی اور قولی مواہ , ا(م ۲ئ۸ کی کتابیں سامنے آئیں؟؛ (ہ) اس کے 
کو عقلی و تجربی معیار پر پرکھنے کا نام ے ۔ یہی ' بعد اجتہاد کا دور ختم ہر گیا اور تقلید کا 
عظی و تجربی معیار آگے چل کر دوسرے علوم تاریخی ۱ دور آیا؛ (ے) چودھویں صدی ھجری میں علوم مغربی 
و سوانحی و دینی میں بھی کام آیا. کے ماھرین اور مستشرتین ۓ ایک لئے زاویے سے 
علم اول حدیث کی سب ہے بہلی تصلیف : حدیث پر تنقید کی اور اعترافات کے ۔ ان کے جواب 
شاید الراسپرسڑی )م ۰+مھ)ک کتاب المحدّث إٗ میں حدیث کی حجیت و صحت کے لیے نئے دلائل 
القاصل بین الرآوی والواعی ہے ۔ اس کے بعد اس دیے گئے ۔ اسے درایت کا یا دو ر کہا جا سکتا ے 
نیع کی 'کتابوں کا سلسلہ چل نکلاہ جس کی تفصیل ' (دیکھے مقدمۂ نورالدین عتر ہر مقدىۂ ابن الصلاح؛ 

۱ کے لیے رك بھ حدیث . حلب ۱۳۸۰ھ/۱۹۹۹ع)ء 
)...۔- . علوم الحدیث کے سات دور: (ر) عہد صحابہ | علم حدیث کے زیر اثر شوق مشاھدہ اور علمی 
ا نے ئل ےکر رن اول کے آخر تک؛ (م) دوسری | سیر وسفرکی تحریک کو بڑی تثقویت نصیب ہوئی ۔ 
تی ہجریء جبکہ احادیث کا بڑا ذخیرہ جع ھوچکا اس ہے ن جغرافیه فن مشاهدۂ عجائبات؛ فن تاریخ؛ 
لھا اوز قواعد و اصول وضع ھونے لگے تھے؛ مگر | | فن انساب و بائلء فن سیر و سوائج اور مختلف 
٦‏ “مه عدوین ابھی شروع نہیں هوا تھا؛ () ہی | فنون لسانی؛ فن تشخیص کردار فن قیافه؛ علم البشر 
7 فی عازی کے آغاز ے چوتھیٍ صدی ھجری کے | اور علم احوال اجتماعی جیسے فنون کے لے راستہ 
این جال جب ۔علؤم حدیث 'رذا فردًا وجود میں ٰ عموار ہوا ۔ اس کے علاوہ قرآن مجید کے مختلف بیانات 
اوڑخانخدیث ایک خاص فن بن گیا؟(ء) چوتھی | تاریخی و جغرافیائی کی تشریح کا مسوقع ملا اور 
سد سے سی ےک تح 0 ا ا 
فا سی وپ ارس دوج کمالَ تک | نت :۴ چا مم 
۰ جابوا نوک حدیث ۔ (عبدالقیوم نے لکھا), 
مم )نی ا'کتاب معرفة ۱ 






















ڑادار] 







عم (علوم الفقہ) 


ي (م) علوم الفقہ : نقہ کی تعریف اور دیگر متعلقات سے سس 
کی تفصیلی بحث مقالۂ فقہ [رك ہآں] میں آ چکی ے ۔ َست اور حلّت و حرمت کے اعتبار نے معق ۴ ٌ 
بطور اصطلاح فقہ کے سشہور ترین معنی وہ ہیں جو | فعل)اور اس کے مسائل ہیں الاحکام الشرعیة المولام . ب 
امام اروعلیفه" کی طرف موب ہیں : ہو معرفڈ فقہ کی غرض ھے : النجاءّ من عذاب الغارو نیل الثواب -.- 
الٹمُس سَالتَہا وع علیہا؛ یعنی نفس کو اس أ| فی الجشنّةہ یعنی عذاب جہنم ے نجات اور جنت کا 
بات کا علم ہونا کہ اس کے حقو ق کیا هیں اور اس کی | حصول ۔ علم فقه کا شرف بوجہ اس امر کے ے کہ 
ذمےداریاں کیا میں (مَلّا عے قاری : شرح فقه ال کبر؛ ,. یہ دین سے متعلق ہے اور باعث حصول واب . ۱ 
تھانوی : کشّاف اصطلاحات الفنون) ۔ اس تعریف کی امام غزایل؟ کے نزدیک فقه صرف علم الفتاوٴی " 
رو ہے فقه کا دائرہ بہت وسیۃ ہو جاتا ے ۔ یہی وجە | کا ام نہیں بلکہ یہ کامل دین کا علم ے ۔ یه انھوف 
ے کہ اس سے کل علوم دینيه (بلکہ کل حقوق و | نے اس لیے فرمایا کہ ان کے زمانے تک فقه اجتہاد کی 
فرائض نفس) کی معرفت مراد ی گئی ھے ۔ اس طرح ' وسعتوں ہے محروم ھوچکی تھی اور اس میں صرف ہرانے 
فقه کل اعتفادیات (مثلا ایمان وغیں)ء وجدائیات | فیصلوں کی پیروی کر کے فتوے دے دیے جاتے تھے , 
(اخلان باطنہ وسلکات نفس) اور عملیات (مثلّا صلوۃہ أ... فقہ کے چار مآخذ ہیں :()) رآ مجیدۂ (م) 
صوم وغیرہ) ہر مشتمل ہو جاتی ہے ۔ دوسرے الفاظ ْ السة؟ (م) اجماع اور(م ) قیاس ۔ ان مآحْذ میں تعامل 
میں علم کلام؛ علم اخلاق و تصوف اور علم , صحابہہ یعنی صحابہ کے عمل کو بھی شامل کیا جاتا 
معاملات: سب فقه میں شما رکے جاتے هیںء یہاں ۱ ےے بعض اھلِ علم نے وسعت دے کر فقہ کے دس مآخذ 
تک کە علمٴ کلام بھی اس میں شامل ھوجاتا ھۓ ۱ گنائے هیں اور مذکورۂ بالا پانچ کے علاوہ عرف العربی 
کیونکہ فقه الاکبر ہے مراد علم کلام ہے (محض , وغیرہ کو بھی شامل کیا سے (محمد حمید اللہ : 
علم فقه سے ہراد مذ کور؛ۂ بالا دوسرے علوم ہیں 51:۷ :4۷ہ 1010ی 6؟ مصطفی الزرقاء : مدخل 
اور کلام فقه الائہر ے): مگر یہ مفہوم کچھ ( الفقہی)؛ لیکن پہلے پانچ اصلی ہیں باقی ضمنی 
ضرورت سے زیادہ وسیع ہے اور ظاہر ے کہ فقه کی ا (تفصیل کے لہے رك بە فلع). 
اتتی وسیع تعریف سے بہت ہے تضادات پیدا هونے ؛ علم فقه (علم اصول فقه) شریعت اسلامی کے 
کا امکان سے ۔ اسی لیے علما نے اے زیادہ قطعی بنانے ٰ بنیادی مآخذ (قرآنء سنت؛ اجماع اور قیاس) کو 
کی کوشش کی عے؛؟ چنانچە زیادہ معین اور قطعی ۱ سی اس ورام و سس ہو رسای 
تعری افقہ یہ ہے : ہو العلم بالاحکام الشرعیة || کے صحیح امتنباط کے لیے کلید کی حیثیت حیثیت رکھتا جج . 
العمعلیة سن ادنُتھا الغصیلیة (تھانوی : اسول فقة سے براد وہ باتیں هیں جن پر 
کتاب مذکور) اور یہ تعریف شوافع نے کی ہے ۔ | فقہ کی بتیاد رکھی جاتی ے اور یہ طوع پا 
فقہ کے چار ارکان (ادلّم) بتائے گے ہیں : (م) | کہ فقہ کی بنیاد دلائل (آدّكة) الشرعی کے سوا سم ٠.‏ 
العبادات (اسرالآخرة)؛ (ء) الساملات؛ (م) | نہیں (ہدران ابوالعینین : اصول الفله) ۔ اسطاتی جج 
المناکحات اور (م) العتوبات (دیکھے تھانوی : | طور ہے فقہ کے معنی هیں العلم مع الفہم؛ پٹ 
کتاپ ذکور و محل مذکور)۔ کسی حکم کے معنی ی محیح و سائپ افقاا 

علم فقہ کا موضوع ہے فعل المکبِ سن حیث || جس کی اساس مجدہدانہ نظر و تامل یں می اف 








۱ 
ٰ 
















۱ طرع اسول اففقد قواعد و 
8 امجموعه یعے جس کے ذویتے 

كُل نیے شریعت کے عملى اعکام کا استنباط 
٤ے‏ (بدران ؛ اصول الفققہ ص ۱م). 


آیاٹایوں اور فقہ کے عام مسائل کو نظر انداز کیا 


7 یہ پٹ یقے کہ فقه کو ایک علم بنانے اور اس کے 
ا... لیے اصول وفع کرنے کے سلسلے میں اصولیین نے 
: کیا کام کیا 

۱ علم اصول فقہ قواعد و مباحث کا ایک ایسا 


۲۳ 


ات موبوردہ مقالے میں فقه کے سالک؛ ان کی . 


علم (علوم الفقه) 


اصول مدون کے اور باضابطہ طور ہر انھیں کو 
اصول فقہ کا بائی سمجھا جاتا ے ۔ امام احمد“ 
این حنبل نے کتاب العلل اور کتاب الثاسخ و المطسوخ 
لکھ کر اس علم کو آگے بڑھایا ۔ علماے فقہ نے 
اصول فقہ کی تدوین میں تین طریقوں کا خاص طور سے 


ذکر کیا ھے : ایک طرییقه علماے علم کاء دوسرا 


راچا رھا ہے [اس کے لے رلك بہ فقہ] ۔ یہاں صرف . 


مجعوعہ ےہ جس کے ذریعے تفصیلی دلائل ہے شریعت . 
کے ععلی احکام کا امتنباط کیا جاتا ہے (ہو مجموعً . 


القواعد و البحوث التی یتوصل بہا ای استنباط الاحکام؛ 
الشر 
جدوان ابرالعیین : اصول الفقہہ ص ۱م). 


۲ اس علم کا فائدہ یه ے کہ فروعات کا استنباط ! 


صحت کے ساتھ ہوسکے ۔ اس کے مبادی میں علوم ؛ 

عربیه (لخت و نحو وغیں)؛ علوم شرعیه (تفسیر؛ حدیث 
7 علم الکلام وغیرہ) اور بعض علوم عقليه (منطق وغیرم) 
ا شامل ہیں (کشف الظنوك: : 
ع اھ ھا 
جب اسلامی معاشرہ وسیع هو گیا تو زندگی 
پی گوناگوں سمائل پیدا ہونے لگے؛ جن ہر مختلف 
ای علم کے مختلف فیصلے سامنے آنے لگے ۔ 
اس میوڈ٭ حال نے نقہا کو نقبی احکام کے اصول 
زین کھٹے جر یبور کر دیا ۔ یہ سلمله زنانڈ 
۱ نے عو در کا ا ۔ ان کی بنیاد پر 
۔ کہا جاتا 


د۰ 7 
٭وم ٹا ہٗمں؛ 













مشاہ چم کے لیکن یہ مجموعہ 


طریقہ علماے حثفيه کا؛ تیسرا طریقهہ متأاخرین کا. 

علم کلام کے طریقے پر اصولِ فقه کی امتیازی 
خصوصبت یه تھی لهہ اس میں سسائل کی منطقی 
تحقیق اور عقلی استدلال پر زور دیا جاتا تھا اور 
ائمہ کے مسلک کے بارے میں شدت روا نہ رکھی 
جاتی تھی ۔ اس طریق کے مطابق کام کرنے والوں نے 
بعض عقائد؛ مثلا عصمت انبیا قبل از نبوت کو بھی 
اصول الفقہ کے ضمن میں موضوع بحث بنایا ھے . 

اس طریقے پر اصول فقه کی اولیں کتابوں میں 


اىام الحرمین الجویئی کی تاب الہرھان اور امام 


ٰ 


زا ی کی المستصفی نمایاں هیں ۔ دیگر اہم کتابوں 
میں معنزں عبدالجبار یق کتاب الععد امام رازی 


کی کتاب: المحصول اور الاہدی یی احکام الاحکام 
شامل ہیں؛ جن کے خلاصے اور شروح بہت شہرت 


رکھتی ھیں,. 


علماے حنفیہ کے طریقے کی خصوصیت یه 
تھی کہ اس ہیں فقہی اصول ان فروعات فتہیه 
کی روشنی میں مرنب ھوے جو ائمةً حنفيهہ ھی ے 
منقول تھے ۔اس طریقے کی اھم کتابیں یہ ھیں : 
الدبوسی ی تقویم الادلةہ الجصاص کی کتابٴ الاصولء 
السرخسی کی تمہید الفصولء البزدوی کی کتاب 
الاصٰول؛ اور الٹسنی کی کتاب العنار (دیکھے مفتاح' 
السعادة؛ و؛: ٭م). 

متأآخرین کا طریقهہ یه تھا کہ وہ مذ کور بالا 
دونوں طریقوں میں مطابقت پیدا کرتے تھے۔ اس 


وو وگ کا جد ام آداسی؟ ہے ااقسم کی کاہوں میں ابن ساعاتی کی کتاب بدیع 


علم (علوم الفقہ) 





الشریعة کی کتاب تنتیح الاصولء تاج الدین السہکی 
کی جمع الجوامم؛ ابن الہمام کی کتاب التحریر اور 
محب اللہ بہاری کی مَسلم الثبوت مشہور هیں (تفصیل 
کے لیے دیکھیے مفتاح السعادةء زج سم تا +ہ؛ بدراٹ | 
ابوالعینین : اصول الفقہ ص ہ ١‏ تا . ). 


۲۴۳ 


۱ 
: 






النظام الجائم ہم ہین ن کتابی البزدوی والاحتام صدر ا مجید)؛ سنت؛ اجماع اور قیاس) کی ہتا راغ عو 


ہیں۔ اسی لیے بعض اھلِ ان نے ایسے احکام کو فوع 
بھی کہا ےے. کک 

اس کے برعکس اصول فقہ ہے سراد وہ قواعلا و _ 
ا مباحث ہیں جن کی مدد ہے ادلَه تفصیليه ہے احکام 


ٍ شرعيه عمليه کا استنباطٴ کیا جاتا ھے . 


ا 
ا 
اس کے بعد دور تقلید شروع ھوا اور شروح : 


و تلخیصات کی کوششیں نلہور میں آئیں . 

دور جدید میں نئے حالات نے اصول ة 
قدوین نو کی طرف پھر متوجه ثیا؛ چنانچہ اس نے 
زمانے میں الخضری کی أصول الفقه اور تاریخ التشریع 
الاسلامی؛ المحلاوی کی تسہیل الوصولء عبدالوھاب 
خلاف کی علم اصول الفقه؛ علی حسب اللہ کی آصوول 


الاستاذ الزرقاء کی المدخل, المەحمصائی کی فلسفة 


لتشریع الاسلامی اور مقدمه ٹی احیاء علوم الشرعیةء ؛ 


نقهہ ک | 


اس کا مختصرا مطلب یه ھوا کہ علم فقہ 
احکام کے استنباط و استفادہ کے قواعد هیں (عبدالوطاب 


ا خلاف: علم اصول الفقه؛ بار نہم؛ قاضرہ .ے۹ھ/ 


۹۰ ۳رف ص سم۔)). 
فقہ کا موضوع ہے هو فعل المکاف من حیث ما 


۱ ثبت لہ من الاحکام الشرعیة؛ء یعنی مکلف کاٍ نعل 
التشریع الاسلامی؛ شیخ ابو زھرہ کی اصول الفقہہ : 


یز الاوضاع التشربعیة فی دول العربیة قابل ذ کر ' 


اور مشہور عیں. 

۱ ان کے علاوہ سلعطنت عثمانیہ کے دور آخر میں 
المجله میں احکام شریعت کی جو تدوین نو ھوئی اس 
کے ہدہے میں جدید اصول فقہ کے متعلق ضروری 


قواعد کی بحث ہے (دیکھے یوسف الاسیر: المجلہ؛ 


پیروٹ م۹۰ ) ۔ دوسرے علوم کی طرح اصول فقه و ٴ 
ورالت کی بھی مخصوص اصطلاحات ہیں (دیکھے ' 


بدران : ”ناب ارت کات وا! لمواریث) . 
علم فقہ اور (علم) اصول الفقہ میں فرق : 


تعریف سے عوالعام بالاحکام الشرعیة الععلیة | 
المکتسب من آدلُٹھا التفصیلیة ۔ اس و یز ا 
شکل یہ بھی ہے : ہو مجوعة الاحکام الشرعیة العملیة 
السستفادة من ادلتٹھا التغصیلیة ؛ یعنی یہ مجموعهہ 


احکیامر شرعیية عمليہ هےء جو ادلَهُ شرعی (یعنی قَرَآ | کا؛ صیفۂ عموبی نے يہ نتہجه نکلتاے. کڈ 


جس طرح کہ احکام شرعیہ سے ثابت ہےء مثلا نماز 
میں؛ روڑے میں٤‏ بیع و شراء میں رہن میں؛ 
توکیل وغیرہ میں, 

اصول فقہ کا موضوع وہ شرعی دلیل كلی ے 
جس کی بنا پر احکام كلّی مستنبط ھوتے ہیں . 

مثال کے طور پر یه دیکھیے کہ قرآنّ مجید احکام 
کے سلسلے میں اول دلیل شرعی ہے ۔ اب قابلِ توجہ 
اس یہ ہے کہ نصوص تشریعی قرآن مچید میں ایک 
طریقے نے وارد نہیں ھوے بلکہ کبھی صیفۂ .امر 
میں هیں؛ کبھی صیغه نہی میں ؛ کبھی عمومی طور 
سے او رکبھی مطلق طور پر ۔ اب اصولى عالم کا کام 


یہ ے کہ وہ ان انواع میں ہے هر ایک نوع پر 
, غو رکرکے ایک حکم کل نکالتا ے؛ جس کے لیے وہ 
جیسا آنہ ہہنے لکھا جا چا ہے؛ علم نضہ کی | قرآن مجید کے عام اسلوب بیان کو بھی زیر: فلر 


رکھم ہے اور اسالیب عربیه اور استعمالات ٹزعیةا عق 

بھی استقراء کرکے کچھ نتیجے نکلتا ے او 
تو سا سس کت 
ایجاب کا مفہوم نکلتا ے اور صیلة نسی سے 







۲ علم (علوم الفقد) 











ا٥‏ ام طور ہن قاقتلٰ میں اور صیغة اطلاقی | تحریم کی جملہ اقسام (مثّلا زناء سرقه و دیگر تحریمات) 
اوت کم مطلق کا بنا چلتا ے . شلمل ہیں ۔ اسی طرح دوسرے احکام آنئی۔ هھیں؛ جن 
<.. امی طرلي کار سے یه قواعد هوے : (م) صیفۂ | میں فعل معین حکم جزئی کی حیثیت رکھتا ھے . 
می نے ایجاب؟ (م) صیغذ نپی سے تحریم؛ (م) عام | اصولیل (اصول فقه کا ماھر) ادلة الجزئیه کی 
میں جمله افراد شامل ہیں اور(م) مطلق میں خاص ۱ بحث نہیں کرتا نہ وہ احکام جزئیہ سے سروکار ر کھتا 

. (یدل علی الفرد الشائم بغیر قید) . ا ے۔ وہ تو صرف دلیل لی ہے بحث کرنا ھے . 
: فقیه ان قواعد ے فائدہ اٹھا کر ان کا جزثیات |.. فقيه ادلّة الکلیه سے سروکار نہیں رکھتا اور 
. پراطلاق کرتا ے۔ قواعد یمنژلۂ دلیل کلی کے | نہ ان احکام کلیہ سے جو دلیل کلی ہے مستبط 
عیں اور یہ ال ہے دلیل جزئی بیدا کر کے سکم ری می ہمد یہ دال ظز دن کی اور سک 
جزئی ہوتا ےہ 
۲٢‏ علم فقہ کی ایت احکام شرعیہ کے مکلفین 
اٹوا آولوا بالعقودِ (اے اسان وادو اپنے أ کے انوال و انعال کی تطبیقء یعنی ان کے اقوال و 
اقیاروں کو پورا کرو؛ ء (المأہدة]: ؛)۔ اس سے افعال کو احکام شرعیه سے مطابقت ٠‏ ے 
فقیہ ایفاے عقود کا حکم شرعی نکالتا ہے کیونکه بصوزت ج (بصورت تحریم؛ ایجاب؛ صحة؛ بطلان وغیرہ) ۔ اصول 
امو یہ واجب سے - اسی طرح یابها الَدمْنْ اسدوا || فقہ کی غایت ے ودوسم مھ 
َانَنْخَرْتَلْتْنْ قیم (سوسنو! کوئی قوم | التفصلیة لویل ای الاحام النشرعیة التی تد علیبا. 
ا کسی توم ے تِمسخر لف کرے) :وم انھیں قواعد کی مدد سے وہ تعارضات و ثناقشضات 
: [الحجرات] : :,م) ے یہ حکم شرعی نکالتا کہ | کو رفع کرتا ھے اور انھیں کی مدد ہے تیاس؛ 
کے ری سر اڑانا حرام ھے ۔ اسی طرح ' استحسانء استصحاب اور دیگر اصولوں کے ذریے؛ 
| احکام کا استنباط کرتا ہے ۔ علم اصول فقہ باضابطہ 


حیمت علیکم آھتکگم (تم پر تمھاری 


. شرعی عملی تفصیلی کا فیصلہ کرتا ھھےء مثلا 
ِٴ قرآن مجید میں آتا ہے ہن 


مہ اریم 


لت علثیں, حرلم کر دی گئی ھیں؛ م [النّ] : ۴ء) می وت وت ار ان 
ت0 : سے ہے حکم عام نکلا که سب سائیں محرمات ھواء اس لے کە اس کی ضرورت لہ تھی ۔ اول ژمانےمیں 
و ۰ میں سے میں خود شارع عليه الّلام موجرد تھے ۔ ۔ صحابةڈ 'کرام رم 


۲ دلیل لی الہ کی وہ نوع عام ے جی میں | کے دور میں ت٥رآن‏ مچید اور سنت رسول اللہ ہے 
کئي.جزثیات شامل. ھوتی ھیںء مثلّا امر نھیء عام؛ | استنباط کر لیا جاتا تھا ۔ تابعین کے زنانے میں 
مظاویید ااماع صریحء اجماع سکوتی وغبرہ ۔حکم | نۓ نۓ مسائل پیدا ھوے؟ چنانچه اولیں 
چکالی ای یہ نوع عام ےہ جس میں کئی احکام | نشہلے کبار نے احکام کے مجموے مرتب کے؛ 
اٹوٹ اشامل جوتے میںء مئاد ایجاب: تحریم؛ صحت؛ جن کو (قرآن وسنت کے بعد) سند مانا جاتا تھا , 
و ۔ یلو کے طور پر ایجاب حکم “لی ہے ا نتوحات اسلامیہ کے بعد کئی خارجی عناصم 
سے نو اما الوفا: بالقصور؛ ایجاب الشپوڈ فی | شامل هو گئے؛ ملکۂ لسانی سلامت نہ رعاء اشتباجات 
از صسطیی کا هر !یجاب شامل ےے . و احتمالات کی کثرت ھوگئی؟ چنانچە ان حالات 
ڈیکبر حکم کل ھے؛ جس میں میں قبنواعد و ضوابط (لسانی و فضشہی) کی ضرورت 












عم (علوم الفت) بی ٠‏ 
محموس ھوئی اور اسی ضرورت :ہے علم اصول | کے عاقیہ چھے اور بھی میں : (ر) مسا ام 
جیسا کہ بیان ہو چکا ہے اس کے پہلے | مذھب صحایہ اور (ہ) شرع سلبقہ؛ لیکن جمنہوو لة 


ُدوْنْ شاید امام ابو یوسف تھے؛ جیساکہ ابن الندیم | چھے کو اصولى ادله میں شمار نہیں کوتے ۔ ال کے : 
نے کتاب الفہرست میں لکها ے؛ لیکن اہام | نزدیک قطعی اداے چار ھی ہیں . 


ابو یسوسف کی کتاب ضائع هو گئی ۔ بہرکیف احکام شرعیہ : اصول فقہ میں احکام کے مباحث 
امام شافعی“ (م ے, ٢ھ)‏ کا رساله ھم تک پہنچا۔ | چار ھیںں۔ 
بدیں وجه انھیں کو اصولیین کا امام کہا جا سکتا () الحاکم : جس سے حکم صادر ھوتا ے 
سے ۔ یه رساله حضرت امام کے شا گرد الربیع المرادی ۱ (م) حکم : جو حاکم سے صادر هو اس ارادے : 
نے روایت کیا ے اور اب شائع ہو چکا ے . إ| سے کہ مکلف کو اس پر عمل کرنا هوا؟ 

الأُدلّة التشریعیة : اآدلّة جمع ہے دلیل کی ۔ ‏ (م) المحکوم به : فعل مکلف؟ 
دلیل کے لغوی معنی ہیں وی لئ کی (م) المحکوم علیہ : مکاف جس کے فعل ہے 
سرت رود رک ورام جو سو 
معنوی با حسّی شے کی طرف؛ کرو او کو شر اکن علماے اسلام کا اتفاق راے ے کہ حاکم 


خداے تعالی کی ذات ہے اور جملہ مکلفین کے افعال 
کے لیے احکام شرعيه کا مصدر وھی تھے ۔ اسی لیے حکم 
شرعی کی تعریف یہ کی گئی ے : خطابْ اللہ المتعلق 
بانعال المکلفین طلب او تخیبرا او وضعا . 

قرآَثر مجید کی یہ آیات اس رکی دلیل یں : 


وے اق ے قفا لھا 


رھنمائی کرے). 
اصولیین کی اصطلاح میں دلیل کے معنی ھیں: 
ما پسندل بالنظر الصحیح فيه علی حکم شرعی عملی 
علی سہیل القطع او لقن (۔ کسی حکم شرعی عملی پر 
قطعی یا نی طور پر صحیح صحیح استدلال کرنا). 
ادلة الاحکام: اصول الاحکام؛ مصادر ان الحگم اللہ بھی الحق و هو خیر 
التشریعیة اور الاحکام مترادف الفاظ ہیں؛ الفصدین (٭ [الانعام] : ےہ)؛ یعنی (ایسا) حکم 
لیکن بعض اصولبین کا خیال ہے کہ دلیل صرف | اللہ ھی کے اختیار میں ہے وہ سی بات . 
وہ ھے جس سے حکم شرعی عملیء قطمی طور پر | فرماتا ے اور وم ضر ہے بہر فیصلهہ کرنے 
مستنبط هو (ما یستفاد سنہ حکمٌ شرعی عملى علی بإالإِ ے؛ ان الحکم الال“ آسر آلات یک 
سیل القطم )ء لیکن جس سے ظنی طور پر مستنبط ہو اما (ءر [یویف]: .م)ء یعنی (سن رکھو کو٭ 
وہ دلیل نہیں: انے صرف امارۃ کہہیں گے ۔ بایں ہمہ أ خدا کے سوا کسی کی حکومت نہیں ےہ ۔ فقید ک ' 
عام راے بہ ے کہ دلیل دونوں پر حاوی ے ۔ نزدیک حکم شرعی کی تعریف یہ ے : فھوالائی الذھر ۱ 
اسی لیے دلیل کی دو تسمیں بین کی گئی ہیں : | یقتضيه خطاب الشارع فی الفعل۔ کالوجیبہ والموظ _ 
() قطمی الذّلالة ایر(ء) ظنی اللالة, والاباحة , ۱ ۸" 
ادلة الشرعمہ چار هیں : (م) قرآ۵ مچید؛ (م |.. حکم شرعی کی دو قسمیں میں ھا 
سنت؛ (م) اجماع اور(م) قیلس۔ ان کی ترتہب ترجیح | () حکم تکلیفی اور (:)۔ حکم وضجی ۔ حکھ تکازقی 
بھی بی ہے ۔ بعض کے نزدیکک ان چلو ادلق الشرعیة | ود ے جس میں مکف سے کسی فیل کا پل 










الفقه کی بئیاد پڑی. تعالحم سرسلف؛ (ب) الامتصحاب؛ (م) مرفہ لم“ 









علم (علوم الفقه) 





استواً اذا قَمْتم ال الصلوة فائسلوا 
الا :+::)ء اردےت مال میں سے زکوٰة رَعَذْمَکم و و اکم ای المرافق وانسحوا 


وھ ہے 


اف بر دو؛ وق عَلی الناس مخ الْبْمْتِ بروسکم وَارمَنَکم ال الْکعبؾ (ہ 
لن شتطاع اليه یلا (م [أل عمرن] : ےو)؛ (التا س29 0ء سی پودرا' سے کم نماز پڑھنے کا 
یھی اور لوگوں پر خدا کا حق (یعنی فرش) ہےکھ | قصد کیا کرو تو مٹە اور کہنیوں ٹک هاتھ دھو لیا 
پا سس ا جو اس گھر ٹک جانے کر مقدور رکھے وہ اس کا کرو اورسر کا مسح کر لیا کرو ۔ اس میں ارادۂ اقامت 
ح چکرے؛ یا اوفُوا بالعقود (ہ [المابدة] :  ))‏ صلوة کو ایجاب وضو کا سبب نرار دیا گا ھے ۔ اسی 
یعنی اہنے اقراروں کو پورا کرو؛ وغیرہ؟ یا جس کے | طرح شرط اور مائع کی مثالیں بھی ہیں, 
ذریعے ماف کو کسی فعل سے روکا جاتا ے؛ مثلا حکم تکلیفی اور حکم وضعی میں فرق دو وجوہ 
حرست علیکم الْسَيَة والم لحم الْحْحْزِیرِ ہے ے: اول اس بنا پرکہ حکم تکلیفی میں طلب فعل 
7 ال اللہ بە وَالمُنْخْمَۂ ڈراو ہف ات مری ریا اس کے رکا رم الات 
لیوات دوس 6ن اسم ال بت . ہے؛ مگر حکم وضعی میں اس قسم "ىا کوئی حکم 
کشم (ہ [المابد5لء: م)ء ینٹی تم پر ا ہو ؛ مقصود بالذات نہیں ھوتا بلکد کسی مقصود بالڈات 
جاور اور (بہتا) لہو اور سور کا گوشت اور جس چیز وو یہ جم رس لے ود سی 
پر خدا کے سوا کسی اور کا نام پکارا جائے اور جو | دوسری وجہ یہ ہے کہ حکم تکلیفی مکلف کے 
جائور گلا گھٹ کر ىر جائے اور جو چوٹ لگ کر | مقدور میں ھوتا ےہ اورحکم وضعی ضروری نہیں لہ 
س جائے اور جو گر کر می جائے اور جو سینگ لگ |ٔ اس کے مقدورمیں ھو؛ یا مؤخرالذکر اس وقت اس کے 
کر مس جائے یہ سب حرام ہیں اور وہ جانور بھی ' مقدورمیں ہوتا عے جب وہ ٹسی اورشے کا بب پا 
جس کو درندے پھاڑ کھائیں مگر جس کو تم (مرنے ! شرط بنتا ھے ۔ احکام وضعی بھی احکام شرعی کا درجہ 
سے پہئے) ذبح کرلو, رکھتے ھیں, 
حکم جس میں تخییر ےہ اس ہیں مکلف کو احکام تکلینی کی قسمیں پانچ ہیں : ()) 
اختیار ديا گیا ے کہ وہ اسے کرے یا نە | ایجاب؟ (م) الندب؛: (م) التحریم؟ (م) کراهة؛ 
کرے؛ مثلّا و اذا حَلكُم فاصطادوا (م [المادة] : | (م) اباحة, 
م) یعتی اورم چو رام اتار دو تو( پھر اختیار ۓے کہ) ْ جب کسی حکم شرعی کا مکلف سے یہ تقاضا 
۲ شکار کرو ؛ ناذا قضیت الصلٰوة فاتشر ِا بی / مرکم وہ اس فعل کو حتمی اور لازمی طور ہے 
: لاض۶م [الجمعة] : و) یی ورپ نناز هو ا کچرے تو یه ابعات ھی اور اب کی کرای 
پکۓ'اتو پنی اپنی راہ لو۔ اس قسم کے احکام کو || کہتے ہیں . 
یفن اس لیے .کہا کیا ےہ کہ اس میں مکاف ہر | جب کسی حکم شرعی میں حتمی اور لازہی 
قعل کے بارے میں تکلیف (فعل کی ذمے داری) | ھونے کا تقاضا نہ ہو یعنی اس کے کرن ےکو مستحسن 
ا .کی ہے. , سمجھا جائے اور ئہ کرنے پر کوئی گرفت ہو تو 
تکرب ھو ما التضی وٹع شی 7 ْ یه ندبہ ہے اوراہے حکم کو مندوب کہتے یں. 
وو ریت سف معلا يأَبها الَذینْ إ جب کسی حکم شرعی کا تفاما یہ هو کہ 
















مکلف اس ہے عتمی اور لازمی طور سے رکہ تواے 
تحری مکہتے یں اور اس فعل کو حرا م کہا جاتا تے . اھر لف کلت حض 


اگر رک جانے کا حکم لازسی و حتمی اسی طرح محرنات مکروعات اور نباخات گی 
نہیں تاعم اس سے رکنا بسندیدہ اوراس ہے نہ رکنا | قسمیں عیں. 
بہرحال اپسندیدہ ے تو اہے کراھت کہیں گے احکام وضمی: اب تک احکام تُکیغی کا 
اور اس فعل کو مکروہ کہیں گے , ذ کر تھا ۔ اب وشعی احکام آنے هیں (وضمی کی تعریف 
مباح یہ عے کہ مکلف کو ترک و ارتکاب | پیچھے آ چکی ے) ۔ ایسے احکام کی ہانچ قسعیں 
میں اختیار هو ۔ اسے اباحة ککہنے ہیں . 1 مت ۶ 


ان میں سے ہر ایک کی کئی کٹی قسمیں ہیں؛ | (م) اس کی شرط ہونے کی وجہ ے؛ (م) اس کا خائع 
مثلا واجب کی چار قسمیں ہیں:() موقت؛ رو قرو ج سیا ۔اہتورکگک وو سے 
مطلق عن التوقیت: (م) معین ؛(م) غبر معین . ا عزہمت) هونے کی وجہ ے؛ (م) اس کے صحیح .یا 

واجب کی ایک اور تقسیم بھی ہے : () عینی غبر صحیح ہونے کی علت بن جانے کی وجہ ہے 
اور (م) 'کفانی - عینی دہ ہے جو ہر ھرفرد مکلف '(تفسیل کے لے دیکھے عبدالدوعاب الخلاف : 
کے لیے واجب (فرض) ے؛ مث نماز روزہہ الوفاء ' علم اصول الَففة). 
بالعقودء وغیرہ ۔ کفائی وہ ے جو مجموعی طور ہے ' احکام کے سلملے میں مکلف کے لیے تکلیف شوعی 
مکلفین پر واجب ھہ؛ ھر ھر فرد کے لیے واجب ' کے جواز کی دو شرطیں ہیں ؛ (م) السحکوم ۔فلك 
نہیں لیکن اگر ”ٹوئی فرد بھی نہ کرے تو سب نعل المکلف الذی تعلق. بہ .حکم الشارع) اور (:) 
گناہ ار ھوں کے مثلا نماز جنازہ آگ کا بجھاناء ' نی وید سی الذی۔حکم الشارع مكلم)ء 
طب کا سیکھناء صناعات؛ قضاء افتاءء وغیرہ,, ۱ یعنی اول یہ کهہ مکلف تکلیف کے جواز کی فلیل 

واجب ىىی تیسری تقسیم مقدار (یا تعداد ایر سے آگاہ ہو (اسی لے اس کے عاقل و بالغ ھونے اور 
پیمانے) کے لحاظ سے ےہ : (م) واجب المحدد : : صاحب فہم ھونے کی شرط لگائی گئی ے؛ ہوم جد 
جس میں شارع نے ایک مقدار مقرر کر دی ہے؛ ا کہ جو تکلیف ڈا ی جا رھی ھے اس کا وہ اھل :هو 
مثلّا نمازوں کا پانچ ھوناء یا زکوة کا نصاب! |: اس کی طاقت رکھتا ہو؛ اس کی صلاحیت رکھتا ھو, 


(م) واجب غیر محدد رای میں مارع ےد اصولیین کے نزدیک اعلیت گی دو تسحیں ہیں: 
و مقدار مقر نہیں ک؛ مثلّا انفاق نی سبیل اللہ تعاوڈ () اھلیت وجوب اور اعلیت ادا ۔(م) اھلیت کے لیے 
٦ھ‏ " إ| فمہ کا لفظ بھی استعمال ہوا صے ۔ ذبے کے معنی 


جب کی چوتھی تقمیم ییوں ھہ : (,) , ہیں : ھی الصفة الفطریة الانسائیة التی بہا عبت . 
الائسان حقوق قبیل غیرہ و وجبہت عليه واجبات۔لققزہ! 
اھلیت ادا : ھی السٹولممہ ۔واسامھا فی الافیقاقن ۔ 
الضبیز اس (تفسمل ےو می دن 


وا سن جس کا شارع نے معین طور 77 
إ 
ْ سح 


حکم دیاء مثلا صیام؛ صلٰوۃ ۔ اس میں بھی معین 
مقدار و تعداد مطلوب ے؟ (م) واجب بخبر : 
جس میں اختیار ے اور تعداد مقرر نہیں . 

سندوب کی قسمیں یه ہیں: () سندوب مؤکدہ : 








غرض احکام شرعی کل بانچ یں اش 







علم (علوم الفقھ 


میں مت سوال کرو که (ان کی حتیقتیں) تم پر ظام 
١ ٦‏ فرقی : اگر شارع کا حکم آیت قرآنی و | کر دی جائیں تو تمھیں بری لگیں؛ یا بصیغة نہی 
:بث متوائو ہے قطعی و حتمی ہے تو یہ فرض ہے ۔ اجتنابی؛ لیکن قرینے سے ظاہر ہو کہ یہ تحریمی 
+۔ واجب : شارع کا حکم دلیل ظنی؛ مثلا | نہیں؛ مثلّا و ڈروا ایی ڑوت [الجمعة] ۹)؛ یعنی 
ر حدیث ظیر متواتر سے ےہ یا قیاس ہے تو یہ واجب اور (خرید و) فروخت ترک کر دو ۔ بہر حال مطلوب 
یش مثلّ اقامت صلٰوة فرض ہے 20 وآفیعو | | اس کا بھی اجتناب فعل ہے . 
السُلوة ) [الہترۃ] : پر .را مم [النور] : حرام اور مکروہ میں ذرق یہ ہے کہ حرام ہ 
ےہ ہہ؛ سے [المزمل] : . م)ء لیکن نماز میں قراءة | عقوت وارد ھوتی ہے اور مکروہ پر لوم و ملاہۃ 
الاتحة واجب ہے اور اے براہ راست قرآن مجید کی | تو وارد هوتی ے؛ لیکن عقوبت وارد نہیں ھوتی. 
آیت میں فرض نہیں کیا گیاء لیکن حدیث سے ھوا | (ے) : الماح : ھوما حَیْرالشارم المکلف بع 
ےہ مثلا ولا سو الا بفاتحة الکتاب. ا فعله وترکہ ۔ شارع نے نە تو اہے کرنے کا حک 
۔ المندوبّ : ما طلب فعله طلبًا غیر حتم . دیا ھے اور نە اجتناب کا ۔ به یا تو اختیار صریح ے 
م۔المحرم :ٍ ھوما طلب الشارع الکف عن ہے یا خاموشی سے ۔ھہ ۔ ابسے احکام کا اظہار یات 
فعله طلیا حتمّاء یعنی دلیل قطعی ہے کسی فعل ہے | صریح هوا ہے؛ مثلا لا ام عليه؛ یا لا جناح عليکم؛ جیسے 
روکا گیا ۔ اگر یہ آیة پا سنة متواتر ہے ہے تو محرم آ جملوں ہے ابندا ھوتی ہے ۔ بعفر اوقات صیفۂ امرب 
(حرام کردہ شدم) ے . ٰ تخییر کا پہلو نکلتا ے؛ مثلا و اذا حللتم فاصطاد 
و کرو تحریمی: یعنی کف عن الٹسں ا (ہ [الماىدت]: +) یعنی اور جب احرام اتار دو : 
.(بخلاف نمبر م) دلیل ظنی ہے تو یہ مکروہ ھے؟ نکر (بھر اخبارے كئع) شر درو ۔ ان دونوں آیتو 
بعض مکروہات ہمنزله حرام قرار دیے گئے ھیںء مثلّا ؛ میں حکم نہیں تخییر ے؛ لیکن اس آیت بب 
سردوں کے لیے ریشم کا لاس وشیرہ اختیار کرنا صریح حکم سوجود سے : فاذا قضیت المّلم 
(ہذریعةۂ حدیث : ھذان حرامان علی رجال آمتی حلال ۱ فائخشروا نی الأَرضي (ہہ [ال جمعة]: .)ء؛ بعد 
لنساشہم). پھر جب نماز هو چکے تو ابی اپنی راہ لو .۔ 
ہ ۔ تکروہ تنزیہی اور مر کا کت محرم کی تعریف ھو سا طلب الشار 
ٰ 
سی 
۳ 


حتاف نے اس کی سات قسمیں ک ہیں:۔ 











ِ 
لن 
ا 
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بگنر نہر ء کے حکم میں نہیں آتے؛ وہ قابل الگل عن نعله طلبٰا حتًا, 

ملاہت ہیں البته ان پر عقوت نہی . تحریم کی علامت یہ بلاق کی کو اس 
الروہ: و سا طلب الشارع من المکاف اسلسلے میں صریح لفظ حرمت یا تحریم کا استعم 
لف عن غعلہ طبا غیر حتم ۔ یہ بھی یا تو لفظ : 
. اکرڈھتا و مکروہ سے ظاعر ھوتا ے۔ بثلا ان الہ لحم الخنزیر (ہ [المآندق]: م)؛ یعنی تم 
کم کاڈ یا جصیخہ ذھیہ سکر اس طود سے کے صا عو عائور اور (بٹا) لیو آؤر مو ز کا کوٹ 
و ای کا نکلے نہ که تحریم؛ مثلا ا حرام میں : ؛ پیا بصورت نہی عسن الفصلء ما 
ً۰ موا می اما ان تَبّد نم تمؤکمہ ۱ ولابعل نکم ان تاخُدوا مم موی 
فقوم مہ یعنی ایسی چیزوں کے بارے ا صا (م [الیہ] : ۹:ء)؛ بعنی اور 


ص مق ھجً 





علم (علوم الفقہ) 


اس میں ےکچھ واپس لے لو یا نہی حتمی؛ مثلا 
ولاتقربوا الڑٍلی اه کان فَاحمّة [0 ای 
اسرآەیل]: +م)ء یعنی اور ژنا کے بھی پاس نہ جانا 
کہ وہ ہے حبائی ھے؟ با کی حتن کے ار اناد 
مثلا ابا الین سوا انا الخمر و الیسر 


و الالصاب و الازلام زجس ‏ سن عما ن النبطق ۱ 
۰")۔ یعنی اے ایمان والو ١‏ ! 


(ہ [المآءدۃ| : 
شراب اور جوا اور بت اور ہانے (یہ سب) 
ثاہا ک کام اعمال شیطان نے ہیں؛ یا جب فعل کے 
ساتھ عقوبت ٴا ذکر آتا ے؛ مثلا والڈین یرمون 
العحستہ+ گے کم نوا بِأربعَة یداہ 
َاشْددَوْكمٌ تسین عِلدَة (مء [النور]: م)ء یعنی 
اور جو لوگ ہرہز ار عورتوں کو بدکاری کا عیب 
لگائیں اور اس یر چار گواہ لە لائیں تو ان کو اسی 
درے مارو 

تحریم کبھی صیفد خبریه کی صورت میں 
آتی ے اور کبھی صیغۂ طلبيه کی صورت میں؛ کبھی 
بصورت نہی اور کبھی بصورت ام بالاجتناب اور 
کبھی اجتناب قرینے سے واضح ھوتا ہے . 

محرمات کی قسمیں: () محرم اصلی لذاته اور 
(م) عارضی ۔ اصلىی وہ عے جو ابتدا ھی ہے حتمی طور 
پر بذات خود حرام ہے اور عارضی وہ ےہ جو کسی 
خاص صفت عارض کی بنا پر حرام ھو؛ مثلّا چوری 
کے کہڑوں میں نماز ادا کرناء یا ییعء جس میں کوئی 
غش (دھوکاء فریب) هو ۔ اب اس دوسری صورت میں 
نماز اور بیع تو مشروع ھیں؛ مگر صفت اور ہب 
یر مشروع , 

شرط صحة تکلیف بالفعل تین ہیں : (,) مکلف 
کو تکلیف کی نوعیت کے بارے میں علم تمام ھونا 
چاہیے؟ () مکلف کو معلوم هونا چاھے که تکلیف 






جائز نہیں کہ جو مہر تم ان کو دے چکے هو | کا مصدر صدور حکم زوں موی کون ع؟ ج770 2 


قدرت میں ہو اور اے اختیار هو کہ کرے یا 
نه کرے. ۱ 

: اس ہے دو اصول ٹکلتے هیں :() انە لا بصج 
شرعا التکلیف المستحیل؛ یعنی اسر محال کی ٹکلیف شرعا 
جائز نہیںء مثلّا ایسی چیز کی جو عقلا وعادءٌ محال 
ے؛ جیسے جمع بین الضدین (ایجاب فعل اور تحریم 
نعل بیک وقت محال ے) اور جمع بین النقیضین 
(خواب اور بیداری بیک وقت محال ے)؛ (ء) انە لا 
بصح شرغًا تکلیف المکلف بان یفعل غیرہ فعلّا او, 
یکف غیرہ عن فعل . ٠ء‏ مثلا کوئی شخص اس بات 
کا ذےدار نہیں ھوسکتا کہ کوئی غیرہ مثال کے طور 
پر اس کا باپ؛ نماز پڑھے؛ یا وہ کسی پڑوسی کو 
روک نہیں سکتا که وہ چوری نہ کرے کیونکه 
أ یہ باتیں اس کے مقدور میں نہیں۔ اسی طرح اسباب 
طبیعیة کے تابع امور میں کسی کو امر و نی کا 
مکلف کرنا درست نہیں بای مد یه اذا رھ کے 
کسی فعل کے مقدور نہ هونے اور شاق ھونے میں فرق 
عے ۔ مقدور میں مجبوری ےہ لیکن شاق میں 
مجبوری نہیں اور هر تکلیف میں مشقت کا عنصر 
ضرور موجود هوتا ے 

مشقت کی دو قسمیں ہیں : () ایسی مشقت 

جو انسان کی طاقت میں سے اور انسان اسے برداشت 
کرنے کے عادی ہیں:(م) وہ مشقت جو معتاد نہیں ء 
یعنی انسانوں کے لے وہ عادت کا درجه نہیں رکھتی) ' 
لہ ان کے لیے اس کا دائمی احتمال ممکن ہے اوراگر 
وہ اس میں مدانعت پر مجبور کے جائیں تو انھیں شر . 
پہنچتا ے ۔ ایسی مشقت کا شارع نے حکم نہیں .َ‫ 
|| دیا۔ عوارض الاہلیة سے مراد وہ اوصاف اور حاقیی ٠‏ 
| ہیں جن پر تکلیف کی بنیاد رکھی جاتی ہے الوب 
ہے بعض سمتنل میں اور بعض تغیر بذاد مِ ۱ 


کدف کے لے تکلیف سکن موہ یعنی نکلف کىٌ 
أْ 





ڈامسٗوہپہيجں وم یچو بوجو مميہیجىلم سجچھووےوػٗویوومح<×مہ×سیم 








علے ا(علوم الفدہ! 


واتت نے 'اعکام شرعی کے استتباط کے اللفظ عن ظاضرہ بدلیل؛ تاویل صحیح بھی ھہوتی 





ا نر تیں غواعد“اصولیہ لغوبہ بھی وضع کیے ہیں؛ | ھے اور غیر محیح بھی ۔ تاویل صحیح وہ ہے 
ػ فک تراق وسنت کے محیح منہوم تک پہنچنے جو نص کی روح سے متصادم نہ هو اور تاویزڑ 


تالیب کا علم ضروری ھے اور مذکورۂ بالا دونوں 


اس میں تاویل کی گنجائش ھو؛ (م) العفسر: جو 





کے لیے زبان کے سختلف استعمالات اور بیان کے مختلف , غبر صحیح اس کے برعکس سے 

غہیر واضعح الدلالة : ھو ما لا یدل عل 
ماغذ عرہی زبان میں ھیں۔ دلالة الالفاظ علىی المعانیء | المراد منہ بنفس صیغته بل یتوقف فہم المراد منہ علر 
غامء مطلق اور مشٹرک کا علمء کن پیرایہ ھہاے | اس خارجی ۔ اس کی چار قسمیں ہیں : () الخقی 
بیان میں تاویل کی گنجائش ہے اور کن میں نہیں | (م) المشکل:(م) مجمل؛ (م) المتشابہ لفظ مشٹرک 
فان کے اعتبار ہے دلالة النص کے طریقے؛ عبارۃالىصء | اگرا دوئی لفظ ایسا ہے جو دلالت لغوی اور دلالۃ 
اقتضاء الئص اور اشارڈ النص کے مختلف قواعدء يہ | شرعی میں سشترک ےہ تو اصول یہ ہے کہ اس مع 


× سب علم اصول فقہ کا حصه ہیں. دلالت شرعی کو ترجیح دی جائے, 


اسی طرح مفہوم المخالفة کے پانچ اقسام ہیں : لفظ عام :؛ جب کوئی لفظ ایسا هو جس ؟ 
مفہوم الوصفء مفہوم الغایقہ مفہوم الشرط مفہوم آ نخصیص کی دولی بنباد قائم نہیں ھوتی تو ام 
٢‏ 
کتاہوں میں نہایت عقلی منطقی بحثیں آئی ھیں؛ ک0 ک تخصیص قطعی 
دی لاس اتک انال و ات وزان وت 
میں پدلالت کا سمئلہ اہم ے۔ اسی طیح بعض | پت کے قواعد اصوليہ کی بحث: تشریم : 
پپرائے ہیں جو کسی حکم کی نوعیت متعین کرنے | مقصد یہ ہے کہ ادلد شرعی اور نصوص کی ہیا 
میں عصہ لیتے ھیں. پر احکام کا اننباط ”لیا جائے تاکه مصالح النا۔ 
علماے اصول نے واضح الدلالة کی چار قسمیں | اور عدل بین الناس کے تقاضے پورے ھوں . 
بٹائی ہیں : (م) الظاھر : جو ظاھر عبارت ھی ے تشریع کا مقصد عام یہی ے کہ انسانوں ٤‏ 
بلا توقف سمجھ میں آ جائے؟ (م) الئص : جو سیاق ٰ ضروریات کی کفالت اور ان کی احتیاجات اور تحسبنان 
عبّارت ہے معنی مقصود تک پہنچائے؛ اگرجہ 


کی توقیر کی صورتیں باحسن وجوە مرتب ہوں 
شارع نے جو بھی حکم شرعی دیا ہے , 
مصالح الناس کے لیے دیا ہے؛ ہر حکم کے لیے حہ 
اور مشاهدے کو بنیاد بنایا ہے اور انھیں کے تو 


اپئے وفعی ۔عدوں پر دلالت کرے؛ لیکن اس میں 
احختقال لسخ بھی موجود هھو؛ (م) المحکم : جو 


حاصل کی ھے . 

اس ضروری : فھو ماتقوم عليہ حیاة الناء 
زلائد سک لاعامة عو یس و ےد نے 
انسانوں کی زندگی کا انحصار هو اور انْ کے مصالہ 
کی استقامت کے لیے ناگزیر ہسو ۔ ان معنوں می 


کڑے دوسرے الفاظ میں وہ بیان جیں کے معنوں 
"لن اتطگل ور تبدیلی ک گنجائش ند هو اور 


کی 


و وسفاسوفت ھوکہ اس میں کسی 


سے ٣ی‏ احتمال کے :اہنے وضعی معنوں - سے ضروریات؛ حاجات اور تحسینات کی برھاا 






کو 


علم (علوم الفقه) 


امور ضروری پانچ ھیں : (م) الذین؛ (م) اللشیس؛ () الجھل : لاعلمی کی بنیاد پرمعصیتب اس مہںلوق ٠.‏ 

(م) العقل (ھوش و حواس)؛(م) العرض اور(م) المال. إ شرع نے یسر روا رکھا ے؟(ہ) عموم البلوی : ایگں . 
شارع نے ان سب امور کی حفاظت کے لے ١‏ عام گاہ یا ابتلا یا:اپسندیدہ صورت؛ جو اتئی عام :هو" 

احَتام نافذ کیے ہیں اور یه براے زندگی ضروری ہیں۔ آ جائے کہ اس ہے احتراز ممکن نہ هو سکے اور (ے) 

یہ لہ هوں تو فرد (اور نتیجة معاشرے) کی زندگی | النقص : بچے یا سجنوں ہے تکلیف کا رفع هو جانا۔ 

مختل هو جائے . ۱ ٢‏ ۔ الحرج شرنا مرفوع : مثلّا ایک عورت کی 
امرالحاجی : فھو ما تحتاج الية الناس للیسر | گواھی خاص حالات میں منظور هو جانا, 

والسعة و احتمال التکلیف و احیاء الحیاۃء یعنی وہ امر ٠‏ ۔ الحاجات تنزل منزلة الضرورات فی اباحة 

جس کی انسائوں کو اپنی آسانی اور آسائش کے لےە؛ ‏ المحظوراتہ مثلّا الترخیص فی السلم.ٍ 

شکلیفوں کو برداشت کرنے کے لے اور زندگی کو |ٔ دوسرا قاعدہ: فی ماہو حق اللہ وما ھوٴحق 

بس ر کرنے کے لیے ضرورت ھوتی ہے ۔ یه فرد و جماعت | المکف : حق اللہ مصلحت عانّه کی بنا ہر قائم ھوتا 

کے لیے ضروری ہیں ۔ یھ حاجتیں پوری نہ ھوں أ ہے ۔ وہ صرف مکلف کی مصلحت کے لیے نہیں ھوتا ۔ 





تو اجتماعی زندگی خلل پذیر ہو جاتی ہے . 
امرالتحسینی : فهو ما تقتضیه المروہة والاداب 


۱ یه حق اللہ خالص ےہ ۔ یہ کسی ایک فرد کے لیے 
ْ نہیں ھوتاء مثلا حدود شرعی حق المکلف (بعض: خاص 


و سس الا سور علىی اقوم منہاجء یعنی وہ اسر جو ۱ افراد کا حق دلاناء مثل عقوبات وغر میں),. 


جوانمردی؛ آداب و اخلاق اور زندگی بسر کرنے کے 
ہہترین طور و طریق کا تقاضا عے - ان امور کا تعلق 
مکارم اخلاق سے ہے اور اجتماعی زندگی "ا حسن 
انھیں اسور پر قائم ہے ۔ ان تحسینی امور ہے انسان 


تمسرا قاعدہ : فیما پسع الاجنہاد فيه, 

اجتہاد کی تعریف : دلائل شرعیةہ کے ذریعے 
استنباط و استخراج احکام کے لیے امکانی. کوششس صرف 
کرنا اچتہاد کہلاتا ے ۔ اجتہاد کے لے بہت سی 


کی تہذیب کا بتا چلتا ے . 

تشریع کے مقاصد : تشریع کے مقصد تین ھیں: 
() بندے کا رب ے تعلق قائم رکھنا؛ (م) حفظ 
ضروریات و حاجات اور دفع ضرر؛ (م+) تحسین و 
تہذیب زند گی . 


آ شرائط ہیں اور مجتہد کے لے بہت ہے اوصاف کا ھونا 
ضروری ے؛ چنانچه اصول کی کتابوں میں اھلیت جہاد 
پر بہت کچھ لکھا گیا ھے؛ مثلّا لغة عربی کا عالم 
ھوناء قرآن مجید کا عمیق عەمء سنة کا پورا علمء؛ 
| وجوہ قیاس کا علم؛ علل و حکم شرعیہ کا :عام؛ 
تشریع اسلاسی چند اھم اسودوں ہر ! وغیرہ [رك یہ اجباد), - 7-٠‏ 
قائم ے :۔ چوتھا قاعدہ : لا شیخ۔ لحکم شرعی 

پہلا قاصدہ :. ۔ المشقة تجلب الئیسیر ؛: ' فی القرآن والسنة بعد وفات الرسول صلی الہ علیہ 
یعنی ایسی مشقت جس میں آسانی پیدای گئی ے ۔ یه | وسلّم؛ لیکن آنحضرت* کی حیات میں جو مخ 
سات صورتوں میں نمایاں ہے : (ر) سفر میں قصر:ٴ(مء) | ھوے ان کی علت و حکنت کااعلم میقتیشد 
سفن میں تیمم وغیرہ کی اجازت؟ (م) :اکراہ: | کے لیے ضروری ےہ ۔ مجہتد کے .لے یہ جالط. یھیں۔ 
مجبوری و اضطرار میں حرام کا علال هو جانا؟ (م) | غزوری ہے کہ نسخ صریح :کہا ے اررنخ ضس 
نسیان : پھول کر گناہ؛ جے خدا معاف کر دیتا ے؛ | کیا ھے؛ نسخ کلی کیا ے ارراقع لی کا 


ٰ 
ٰ 














میراث کے ساب یھ ھیں ہہ 
ا پالچوان قاصدہ : فیالتعارض والترجیح :دو ١‏ ماالقراابَة ع آلرزابطة الغسب الحقیقیة - اس را 
وص ہیں تعارض کا مسئلہ اور ترجیح کے قاہدے . " کے تحقیق کی بنیاد پر وارثٹ تین طرح کے ہیں : (ا 
ان سب قاسوں کے بارے میں عم الاصول | اصحاب فروض؛(ب)عصبیات نسبیە اور(ج)ذویالار: 
میں چڑی پر:مغز اور بصیرت افروز بعثیں آئی ہیں. ْ یه تقسیم اس آیت ربائی پر مبنی ے زاللي 
سآ : مین میں مذکور ہیں. ' تصیب سعائرک الوالدن والاقربون“ ول 
(ادارم) ۱ تصیٗب ساس کو کا الْوالنِ والافربون ە 
7 یس ہے قل متا نے سپ سومان رات 
9 وو یں دو سس کو وس ے)؛ یعنی جو مال ماں باپ اور قریبی رشتددار ح 
خفظ مپراث ۔لادۂ اارث اورورث سے ہہ جو دراصل ٴ کی ٹھر اع سا میک اس یی ھت 
ایک ھی ےہ ولو الف نے بدل گی ے؛ ورٹ برک حصہ سے اور عورتوں کا بھی ۔ یہ حصے خدا 
ڑکا و وزفا ولشا وارٹة ورشة و ترائا فلانا ۔ الجوھری : اق سے ور و ا و 
نے لکھا ےکہ سادۂ ورث.(میراث) :انتقال مال کے 'لیے 
عم اور ٣لارث‏ فی 'الخحسب سے ۔ بہر حال میراث مے 
دو معنی ہیں:() الیقاء چٹانچہ اسماء العسلی میں 
الوارٹ گی معنی ١الباقی‏ عمیں؟ '(م) الائتقال 27 
من ا ور 
7 ری 7 سنتنقلی کا ۱ رواج نہیں : ۳۵ ولاہ ا! لعوالاة یا ولاہ الخلم 
معتوں میں وارث وہ شخص ے ہو ْ 
س۶<ار جے ۔ .اس کی جمم ۔ورشة: وارئین اور وزاٹ ْ ولاء المعاقدہ : ولگل حِيعدتا سوا سما تم 
سے ۔ اسی ہے سحویزوث اھر مورث کے :الفاظ اور ٰ اتربیخ ول رون الَذسٍ مُقخت اَيمَاا 
ایتظلاسنات وضع عوئی ھیں . مم نَصِمِبِْهم* ان اش کان صلی کول 
یہ ئنء ہجو علم الفرٰائض بھی کھلاتا ے؛ فقہ مَُھِمدا (ہ :[الست] : +م)؛ یعنی جو مال جاں 
اسللامی کے اسم نون میں شمار عوگا ے؟ ؛ چٹانجہ اور رشتےدار چھوڑ مریں تو ( حتداروں میں تیم 
قفطضرت۴ نے فرلڑا: تحَلُسوا الشْرائه وَحَلسوھا دو کہ) ہم نے هر ایک کے حقدار مقرر کر دبے 
التّاس فاٹھا نصفٌ السلم, | اور جن لوگوں ہے تم عہد کر چکے هوالش کو 
: جب حضیثت سر بن الخطاب نے ۸ھ | اس کا حصہ دو؛ بےشک خدا ہر چیز کے طامنے . 
سن فظام کا سفر کیا تو اس کی اپ غرض یە تھی نہ آیت احلاف کے نزدیک ۔مسموخ 
ید اون جصواس سیں ۔جو لوگ جفات پا گئے 2 حوئیء لیکن دوسرے ۔مسالک کے نژدیک .مد 
یفخ کے ترک کو حسب قواعد شرعی تسم کیا | حو گئی ہے ۔ اعطاف :یہ کہتےہیں کھ کسی ادی 
وا کے (الخلیٰ خفبوزط تہ ٠۰‏ جم). ذارث کے نہ معونے کی صورت میں :اس کا نل 
...سور کہ فان خوں میں:(م) افوارك؛:(م) | حوتا سے 
ااس اتا( ال کھت“ شیوط 'السیراٹ :اس کی دو قیسوں × 


۱ ہے الزوجیة: زوجیت صحیحه؛ جو عقد ذ 
8 هوتی ھ. 
۔ الولاء ك۵ ولاء ڈو الہ 












علم لم خی رلم) 


() شروط علمٗہ؛ (م) شروط خاّه اب شروط عامے | اپنے حالات و واقعات کے سطاو, سعس ارار نا گل 
میں پہلی شرط مورث ى وفات کا تحتق ےہ اور ے ۔ حالات و فرائض زندگی کے مطابق ٭جیم 
اس سثلسلے میں بہت ہے احکام ہیں ۔ دوسری شرط ہے | ورائت کی ایک مثال یہ بھی ۔عہ که ورات سيم 
تحقق وجود الذی تقدم الورائة ۔ اس ضمن میں وارث | ذکور کو انٹی کے مقابلے میں دگبا اس لے دیا گیا 
منقود کے احکام بھی عیں ۔ شروط خاصہ کا تعلق | کہ مردوں کو جہاد زندگی میں جو مشکلات پیش 
میراث بالزوجیة اور میراث بالولاء سے ےہ ۔ اس کے | آتی ہیں اور ان پر جو ذمے: داریاں (مای و کڈاپچی 
بھی بہت مفصل ا۔کام یں. وغی) آتی هیںء ان کے پیش نظر انھیں دگنا تھی 
اسلام کا قانون وراثت فطری تقاضوں کی تکمیل ۱ ملنا چایے تاکہ وہ ان ہے عہدہ ہر آ ہو سکیں ۔ 
کرتا ہے ۔ عائلی محبت کے وشتوں کو استوا رکرتاء فرد گویا فرائض اور ذہے داری اصل ١‏ لاصؤل ھؤئی ۔ 
کہ غیر معتدل احساس فردیت کو سعتدل بنا کرسچا إ چونکد پرورش کے خاندانی اصول میں سب 
اجتماعی شعور بیدا کرٹا اور دولت کے غیر منصفانه ' ذمے داریاں مردوں کی ھوتی ہیں ء اس لے جائدادوں 
ارنکا زکو روکتا ے ۔اس کی چند بنیادیں أ نے پیدا شدہ ما ی وسائل بھی ان کو زیادہ دے 
ہیں )١(:‏ علاقۂ قرابت ہر بناے ولادتء یعنی باپ اور گئے ھا 
اولاد کے ساہین قرابت داری؟ (م) قراہت اخوت؛ یعلی | ہ۔لا ارث للاخوة والاخوات مع وجود 
اولاد اور باپ اور ماں دونوں کی وجه ہے قراہت؛ (م) آ الابوین ۔ اس کے علاوہ بہ حکمت بھی ہے کہ سال 
قرابت زوجیت: یعنی زوج اور زوجہ کے مابین قرابت. ‏ | ایک ھی فرد کے ہاتھ میں نہ رے بلکد تقسیم هو 
بم ۔ الثبات حقوق النساہ : اس جاھلی رسم کی | جائے اور یہ حکمت معاشرے کو اختلال معائبی 
تنسیخ جس کے تحت عورتوں کو مطلقا حقوق سے | ہے بچاتی ھے. 





محروم کر دیا جاتا تھا ۔ عربوں کے نزدیک مرد اسلام میں احکام میراث کا تدریجی نفاذ : 
وا ھی بناے استحقاق تھا ۔۔اسلام نے مرد :اور عورت ھجرت ہے قبل مکی زنانے تگ سسلمانوں 
دونوں آکو مستحق قرار دیا. میں صربوں کا پراٹا طریقة ورائت جاری رها ۔ ھجروت 


۔ صضرو کبر کے تفاوت کی تنسیخ : | سے بعد وزائت کے لے ایک نظام موقت قائم ھزاء وہ 
جاعلی عربوں نے (جیسا کہ بعض :اور ملکوں میں یوں کہ جب سسلمان ھجرت کر کے مدینہ منووہ گئے 
بھی ٛے) چھوٹا هونا اور بڑا ھونا عوجہ استحقاق بنا || تو ہے زر و سرمایہ تھے 'اور انھپں ایک نئی جال 
جاتے تھے اور چھوٹے لڑ کے (صغار) سحروم رہ جاتے | مدینے میں انصار نے انھیں جگہ دی اور اپنے گھروں 
تھے ۔ اسلام کے قانون ورائت نے اس فرق کو دھر | ہیں ٹھیرا کر ان کی خاطر ایثار کیا اور ہر طرچ 
کر دیا. کی معاونت کی ۔ آنحضرت میلی اللہ علبہ و آئع وحم 


ہ۔ امتتخاق کے معاملے میں اصیل اورفروع أ نے سہاجرین او انصار کے اناین مواعات وم .. <2 








(یعنی آیاء .اھر ابناء) کا فرق مٹا کر چند امیول مغیر | گی یہاں تک کہ ان میں سی ماد 
کے جن کے تحت آباء .ەپنی بناے استحتلق پر اور کا ہللله بیدا کر دیا - جہه سللملله ہم نشئل : 
ابنا:اہفی بشاے استحقاق ہیں یعنی مہر۔لیک اپتے |. حدیےة ٹکاؤ: جاوی ۔رھا ۔ نال وم ھا 










روف وامہ 7-۲ 


.2 عھ قےے قھںةھہ 
”مسوم فی بل ال وائڈین اروا ونمرتا ‏ 
ٹک سی ابا بعفض* والْین ٹوا 


و ےوہ وا و کو وس ْ ٭ ابص ٭ 


ونم پھاچروا سالکم من لامتيِمْ من 


ہے 7 


ٹسیە خی بھاجروا (ہ [الانشال]: ہے)؛ ُ 


یعنی جولوگ ایمان لائے اور وطن ے ھجرت کر 
گئے اور خدا کی راہ میں اپنے مال اور جان ہے لڑے 


وہ اور جھوں نے (ھجرت کرنے والوں کو) جگه دی ؛ 
| (یعنی دو یا دو سے زیادہ ٹنوکل ترکے میں ان 
إٔ کا دو تہائی اور اگر صرف ایک لڑکی .ہو تو اس کا 
کریں تم کو إ 


اور ان کی مدد کی وہ آپس میں ایک دوسرے کے 
رفیق ہیں اور جو لوگ ایمان تو لے آئے لیکن ھجرت 
نہیں کی تو جب تک وہ ھجرت نە_ 
ان کی رفاقت ہے کچھ سروکار نہیں 

جب مکّہ فتح هو گیا تو وجوب ھجرة ختم 


هو گیا اور اس کے ساتھ ھی توارث سض 


سواخاة کا باعث ھوا تھا) وہ بھی ختم هو گیا ۔ میرات 
کے سلسلے میں جو آبات ازل ھوثیں وہ یہ میں 1 


ْٰٗ٠- ےه بدفہ‎ ٠ّ 
والڈین اہنوا بث بعد وعای راو مھلوا:‎ 


+۰ بی 


ممکم ناوک نگم و اولی امام مضهم ۱ بعد جو اس کہ ذہے ہو عمل میں آئے گی) تم کو 


لی مغ بی کشٰب الا ان الله یگل شی 


۲۳ 


سوا و حَاجروا وَجھَدُوا بأْنَوَالِهمْ ۱ 


. ہہ .ہس ہس ی۰١۸۰-٭.۔۔ص‏ تس امس 


عنم (ملم المیراث) 






ہے 8 قش مع فو 





دَئَھ اہو نی المّلے؟ فَانْ کان نَ اخْوَ 
۔‫ فَ 37 آؤہ-ھ ّ۔ 
افلامه نمس سن بعد وصیة یوسی 


آؤ دینڈ اباؤکم و ابناؤ گم 9 نر اَىهْمْ 
اقبت نکمم نفْعافَرِیضة ؛ سن الله ان اللہ کان 

دیما حکیما (م [السا۰]: )ء یعنی خدا 
تمھاری اولاد کے بارے میں تم کو ارشاد فرماتا 
ھے کہ ایک لڑکے کا حصه دو لڑکیوں کے حصے کے 
براہر ے اور اگر اولاد ىیّت صرف لڑکیاں ھی ھوں 


یه لصف اوؤمیت یق ان باپ کا؛ یعنی دونوں میں 
ہے ھرایک کا ترکے میں چھٹا حصہء بشرطیکه میّت 
'أ کی اولاد هو اور اگر اولاد نہ هو اور صرف ہاں باپ 

ھی اس کے وارث ھوں نو ایک تہائی ماں کا حصه 
یہو کے بھائی بھی ھوں تو ماں کا چھٹا 
حصه (اور یه تقسیم ترک میّت ک) وصیّت (ک تعمیل) 
ے بعد جو اس نے کی هو یا قرض کے (ادا ھونے کے 


معلوم نہیں کە تمھارے ہاپ دادوں اور بیٹوں پوتوں 


علیم (ر [الانفال] : ءے)ء یعنی اور جو لوگ | ہیں ہے فائدے کے لحاظ ے کون تم سے زیادہ 
بعد میں ایمان لائے اور وطن ہے ھجرت کر گئے اور قریب ہے یہ حصے خُدا کے مقرر کے ھوے ہیں 
تمھارے ساتھ هو کر جہاد کرتے رے وہ بھی تم ۱ اورخدا سب کچھ جانئے"والا (اور) حکت والا ے 


میں ھیں اور رشتہ دار خُدا 
ھی میں سے ور رفتےدار خدا کہ حکم ک رو | السیوطی :اسہاب النزول؛ قاھرہ ۰ 
سے ایک دوسرے کے چووجچچوھم پور ےہر 2 متچو و 





نہیں که خدا ھر چیز سے واقف ے . 

اس کے بعد سی النساء کی یه آیت ا مر 
پوسیکم ال فی اوَدَدكمد شر نل 
ظط نیہ فان گن نہ وق وی 


ہے سمش ہے سے 


ک فلس تُليا ماترک؟ وا کان واحدغ نب 


لصیف و لایویۓے لکل واحد منھما السدس 
وفوضو ع نت تن تن نه رنہ 








ص+و ) ۔ ان آیات نے سواریث کے سابقہ سارے سلسلے 


منسوخ کر دیے البتہ حنفیه کے نزدیک توارث 
بالموالاۃ منسوخ نہیں ھواء لیکن وہ اس کا درجہ 
توارث سبی کے بعد مانتے ھیں . 

ترکہ کے معنی : ترک کے عام لفوی معنے تو 
هیں کسی شے کو چھوڑ دینا اور اصطلاحا میّت کا 
وہ مال جو وہ سر‌نے ہر پیچھے چھوڑ جاتاےء لیکن 
اس کے بارے میں فقہا کی توچیہات مختلف میں :۔ 


عم (علم السیاث) 
شوافئم : کل وہ اشیا جو کسی انسان کے 


پاس حالت حیات میں سوجود تھیں آپڑو نے ے 
بعد پیچھے چھوڑ گیاء بصورت مال یا حتو 





اور وہ شے بھی جو اس نے کے باعث حاصل ھوئی اور 









ائمہ میں اخلاقں کا بانث ج افیط۔ اطاقان 


نی 





(ہالکگ شافعی“ء بد مد؟ یی حبنى) کے خاوور و 


ق یا اختصاصء ترک میں سیت کے احوال اور حقوق بھی 


داخل ہیں ۔ ان کا استدلال اس حدیث سے ےر : 


مرنے سے پہلے متولی کی ملکیت تھی (یہاں تک کہ | ا سن شرک سال اوخ فَلُو رئعه دسن ترک کل 
ٰ اوعہالا فا ی (اور حقوق کا دھی وارث حو حا 
شکار اس میں مرنے کے بعد پھنسا تو یہ بھی متوفی ا أ. ھے جو مال کا وارث ے کیونکەہ و با مال کے 


اگر کسی نے مرنے ہے پہلے دام بچھایا تھاء لیکن 


کا ترکه سمجھا جائے 5). 

مالکیە: ھی الحق الذی یقبل التجزی 
والذی بثبت لمستحقه بعد ہوت مرٴ 
(ترکه وہ حق ے جو تجزی (تقسیم) کو ۃہول 
کرتا ھے اور جو ثابت ہوتا ے اپنے سستحق کے 
لیے اس شخص کی وفات کے بعد کہ جس کے قبضے 
میں پہلے تھا)۔ 

حنابلہ : ھی الحق المخلف عن الہیت 
وَبَفَالله ؟الٹراک' (ترکهہ میت لن وہ حق ےہ 
جو اس کے پیچھے رہ جائے ۔ اسی کو ''تراث“ کہا 
جانا ہے ). 

حنفيے : سایٹرکە المیت من الاموال صافیا 
عن علق حق الغیر بدینہ فالاعیان الّی تعلّق بھا 
حق الغیر ''بالرھن' مثلا لیست سن الضشرکة بھڈا 
المعنی زمیت '6ػىا وہ چھوڑا ھوا مال جو غیر کے حق 
الدین سے صاف ہو ۔ وہ چیزیں جن سے غبر کا حق 
متعلق هو مثلا رھن رکھی ہوئی چیڑیںء تو وہ ترکے 
میں نمارنه ھونگی اور مقتول خطا ی دیت بھی 
ترکے میں شمار هو کی (احکام الٹرکات والمواریث: 
ص جس ہم) _ لین عابدین (رہ المحتار علی الدر 
الەختار: بحوالہ احکلم انترکات) کا قول ے : انّ الترٌکة 
فی الاأصطلاح ھی ماترکہ المیہت من الاسوال صلفیا عن 
تعلق حق الغیر بعین من الاصوال وید خل ھا 





الدوق الواچة با لقتل الخ او بالصلح عن الصد |. 


او بانتلانب التصاص بعنو بعض الاولماء, 


کان ذلک لە إ 





تابع ہیں یا معنی مال ہیں) ۔ احناف کی بہ راے عے 
کہ تر کے سیں اموال اور حقوق دونوں شامل هیں اور 
اس سلسلے میں دیون (قرضوں) وغیر کا ذکر کیا ے 
(دیکھے بدران ابو العینین بدران : آحکام انترقات و 
الہوارث). 

اسلام سے قیل یہود کا بھی ایک نظام سیراث 
تھا اور روسٹوں کا بھیء لیکن اسلام کا تظام 


میراث اصول عدل پر قائم ھوا کہ دوسرے نظام 


(اصول صلۂ رحم کے یرعکس) مصالح پر مبنی تھے 
(جیسا کە آگے بیان کیا جا رھا ے). 

اسلام کا نظام سیراث : اسلام نے جو نظام 
مپراث قائم کیا اس کے بنیادی انفرادی اچنماعی 
سحرکات چار ہیں : (م) الب : یعنی سووثٹ ہے 
محبت کے سدارج با سورث کی محبت کے سداوچ کا 
لحاظٴ (ہ) العشرة : : یعنی وہ وارث جنھوں' نے مورثٹ 
کے ساتھ معاشرت میں طویل ساتھ دیاء سث٭ً بیوھاں؛ 
(م) النْصر3: یعنی وہ لوک جو سورث کے لے 
زندگی میں کسی دائمی وشتے کی بنا ہر باعث نصیت 


خونی رشتوں میں ذوی الارحام ہے ھوا کرتا ے۔... 


یھ و خیذ پیدا کرئے کا ذریعد دس 


ومعلوت ھوے؛(م) العطف : فطری میلانء جیسا کہ 


اسلامی نظام میراث کی یه سب۔ اصولیات نلوڑ. 




















بر مُعلوغ و کہ اس کا حصہ کیا ھے اور نتیج | اس لیے انھیں ورئے سے محروم کیا جاتا تھا ۔ 
۱ پانگوٹی وجہ پریشانی یا احماس محروبی ابھرنے نہ أ کہیں کہیں عورتوں کو ورثہ دی کا رواج بھی 
چلگے ۔ اگریہ حمے مقررنہ ھوتے اور محض شخصی | ا موجود تھا (جواد علىی : تاریخ العرب قبل'ٴ الأاسلام 


:و 
: 


سیظہومة مصرہ ہ : مم))ء؛ یعنی ورائت کا ہب 


خ علم (علم المہراث) 


:پسند و اہسند پر ید معاملہ رھتا تو خاندائوں میں | ۰ ہےء)ء مگر عام دستور ورٹه نہ دی کا تھا. 
عمشمّت و افتراق رھتا اور ایک ھموار عائلی زندگی اس پر راے دیتے هوے ابن العربی نے الاحکام 
کے لیے یه امر باعث اختلال ھوتا ۔ پھر یه بھی قطعی ۱ میں لکھا ے که یه عرىوں کی اسمجھی کی علامت 
طور ہے واشح کر دیا گیا کہ وارثوں میں بیٹ یکو بھی ! ہے؛ ورنہ چھوٹی عمر والے بچے اور ضعیف افراد (ىثا 
خغرور حصه دیا جائے گا اور تقسیم ورائت میں اصل , پیٹیاں) قوی افراد ئ مقابلے میں وراثت کے زیادہ 
(بنیادی یونٹ) بیٹی کو قرار ذران ئوہ ارشاۃ ۱ مستحق تھے زفاٹ: الْوثْة المصغار نوا احق 
خداوندی ے نار ہیں ود یں اور یں سن القوی)؛ جاہلىی عرب اس حکمت 
گی نساہ نَوْقَ الین نشین فَلَهَنْ للا ماٹرگ؟ ا کو نہیں سجھ سکے (الاح5ام؛ سطہوعط مص 
و ان کان وأخَدء نبا التَمَفٌ (م [الساء] : ۲ تفسیر سورۃ النسآ“ آیة ے). 
۱ء بیعنی ایک لڑکے کا حصہ دو لڑکیوں کے !.. مت ک اور حلف و عہد ک ورائت کو بعد 
حصّے کے براہر ہے اور اگر اولاد میّت صرف لڑکیاں ٘ میں اسلام نے منسوخ کر دنا (ورائت حلف کے لے 
می هوں (یعنی دو یا) دو سے زیادہ توکل تر کے میں ' دیکھے بدران ابوا لعینین : احکام الئرکات و المواریثٹ 
ان کا دو شہائی اور اگر صرف ایک لڑکی ہو تو اس کا : باراول موورثےیہ ص١٠١۰ .)٢٣‏ 
حصہ نصف, چونکہ وراثت کے سلسلے میں حقوق کا 
عربوں کے اور اسلام کے اصول ورائت میں | حواله بھی آیا ہعےء اس لیے انواع حقوق کا مسئلہ 
امتیاز : اسلام ہے قبل عربوں میں بھی ایک نظام | اس کے ساتھ لازم و ملزوم سے ۔ انواع حقوق دو 
میراث جاری تھاء جس کے تین اصول تھے :() نسب |إ ہیں : (م) حقوق ماليه اور (م) حتوق غیر مالیہ 
() ٹبنی (س متبنی بنا لینے ک رسم) اور(م) الحلف . (جنھیں حقوق شخصیہ محضہ بھی کہتے ہیں). 
جٗسا کہ پہلے ذکر آ چکا ھے عربوں میں حقوق مالمه کی تین قسمیں ھیں : (,) 
عتوفی کے سب سے بڑے بیۓ کو ورائت ملتی تھی | حقوق سالیه محضہ بثلا دیون اور حقوق 
اور چھوٹے بیۓ اور سب بیٹیاں محروم رھتی تھیں ۔ | الارتفاق اور دیةٴ حق حبس الرھن لاستیفاء الدین؟ 
روایت ہے کە ذوالمجاسد الیشکری پھلا شخص تھا | (م) حقوق سالیة متعلق بالشخصیے : مثلاً حق 
جس نے لڑکے کو دو حصے اور لڑی کو ایک حصہ | الدرجوع فی الهبة وغیر جو شخصی ہوتے ہیں 
دیا (ابن حبیب : ألەحبر؛ مطبوعة حیدرآباد (دکن)ء . اور متوفی کے مرنے کے ساتھ ختم ہو جاتے ہیں ؛ 
س م پپ تاء+م) ۔ الطبری نے لکھا مے : ولا برِث | (م) الحقوق الحالیة المتعدقہ بالارادہ و الشیئة 
:الإّملی من ولدہ الا من اطاق القتال (تضمیر طبری, لا بالشخصیةہ مثلّ حقوق الخیارات فی البیع (جیار 
| الشرط والرؤیة والتعبین و خیار العیب)ء جو شخصی 
اض تال کے عقابل ۔ہونا ھوتا تھا اور ظاھر ے کہ ٰ ہوتے ہیں اور متوفی کی وفات کے ساتھ ھی ختم ہو 
ثژپجتق بیۓے) اور نساء قتال کے قابل نہ تھیں | جاتے ہیں اگرچہ اس ہے مختلف راے بھی ہے, ) 


بممحجحےہ سےسلہمسمہسسہ ہے ہے۔۔۔ہ 


علم (علم المیراث) 7 


احناف کے نزدیک حق الشفعہ بھی شخصی ے | یعنی غیرکے اس حق کو پورا کرٹا کہ جن کا علق ٠‏ 
اوراس میں ورائت نہیں چلتی ۔ امام شافعی* اور | ترکے میں چھوڑی ھوئی کسی ایمی چیڑ سے ھواچو؛ _ 






امام مالک" کے نزدیک اس میں بھی ورائت ےہ ۔ 
اسی طرح احداف کی راے میں مٹاقع (اجارہ؛ اعارہ؛ 
وصیت؛ اور وئف) ہیں وارث مورث کا قائم مقام 
نہیں ہو سکتا ۔ یہی حال اباحت کا ہے؛ جس 
اققاع محسی تھا ۔ یه متوقی کے ساتھ ھی خدم ہو 
جاتا ہے (احکام: الٹرکات و المواریثہ باراولء ص 
۲۳٤‏ ۸ء 

علم میراث میں یه بحث بھی آتی عےہ کہ 

کیا وارث کی خلافت (ورائت) کی حة 

شخصیء فی ات سک ا نے سا و 
اس کی ذات سے اور صوری ے یا حقیقی ۔ اس کی تفصیل 
کتابوں میں آتی ھے (دیکھے بدران ابوالعینین : 
کتابمذکوں ص .متا ٥م).‏ 

اسی طرح یه بحث بھی آتی ے کہ وارث 
طرف تر کے کے منتقل هونے کا شرعی وقت کونسا 
ے۔ یہ تو ظاھر ے کہ متوقّی کی وفات کے ساتھ 
ھی وہ وقت شروع ھوجاتا ے؛ لیکن اگر اس کے 
دیون و حقوق کا مسئلہ سامنے ہو تو ترکھ اس وقت 
منتقل هونا چاھیے جب سورث کا ترکھ ان دیون و 
حتوق ہے پاک ہو جائے (دیکھے عمر عبداللہ : 
احکام المواریثء مطبوعۂ مصرہ بار دوم؛ ص٣‏ م ببعد؛ 
الکا سائی : بدائع الصنائم؛ مطہوعة سمصر؛ بار اول؛ 
٣ء‏ 

ترکے سے متعلق حقوق (بعد وفات مورث) جار 
ہیں : (م) متوفی کی تجہیز و تدفین؛ (م) دیون 
(قرضوں) کی ادائی 
باقی رے اس کی ورا ی طرف سستقلى ۔ صاحب الذُر 
المعتار نے ایک پانچواں حق بھی تجویز کیا ہے“ 
تما عق الغیر الّذی تعلق بعین من اعیان التّرکة 
کن کائٹ مرهونة بە (الترکات و المواریثء ص ٦)؛‏ 


عی ہیاصى ھت" 
ا 


؟۲(م) وصیت کا اجرا و نفاذ؛ (م) جو | ۱ 
| اقدار روموزوں) و مصالح بھی مد نظر میں (تغمزل ھ. . 








ا رھن رکھی هوئی تھی؟ لیکن یہ تو ایک طرح, کا 
ذیْن ھی ھوا؟ للہذا حقوق چار ھی ھیںء البتہ بہ 





سب براہر نہیں ۔ ان میں سے بعض اقوٰی اور اقدم : 


۱ 
و مہ لک ا بت ے امت اعف ا 
وأ بہرحال یہ مسلم ہے کہ سب ہے زیادہ قوی حق 
تجہیز و ٹکفین کا ے کیونکه یه میت کے 
| احترام و وقار کا مسئلہ ھے اور اس پر اسلام نے بہت 
ا زوردیاے, 

رق اع اف کی ملس انت 
ا کی اساس الاقرب فالاقرب کے اصول پر رکھی 
گی ھے ۔ اس اصسول یق دو مصلحدیں یں : 
|()انپراعی بظنة الحاجة؛ (م) اه یراعی 
| العدالة فی التوزیع وعدم المحاباۃ ۔ پہلی مصلحت یه 
۰2 ہے کہ اس نظام سے ملت کا استحکام مقصود ہے ۔ یہ 
ا محض قرابت جسمانی کی بنا پر نہیں بلکہ اس میں 
' ایمان و اسلام کی شرط بھی ے. ۱ 
۱ موائع مہراث: مواع میراٹ یه یں : کوئی 
غیر مسلم سسلم کا وارث نہیں هو سکتا؛ کوئی 
| حربی دارالاسلام والے کا وارث نہیں هو سکتا ؛ مورث 
| کے قتل کا کوئی ذے دار وارث نہیں ہو سکتا ۔ 
گویا اختلاف الین ایک اہم مائع ےء للہذا مرتد 
کو ورائت نہیں ملتی ۔اسی طرح قتل مورث کا ارتیاب 
| مانع ورائت ے ۔ اسی طرح دار الحرب اور دار الاسلام 
| کا فرق وراثت میں مائمع ے ۔معلوم ھوا که 
| میراث محض انتقال ما ی اور قرابت داری کا مسلله 
! نہیں۔ اس میں نہایت اہم انسانی اخلاقی اوو:عفی 


٠:‏ لیے دیکھیے بدران اہو العینین : آحکام انوکاد 
۱ کاقات ےہ 5 حا 













ڑؤخلظا ے نہایت مضبوط ہے ۔ بظلہ 

0 اقب یہ ے کہ بتولی کے متعائین میں وراثت کی قسمیں : میت کے ساتھ رشتے کی 
: نت سے زیادہ ضرورت مند اس کی بیوی ھوتی | نوعیت کے اعتبار نے اسلامی شریعت میں افراد کو چار 
یل جس کے لیے متوفی کے مرنے کے بعد بھی کچھ | قسموں میں تقسیم کیا گیا ےہ : (ہ) اصحاب الفروض 
زد''کچھ انظام زلدگی بس کرنے کا ھونا لاڑنی ھھے ۔ | ھا ذوی الفروض : قسم اول : اس میں متوفی کا خاوند 
پر ابق نمواں مجموعی طور پر ضعیف ے ۔ | با بیوی شاسل ھیں اور قسم دوم : اس میں میت کی 
فی کے ہے ہو ددنے صسب کت ترک ماں؛ ائیء دادی, اخیائی بھائی اور بہن شامل 


ے؛ اختیاری نہیں 





الوال ن“ کا حکم هوا ۔ ذوی الارحام کو اقرہا ے۔ (بعض صورتوں ہیں بٹی بیٹے یق عدم موجود گی 
و ۔ اس میں جو مصالح ھیں؛ ‏ میں اور حقیتی بہن, حقیقی بھائی کی عدم موجودگی 
وافح قی: مہیں) باپب: داداء پردادا. ببٹی؛ ہسوتی؛ پرہوتیء 

ور را ہدف) اور اصول : | حقیقی اور سوتیلی بہنیں بھی آ جاتی ھیں: (م) 
اسلام کی تشریعات (احکام) اصول اجتماعیت بر ۱ عصبہ (جمع :عصہات) :(9) عصبہ نسبی (عصبهہ بتفسة؛ 


قائم ہیں ؛ تک که عبادات (نماز روز 
حچه ؤکوة) بھی ایک اجتماعی پہلو رکیتی هیں 
اور بیراثٹ کے احکام کی اساس تو خصوصی طور ےہ 
اجداعی مھ . 

انالوم لے سے 


میںلث کا لیک پہلو یہ بھی ہے کہ اسلام ک رو ے 
اموال. افواد کے پاس ملک مجازی ہیں حقیقی مالک 


حقتوق اور ذمےداریوں (تکلیفات) کا ٠‏ 
ایک فطری اور عقلی نفلام اجتماعی تیار کیا ے ۔میراث _ 
میں بھی حقوق و تکلیفات کا ایک نظام نظر آتا ے؛ ِ 


عصبه بالغیں؛ عصبه بالغیر)؛ (ب) عصبه سبمی 
| (بدران ابو العینین: احکام الثرکات المواریثء ص ۰۹ ؟ 
: بشیر احمد بگوی: تقسیم ورات مفصل؛ لاھور 
ْ مہورف ص ہہ): (م) الرَد تعن اوقات 
میت کے ذوی الفروض وارثوں کو ان کے مقروہ حصے 
دینے کے بعد کچھ باقی بچ جانا ےء لیکن اس لو 
لینے والا کونی عصبه موجود نہیں ھوتا ۔ اس صورت 
۱ میں ذوی الفروض کی طرف وہ تقسیم لوٹ جانی ے؛ 
(م( ذویالارعاء : 


جب میت کے واوثوں میں 


۔خضاے تعالٰں کی ذات ھے ۔ اموال ائسانوں کے پاس ۱ سے کوئی ذی ضرض قسم دوم ندم نہ ہو تو 
مجدید مدت تک کے لیے امانت (ودائعم) ہیں اور ذوی الفروض قسم اول ہے بچے هوے ترکے کو ذوی 
انا بسفی امانت دار (اشب؛ قائم مقام) ہیں؛ اس | الارحام میں بانٹ دیا جاتا ے ۔ اگر ذویالفروض قسم 
. لیے خفارتبمتعالی نے اے افراد ک مرضی ہر نہیں چھوڑا اول میں ے بھی کوئی ئە هو تو سارا ترکه ذوی 
کم ویڈزجیقی جی اوں) مرنے کے بعد اہنی خواعش کے | الارحام میں تقسیم هو جاتا ے؟ درجہ اول : نواساء 
جطاروں مزواتا۔ کریں بلکہ اس کے لیے صرح اور واضح ۱ نواسی؛ درجۂ دوم : بیٹے کا نواسا اور بیٹی کی نواسی؟ 
' کاالوظامن ہیں سیر افسل. خود خداے تعللٰی نے بطور ‏ درجه سوم : نوا ہے اور نواسی کا بیٹا اور بیٹی وغیرہ, 
ان صذی خرن ,کو دھا ے؛ جس میں فرد اور ٘..... اسباب المیراث : 
و ات ےت کہ پہلے بینان هواء ۱ قرایة  :‏ ۔ اصحاب فروض ۔ یراد یکلم النیوض 
بانج اصوائویٰ۔ پر قلئم ےء لیکن ' نی المپولث آخعصہاہ الووثةء فیکون اصحاب الفروضی؛ 







عم المیراث) 
انخاب علم الااساوقی بینیا لھیم>) 
ں علم میراث میں قرو کے لفظ ہے حصے مراد 
جاتے هیں - بنا بریں اصحاب فروض وہ لوگ 
بلائیں گے جو ان حصوں کے مالک هونگے 
وہ کل بارہ ھیںء چار سرد اور آٹھ عورتیں؟ 
حسب ذهل ھیں : باپ؛ داداء احْیافی بھائی اور 
ند؛ عورتیں : بیویء بیٹی؛ پوتی اور اس کے نیچے؛ 
ك بہن؛ پھہی؛ خاله؛ ماں اور دادی (نانیء دادی) . 

۔-سھ ش اق و ار 
اه رش سی یع رات ہیں غاب اس 
ث کو کہتے ھیں جو اصحاب الضروض سے بچا 
| مال لے: یا جب اصحاب الفروض ہیں ہے 
ی نة ہو تو وہ سارے ترکے کا وارث هو . 

عصبات دو فسم کے ھیں: () عصبات نسبیه؛ 
نسب کی طوف منسوب ھوں؛ مثلا بیٹاء باپ؛ عینی یا 
تی بھائیء چچا؛ چچا زاد بھائی: (م) عصبات سببیه؛ 
عبہ جس کا سہب ولاء العناقه یا ولاء الموالاة هو, 

+٭۔ ذویالارحام: الارحام رحم ے؛ بمعنی 
بت؛ ے ۔ ذویالارحام ے وہ رشتےدار مراد میں 
کے حصے قرآنء حدیث اور اجماع الامة میں 
ن نہیں مثلا سیت کی بیٹیوں کی اولاد؛ بہنوں 
لولاد بھائیوں کی اولاد اور اس کے ماسوںء 
ائیں اور بھہیاں (اسباب الترکات و المواریثہ 
0۸ء 

علم میراث کی بعض اصطلاحات :۔ 

اصحاب الفروض : تعریف پہلے آ چکی ہے . 

العصبہ : تعریف پہلے آ چکی ہے . 

ذوی الارحام : تعریف پہلے آ چکی ے, 

بنو الأعہان :(س عینی)؛ میت کے وہ بھائی 
جوایک هی ہاں باپ کی اولاد ھوں ۔ انھیں اس 
پر بنبوالاعہان کہا جاتا ھے کہ وہ ایک ھی 
۔(عینٰ) ہے ھوتے هیں . 


بک 









بنو العلات : (ے علاتی)؛ سیت کہ بھائی چھن _ 
جن کا باپ تو ایک ہو مگر ان کی سائیں مختاف ھوں, "٠."‏ 

بنو الف : (۔ احْیافی)ء میت کے وہ بھائی اور 3 
بہنیں جن کی ہماں ایک ھوء مگر باپ مختاف ھوں . ٰ 

الجدالصحیح : وہ مرد ے کہ اس کے 'اورمیت 
کے درسیان عورت کا واسطہ لہ هو مثلا دادا, 

الجدۃ الصحیحهہ: وہ عورت ے کہ اس ے 
اور میت کے درمیان مرد کا واسطہ لہ هو جیسے 
ماں کی ہاں (نائی). 

الجد الفاسد : نسپ میں میت کی طرف اگر ٠۰‏ 
کسی عورت کا واسطه آ جائے تو جد فاسد کہلاتا 
سے ۔ مثل ماں کا باپ (نانا). 

الجدة الفاسدہ: نسب میں اگر کسی مرد کا 
واسطہه آ جائے تو جدۂ فاسدہ بن جاتی ے؛ ث9 ماں 
کے باپ( نانا) کی ماں . 

العجب : (اسی ہے حاجب اور محجوب ے) ۔ 
بعض افراد بعض دوسرے افراد کو حق ورائت ہے 
محروم کر دیتے هیںء مثلاً میت کا بیٹا زندہ ھو تو 
ورائت میت کے ہوتے کو نہیں مل سکتی اور باپ .زندہ 
ھو تو دادا کو حصہ نہیں ملتا ۔ اس صورت میں 
بیٹے کو حاجب کہتے ھیں اور دادا کو معجوب 
کہتے ہیں ۔ حجب بمعنی رکاوٹ تھے ۔ میت کا غقریب 
ترین رشتے دار میت کے دور کے(اور فاصلے والے) وشتے 
دار کو ورائثت ے محروم کر دیتا ے ۔ محجویب 
الاوث ہوتے کا مسثله اب اختلافی صورت اختیا رکر گیا 
ےہ ۔ اس کے لیے دیکھے اسلم جراج پوری اور مولانا 
سلیمان ندوی کی بحثء در رسالۂ محارفء اعظم گڑھ, 

العوٰل : (یا تخخیف حصص)ء بعض اوقات خوی 
الفروض (قسم اول و دوم) کے واوثوں کے مقونہ حصق __ ۔ 
کو ج ع کیا جائے تو مجموعہ مقدارترکھ ہے لڑسوالا ےر 
ے ۔ اس صورت میں تمام ۔ذوی الفیوض کہ حصود . 
میں مناسب کمی کر کے حصوں گی تسوقاد لئاق 


وو 


تشد 













2 علم (علم المیراث) 





و ۱ عورت خاوند کی اور خاوئد عورت کا وارث ھوتا ھے . 
گے ٭ ارد تعریف پہلے (١ص‏ ہ۱ عمودب(م) , ورائت کے اسباب: ورائت کے اسباب دو 
آ چکی ے. ۱ | هیں : پہلا یەکہ مرنے والے کا شرفہ بزرگی اور 


انکلالء : وہ آدمی جو مر جائے اور اس کا نہ | اس کا مقام حاصل کیا جا سکے۔اسی مقصد کے 
باپ هو نہ بیٹاء یا وہ وارث جو میت کا نه باپ هو لیے لوگوں کو اپنی اولاد کی خواعش ہهوتی 
اور نە سا ے؛ دوم یہ کهہ خدمت اور باھمی غم خواری 
المناسخة : جب ایک وارث کے بعد دوسرا فارث | کا جذبہ پروان چڑے ۔ پہلا سبب بیۓ؛ باپ: پھر 
مر جائے اور ترکه ابھی تک پہلے مرنے والے وارث میں بھائیء پھر چچا میں پایا جاتا ہے اور یہ ہب 
تقسیم نہ کیا گیا هو شو اس صورت میں بعک میں کمزور درے میں بہن اور بیٹی میں پایا جاتا ھے؟ 
مرنے والے ک اولاد وارث هو گی ۔ مہب ثائی باپہ ہاںء پھر بیٹا یٹی؛ پھر بھائی 
الْخالم : تخارج یہ هے که سب وارث آپس , ۱ 
میں اتفاق کر لیں کہ ترکے میں سے مقررہ حعے 
کو کال دیں او رکسی خاص شخص کو دے دیں . 
التصحیح ‏ ترکے میں سے اتنا حصہ ثکال دینا 


بہنء پھر چچاؤں میں موجود ملتا ے ۔ یہی اسباب 
ان لوگوں میں پائے جاتے ہیں جو نسب کےہ 
سلسلے میں اوہر یا نیچے شریک ہیںء مثلا باپ ک> 
ا ہاپ یا بیٹے کا بیٹا - ان اسہاب میں بھی پھر یه دیکھا 
راتا کے بجی سے تڈ اثر نە بڑے : 
سج سد وت ا جاتا ے کہ تقدیم کا حق کسے حاصل حےء مثلا 
0 ا پا ۱ باپ کی موجودگی میں اگر سیت کا بیٹا ۱ 
مواریث کے بارے میں اسرار التشریعيه : آپ ق موجود تی میں بھی ہوجو 
' ' طاٹ ل۹ل ۸ سح سم 
اللہ تعا ی ا ا ا یم اہ ثق ے؛ کیولکہ بیۓ ک 
دم ً۔ھ“۔ ھ5 ٢‏ ۳ 
ثاہت کیا ے ۔ ارشاد خداوندی بے : واولوالارحام | و مقام فطری طریقے سے حاصل ضوتا عے او 
2ء اویل نَم فی کتاب الہ ۔ زوجان ٠‏ س کے برعکس باپ کو نہیں ھوتا - اسی طرح بھائیو؛ 
یں وا لک : اور باپ کی موجود گی میں باپ زیادہ حق دارے , 


(خاوند بیوی) کو بھی انھیں کے ساتھ ملایا گیا ے ہت و 

. اٹ درجات 1 تحاد‎ ۶ ٤ 
ورای بد بے کک لا ند مہ می اورندف می سرت‎ 
3 اد‎ ٠ 0 اور نطری تعاون پر مبنی ھوتی ے کیونکە عارفی | و‎ 
ا ا و ال ا کو وو او اگر ور‎ 
رات وا یا سد سام وت سر ات ۵وی‎ 


اعتبارات قویه میں سے ے؛ قرت نے اس کا ھوں یا عورتیںء تو ان میں برابر براہر مال تقسیم ٢‏ 
,بھی اعتبار کیا ۔ دوسری وجہ یه بھی ھے کھ خاوند جائے گا؛ کیونکه وهاں کوئٹی داعیہ نہیں ” 
اپنی بیوی :ہر خرچ کرتا عے اور اہنے مال کا اسےے | جس کی بنا پر تقدیم و تاخیر کا فرق ماحوظ ر؟ 
ٹین ٹھیراتا ےہ اس لے ان کے تعلق کو معموں آ جائے۔اگر ایک ھی درجے میں مرد بھی ھ 
نہیں کیا جا سکتا۔ تنیسری وجہ یہ ے کہ عورت ' اور عورتیں بھی تو وهاں مردوں کو مقدم رٴ 
٥ے‏ لے شوھر کے مرنے کے بعد عدت کے دن بُمر کرنے أ جائۓ کا ایک حصے کے حساب سے (للد قرب 

پیک اگر لے خاوند کے مال سے حصہ نہ ملے تو حظ الأنشیین) ۔ اگر ورثا کئی مراتب میں مھ 
تضلاے کہاں ہے پورے کریگی۔ بنا بریں | تو پھر یہ دیکھا.جائے گا کہ ان میں کوئی ؛ 


۹ 
۰ ن 
-. ٭ْ 
ارم 
1 .. ا 
5 ٭ ۲ہ 


اق یایر 












جا 


علم (علم المیراث) 
ترک ہو سکتی ہے ۔ اگر ہو سکتی ہو مثلّا بیٹا 






ھوئاء تو ایسی صورت تقدیم و تاخیر کے فرق کو 


بایں صورت ملحوظ رکھا جائے گا کہ رشتے میں 


جو قریب تر ہے وہ اپنے سے بعید تر کو محروم کر 


دے گاہ مثلا دور کے بیٹے کی موجودگی میں دور کا 
ہوتا محروم رے گا ۔ اگر کوئی وجہ مشتدک 
نہیں ہائی جاتی تو بھی ورثے میں قریب تر اپنے سے 
٭بعید تر کو محروم کر دے کا؛ مثلا خاوند کی 
موجود گی میں دور کا بیٹا محروم رےےکا, 
شریعت نے حصے (آدھاء تیسراء چوتھاء چھٹا 
وغیرہ) اس لیے رکھے ہیں کہ اولیں مخاطب أُئی 
تھے ۔ وہ حساب کی باریکیوں کو نہیں سمجھ سکتے 
تھے! اس لیے آسان تقسیم کا اصول بتایا گیاء جس 
میں آکوئی دقت نہیں ۔ یہی وجہ ےہ کہ ساتواںء 
پانچواں؛ نواں وضغیرہ حصے شریعت نے متعین 
نہیں کے جن میں باریکی اور دقت مطلوب ھوتی 
عے ۔ دوسری وجہ يہ هے کہ حصوں میں کمی 
بیشی واضح اور غیر بہم هونی چاھے تاکہ 
شخص کی سمجھ میں اچھی طرح آ سکے ۔ شریعت 
نے جو حصے متعین کے ہیں (نصف یا ثلث یا 
سدس یا ٹمن) وہ ایسے ھیں کە ایک جاھل ے 
جاہل آدمی کی سمجھ میں بھی بأسائی آ سکنے ہیں 
اور انھیں سمجھۓ کے لیے کسی طرح کی کوئی دقت 
پیش نہیں آتی ۔ اگر حصے پانچواں ساتواں؛ نواںء 
گیارھواں وغیرہ هوتے؛ تو ان کے لے جس علم اور 
جس دماغ کی ضرورت ھوتی ےہ وہ هر شخص کے پاس 
نہیں ھوتا ۔ اس کا نتیجہ یه نکلتا که بہت 
لوگ میراث کے احکام کو سمجھ نہ ہاتے . 
حصوں کی کمی بیشی میں اسرار شریعت : 
اگر متوفی کے ایک ھی بیٹا هو تواے تمام 
مال کا وارث قرار دیا جاتا ے؟؛ اگر ایک لڑکا 
اور ایک لڑکی هو تو لڑکے کو لڑکی ے دوگنا 


ُ 


زی 














دیا جاتا ۓ؟ اگر صرف اک می وی رہ ۱ 
صرف نصف ہال دیا جاتا ے؟ اگر دو لیڑکیان پا 
دو ے زیادہ ھوں تو انھیں دو تہائی مال دیا جاتا 
ہے ۔ اور بقیه تہائی عصبات میں تقسیم ھوتا 
ہے ۔ آخریہ کیوں؟ اکیلا بیٹا هونے کی صورت میں 
اے تمام مال کا تنہا وارث قرار دیا جاٹا ے تو 
اس کی وجہ ية ہے کە فطری طور ہر یکو باپ 


کی جانشینی اور قائممقامی کا حق ہوتا ے ۔ وہ اس 


ک زندگی میں اس کی حمایت اور اس ہے نقصان 
دور ٹرنے کا ذمےدار ہوتا ےے ۔ اس لے اس کی وفات 
کے بعد اس کا سال اسلاک بھی اسی کو ملنا 
چاہیے؟ لہذا شریعت کا یه فیصلهہ عین مقتضائے 
فارت کے مطابق سے ۔ دوسری وجه یہ بھی ےے 
کہ میت کے جملہ اخراجات؛ جو بسلسلۂ وفات 
کے جاتے هیں؛ ان سب کا وھی ذبےدار ھوتا ے 
لہٰذا مال کا بھی اسی کو حقدار قرار دیٹا چاهیے ۔ 
فخلاف اس صورت کے که جب متوفی کے 
صرف ایک لڑک یا ایک سے زائد لڑکیاں ھوں تو 
ایسی صورت میں متوفی کے بہت ہے حقوق کی 
نگہداشت کی ذے داری دیگر قریبی. رشتے داروں پر 
عائد ہوتی ے؛ مثلّا یہی کہ دشملوں کے مقابلے میں 
اس کی حمایت کی جائے اور ان سے پہنچۓ والے نقصان 
کو دور کرنے میں اس ے تعاون کیا جائے۔ ظاہر ے 
کہ یہ کام سردوں کے ہیں اور عصورتیں اپنی طبعی 
نزاکت کی بنا ہر ان امور کی ادائی سے قاصر ہیں ۔ 
اسی طرح انھیں میت کے نفم نقصان کا بھی ذبےدار 
نہیں قرار دیا جا سکتا؛ لہٰذا ورائت میں بھی اس . , 
بات کو پیش نظر رکھا جائےگا اور لڑکیوں کو _ 
زیادہ سے زیادہ صرف دو تہائی مال دیا جا ہکتا 
ے؛ بقية اس ىْ ان رشتے خاوواف سان 










۱ تت 2 نصف اور 
ما عوا۔ اس ہے کم اسیا لیے نہیں دیا جانا کہ 
طرح لق کے ۔لاتھ :دوسری لڑک کے شریک ہونے نے 
بھی اس گیا حصه تپائی ہے کم نہیں ھوکا, 
اسلامی نظام سبراث کا دوسرے نظاسات 


یہودیوں کے ہاں وراثت کی تقسیم کا طریق کار : 


یھودیوں کے ھاں تقسیم ورائت میں یه ذھنیت کارفرما _ 
ھوتی تھی کہ تقسیم ورائت کے باوجود ىال خاندان . 


ہے باھرله جائے ہائے ۔ تقسیم کے اصول یه تھے : 


 اکڑل اگر میت کے ہپس ماندگان میں کوئی‎ )١( 


وھی مقدار و گا اور بیٹیاں اور دیگر رشتےدار اس 
صورت میں محروم رهیں گے؟ () اگر میت کی کوئی 
اولاد ئرینہ سوجود لہ هو تو ایسی صورت میں متوفی 
اہ یی یہ می رو تھا قریبی مرد مال کے 
وارث ھوں گے؟؛ (م) قرہبی رشتےداروں میں کوئی 
مرد وارث موجود ہو تو عورت کا ان کے ہاں کوئی 
یہ نە تھاء خواء وہ بیٹی ھو؛ بہن هو یا بیوی ھو؛ 
(ھ) اگر میت گے بہٹے بھی یں اور بہیٹیاں 
بھی:(جو غیر شادی شدہ ھیں) تو ایسی صورت میں 
جراثت صیف ل ڑکوں کا حق ھوگی اور لڑکیوں کو 
تمتادی خوئے تک خرچہ دیا جائے گا؛ )٥(‏ اگر ماں 
لی وقانت ہو جائے تو بیٹا یا بیٹی اس کہ مال کے 
لا مونلے؛ لیکن ۔بیٹا یا بیشی کے مرنے کی صورت 
کو کوٹی حصہ نہیں ملے گ؟ (+) اگ 









وو تقوهان میں سے هر ایلک کو تہائی مال ؛ 
ا (ھ) اگر متوفی کے کوئی اولاد نە هو تو باب ھی 
!اگونغس کے ساتھ لڑکا بھی شریک ہوتا تو بھی ' 
امنض:کا حصد ۔مہائی سے کم نہیں ہسو سکتا ۔ اسی ‏ 


ظم :(ظم الیراث) 


اور چھوٹوں کو ایک ایک حصہہ؛ الہده اگر بڑا 
بھائی 'انھیں اپنے براہر کرنا چاے تو کر سکتا جے؟ 





وارث هو گا اور باپ نہ هو تو بھائی وارث ھونگے . 
اس نظام کی خرابیاں :اس نظام کو جو 

یہودیوں کے ہاں رائج هے؛ کسی طرح عدل ہر مہنی 

نظام نہیں رار دیا جا سکتا کیونکە اس نظام میں 


پیشٹر حالتوں میں ورائت کے حقدار صرف مردوں ھی 


کو قرار دیا گیا ے؛ حالالکہ بیوی بھی مرد کے 
ساتھ ثروت کے حصول میں براہر کی شریک کار ھوتی 
ےہ ۔ بیوی مھ عو بیٹی کو وراثت سے 
محروم کر دینے کا فیصلہ ک کسی طرح بھی منصفانلہ 
نہیں ھوسکتا ۔ دوسری خراب بی اس نظام کی یہ ے که 
اس نظام میں ورثلہ کے متعدد ھونے ی صورت میں 
حصوں کا معامله واضح نہیں؛ جس کی بنا پر مال .کے 
خورد برد ھونے اور اسی طرح چھوٹوں کو ان کے 
حصوں سےٴ کم دیے جانے کا اندیشہ ھوتا ے . 

اس کے برخلاف شریعت اسلامیه نے عورتوں کے 
بھی حصے رٴئھے ہیں اور سردوں کے بھی اور 
تقسیم کا طریق کار اور حصوں کی کمی بیشی ایسی 
سادہ اور واضح ےہ کہ ہر شخص کی سمجھ میں 
آ سکتی ھے ۔ اس طرح اس میں افراط و تفریط کا 
اندیشه نہیں ھو سکتا. 

رومیوں کے ہاں تقسیم وراثئت کا طریق کار : 

روسن لا میں تقسیم وراثت کے سلسلے میں 
یه نظریةہ کارفرما ھے کہ سرد کو خاندان میں 
آسر مطلق کی حیثیت حاصل ھوتی ے؛ چنائچە 
اس ہے اپنے اقرار کو؛ جسے وصیت کہا جاتا ‏ 
ے؛ بنیادی اھمیت دی جاتی ے۔ وہ اپنی وصیث میں 
. اگر ایک غیر حقدار شخص کر بھی وراثت کا حقدار 
قرار دے دے تو اس کی وصیت نافڈ العمل و گی . 


ےر سم نے پ میکس چس 


اور جائز حقدار منہ دیکھتے رہ جائیں گے ۔ اس کے 


علم (علم المیراث) 


برخلاف شریعت اسلامیه میں صرف تہائی مال تک 
متوفلی کی وصیت افذ العمل ہوتی عے اوراس سے 
زائد ناقابل عمل قرار دے دی جاتی ‏ . 

اس کے علاوہ رومیوں کے ہاں وراثت کی تقسیم 











کے اصول بە تھے : () وصیت کو م رکزی اھمیت | 


حاصل ہوتی ے؛ (م) وصیت لہ ھونے کی صورت میں 
اولاد الظہور (یعنی لڑکوں کی اولاد) می وارث قرار 
دی جاتی ےہ اور اولاد البطون (یعنی لڑکیوں 
کی اولاد) کو کوئی حصه نہیں دیا جاتا ؛ 
(م) متونی کے بیٹے اور بیٹیاں ہونے کی صورت 
میں ان میں سے هر ایک لے حصه براہر ہوتا ے 

اور لڑکوں کو لڑ تیوں ہے زائد کچھ نہیں ملتا: 
(م) کسی عورت اد مرنے کی صورت میں اگر 
اس کے بہن بھائی زندہ ھوں تو اس کا مال انھیں 
لوٹا دیا جاتا ے اور اس کی اپنی اولاد محروم رھتی 


اعرے فاق گر ات بی بائی و تد مونت 


تو ایسی صورت ہیں اس کی اپنی اولاد وارث 
ہو سکتی ہے؛ )٠(‏ نسب میں جائز ناجائز کی کوئی 
رعایت نه تھی ۔ ولد الصحیح (جائز اولاد)ء ولد 
الزناء (ناجائز اولام) اور متبنی (لے ہالک)ء سب 
کا درجە براہر ے اور تقسیم وراثت میں بھی براہر 
کے شریک متصور ھوتے ھیں . 

اس نظام کی خرابیاں : اس نظام "دو آدسی طرح 
عدل پر مبنی نہیں قرار دیا جا سکتا۔اس کی وجہ یه 
ہے کہ اس نظام ورائت میں لڑکے اور لڑکیوں کے 
حصے بالکل پرابر رکھے گئےہیںء حالائکد نطرۃ عورت 
اور سرد براہر نہیں ہو سکتے ۔ متوفی کی جائشینی 
اور اس کی نیابت لڑکے کو کرنی ہوتی ھے نہ کهہ 
لڑک کو؛ اس لیے یہ اصول فطرت انسانی کے خلاف 
کے ۔ دوسری خراہی اس نظام میں يیهہ ہے کہ 
اس کے مطابق جائزہ اجائز اور منہ بولے بیٹے براہر 


ھوتے ہیں ۔ اس ہے ہے حیائی اور فحاشئی ی (عدد مہم شعی عربی)ء نیز کتاب خانف ج4 


1 
ا 


۱ 
ا 
س. 
أَ 
ا 
۱ 
۱ 


۱ 





ھمت افزائی هونے کے ساتھ جائز اولادا کیق لاق : 
بھی ے کہ ان کا حصہ اولاد الحرام کے رام قوو, ۱ 
دے دیا گیا۔ 

سے ا ات سے اض 
میں انسانی فطرت کے بدیہی تقاضوں کو مدنظر 
رکھا گیا اور ایسی راہ اختیار کی گئی ہے جو 
افراط و تفریط کے درمیان واقع سے اور جس میں 
جائز حقداروں کی حق تلفی بھی نہیں ھوتی اور 
حصعے داروں کے حصے بھی ان کے اپنے مقام کے 
مطابق انھیں مل جاتے ہیں , 


علم میراث کی اھم کتابیں : علم الفرائض 
پر تقریبا ھر دور میں کتابیں لکھی گئیں۔ چند ایک کا 
ذکر کیا جاتا ے : ابو علی الحسن بن زیاد اللؤلؤی 
الحتفی (م م,+ھ): کتاب الفرائض؛ (ابن الندیم : 
الفہرستء ص . م)؛ ابو خالد یزید بن ھارون بن 
زاذان الواسطی (م ,ھ) ؛ کتاب الفرائض (الفہرست؛ 
ص پرم): امام احعد بن حنبل“ (م ؛مھ): 
کتاب الفرائض (الفہرستء ص ۲۹م)؛ عبدالحمید 
بن سھل المالکی (تیسری صدی؛ نصف آخر): کتاب 
جامم القرائض (القبرست ص_.۰)؛ ایک 
بشرع رنتالة بفیة (ے غنیة) الباحثء جس کا معروف 
ام الارجوزۃ الرحبیة ے؛ محمد بن على الرحبی 
(م ےے ٠ھ‏ / ۱۱۸۱ء) نے لکھا تھاء جو انگریزی اور 
فرانسیسی ترجموں کے ساتھ شائع ہو چکا ہے ۔ 
کی ری شرح عبداللّہ بن بہاء الدین محمد العجی : 
القْنْقُوری الفرائضی الشانعی(م ۱۰۹۰/۸۹۹۹ع) نے 
+ص۹۸ھ/ ہے :ء میں لکھی؛ جو الازھر میں خُطہہم 
تھے۔ رسالے کے آخری پانچ ابواب میں احکام میںاث 
دیے ہیں ۔ یه شرح قاھرہ سے ×۸س ار بھی 


سے ۸۹۱۰١ء‏ میں شائع ھو چکی ہے ہوڑا ایخیو: 







او میں این بکا پڈلکنٹیک لسن .۔میجود جے۔ 
إي یں چج فتوال تیت ای شرح اتسللیة 
: الیحمة بے ۔ 
۱ میچاشمیں سب سے مشبور ککتاب سراج الدین | 







۔چند :اور کتلبوں کے نام .یہ ہیں :۔ 

وجچیە الدین گجراتی (م ہ۹۹٥‏ / وہ٠‏ ع): 
البسیط فی الفرائض (ہراکلمان : تکمله 
ہے محمد بن محمد ا! 


٠ ًَ×‏ 
لمعروف.به سبط الماردینی 


واوومومسجمجہ | (الضْو* :اللاسم میں الماردائی مرقوم ے) : 


بھ میں ژندہ تھا)'کی کتاب الفوائض السراجیہ رھے۔ 
ہا ہر لیک شرح مونۂ پریطلئیه (عدد ہم) میں ے؛ 
چو السید شریف البھرجانی (مج؛+ہ۸ھ/ ۱۳ مءع) نے 
لکھی:(تنصیل کے لے دیکھے براکلمان : تکطہہ 


۹۱). 
ایک سنفلوم رسالہ نظم اللالی فی علم الفرائض 
(عقی حذھب الامام محمد بن بن ادریس'الشافعی) کے ام 
سے 'تاج الین ۶بو محمد صالح بن ابی حامد ثامر 
'انجمبری الشافعمی ۔(م .ءھ۸ .م؛ع) نے لکھا؛ 
جوجعلبک میں۔قاضی اور دمشق کے نالب الحکم رہ 
چکے تھے۔ یه کتابٴ الجعبریة کے ام سے زیادہ مشہور 
رھ ۔: اس کاڈاکر قندرز الکامنہ اور کشف الظنونَ 
وغیرہ میں تعریفی طور پر آیا ےہ اور اس کے نسخۓ 
موڑا بریظانیه (عدد +مم) کے علاوہ دنیا کے بعض اور 

تکتاب خانوں میں بھی ہیں (براىکلمان : 

.)٦۷ 
بدرالدین محمد بن محمد سبط الماودینی‎ 
اقم ےھ / .:ھ) یق کتاب الخرتیب‎ 
شاغ-محمّد الکلائی۔(م ےےے٭ / ۰ء۴۶۱۴ کی کتاب‎ ٠ 
فلنجموخ خی معلم٥فرائض جی کی لیک بہتر اور ىرتب‎ . 
ججوت ےد بە سوڑا بریطائی+(فہرست مخطوطات عربی؛‎ 
ںول نچارٹسْ رین عدد ےہم* الضوہ:الائم,؛ ہ : ہم)‎ 

.ڈ2 
و * پا او کتارٹا الصحیط اقجامع نسحانی الوسیط 





ً 


شرح الفصول المہمہ (فصمل المہمد)؛ جوےمہھ / 
۔ الفصول کا مصنف 
شہاب الدین احمد ابن الہائم (م ۸۱۰ھ / ۱۶۱۰ع) 
ے (فہرست مخطوطات ناب خانة با: 

غلذ م۰مو ۶ 

۔ سبط الماردینی : ادشف آلغوامض؛ جس ی 
شرح خُود مصنف نے ارشاد الفارض کے ام ہے لکھی ۔ 
مؤخرالذکر ۸۹ھ / ۰ مء میں پای تکمیل کو 
پہنچی (الزرکلی : الأعلام: ے : ۲ہ۱). 

مر سید ادلدار علىی لکینوی (م ۰م ++ھ / 
۱۹ )۴ ): الرسالة الصیبرائہےه (فہرست مخطوطات 
تاب خانةۂ ہانکی پور ص ہہ۔) بھی علم سپراث پر 
اھم کتاب ہے . 

فہرست مخطوطات بانکی ہور میں مپراث کی چند 
اور کتابیں محفوظ میں (دیکیے انگریزی ا ا 


مع میں تصنیف ہوا 


پور؛ 


کتاب خانه ہانق پوں ج۹ ٤‏ مثلا الفوائد المْنشوریه 


(فہرست مذ کور ص ٠‏ ٴ؛ عدد .مو )؛ التعلیقهہ 
(علٰی دررِ الفرائضء .یصنفۂ امیر جمال الدین علی بن 
حسین؛ چھٹی صدی؛؟دیکھے فہرمت مڈ کور ص و ١ء‏ 
عدد ہموم) کے مصنف کا نام معلوم ‏ نہیں ۔ یہ 
ساتویں صدی کے کسی عالم کی تصنیف ہے (ئیز دیکھے 
فہرست سضطوطات کتاب خانه برلن؛ عدد وإمے١؛‏ 
ص ٦ہ‏ ) ۔ الفرائض السراجیہ: جس کا ذکر پہلے 
آچکا ے؛ سراجالدین ابوطاغر بن سجحعد بن عبدالرشید 
السجاوندی (م تقریبًا ۰۰/۰۰ 6۴۱۲) کی تصہذ 
هے(اس کے حالات کے لیے دیکھے الجواحر المضرکہ. 
۴:ء؟ تاج : قراجم؛ ص ہرم؟ براکفغانء :١‏ 


ہم) ۔ یہ نہایت هی مقبول :کتاب ہے اور صدیوں 
سے درس ہیں شامل ھے ۔اس پر کئی شرحیں لکھی 
: گی میں (دیکیے کشف الظون م : ۹۹ں؟ 
فپرست بانکی پوں ص ٦‏ ہ ؛ عدد وم۹ ۱)۔ جیساکھ 
پہلے بیان ہوا اس کتاب کی شرحوں میں نویں صدی 
کے عالم علی بن محمد بن علی المعروف بە سید شریف 
للجرجانی (م٦كه۸۱ھ/‏ ۱ء :ع) کی شرح الشریفیذ کو 
بہت قبول عام جاصل ھوا (دیکھے فہرست کتاب خانه 
بانکی پور ۱۹ 
اسی طرح ابو العلاہ محمود بن ابی یکر الکلا باڈی 
(م ...ےھ /..۱۳۰ع) نے ضو السراج کے نام سے | 
ایک شرح لکھی (فہرست کتاب خان بانکی پور عدد | 
م۹ ر) ۔ ایک اور شرح اظہار السرآجیہ ے؛ جو ۱ 
تبرھویں صدی ھجری کے ایک عالم محمد عبدالقادر بن ۱ 
محمد بن علی نے لکھی(فہرست کتاب خانة بانکی پور | 
ور:, ور عددے ئ۹ ۱! براکلمان: تکملهہ ر:.۰ہ). 

التلمسانی (م ۹۰ھ / ۲۹۱ع) : الارجوزة 
المنقومه کی شرح آٹھویں صدی ھجری کے ایک مالکی 
لی نے لکھی ے (فہرست 
کتاب خانة بانکی پور ۹ رو علد +ەہوں) 
اسی طرح فضل اللہ سمعود الغجدوائی کی التکمیل 
ا جو ےھ / .٣١ء‏ ہیں مکمل ھوئی (فہرست 
کتاب خانۂ بانکی پوں ۹ : و عدد ۲ہو). 

ایک اور کتابء جس کا ذکر حاجی خلیفهہ 
(: .. م) کے ہاں ملتا ےء شیخ الاسلام احمد بن 
تیمال پاشا زم .وھ |/ ۳ ۰؛ع) کی تصنیف 
اشکال الفرائضش ے؛ جو ۱۸۹۲ء۶ میں لکھی 
گئی تھی (موزۂ بریطائیه؛ عدد ,مم). 

چارلس ریو نے موزۂ بریطانیه کی فہرست عربی 
مخطوطات(عدد ۳۹م) میں زیدی علم المیباث کی چند 
کؾابوں کا ذک رکیا بھے؛ مثلّا جعال الد محمد بن 


إبوالقایم (م تقریًا ۸۸۰۰۲ ۶۱+۶۶۸): : المحفتصر 





مصنف الاصئونی المفیإ 





۱ 
؛ ۹" ۱؛ عدد وم۱۹ ودہم۱۹)۔ا 
ا 






رد اف ای سی متا ۱ 
٦رع):‏ منتاح القائض لی علم الفرائض؛ وھیں ٠<,‏ ۱ 

برصغیں پاک و ھند کے مصنفین اور ؿا گی 
کتابوں کے لیے دیکھیے عبدالعی انضالة الاناایة 
فی آلھند, 

ان کتابوں کے علاوہ فارسی؛ توگ اور اردو میں 
چھوٹے اور بڑے رسالے ہکثرت ہیں . 

مال : ئن میں مذکورہ ملخذ کے علاوہ 
دیکھے (() بشیر احمد بگوی : تقسیم ورائت منمعل 
(حتفیء شیعدہ عندو)ء لاہور ٦۹و‏ ۱ء٥‏ (م) ومی مسللف : 
تقسیم وراثت مجمل (حنفی)؛ لاھور ۹۹۰ ۱: (م) وھی 
مصنف : کلید ورائت لاھور ۱۹ء٤‏ (م) وھی مصلف : 
٤عبییئ:+وجژبا‏ گزہ بمونوزڈاڑ وط۸ ہ٥‏ جلمزت ‏ 'یے: ہموزثی 
اھور 6ہو اع [مید عبداللہ نے لکھا]. 

زادان] 

تعلیقه (شیعی نقطه نظر ہے) : میراث 
یمعنی ترکہ؛ میّت کا چھوڑا ہوا بالء ریلکہت؛ 
قرآن بچید میں بہ کلم اسی طرح دو آپتوں میں 
استعمال ھوا ۓے "و لِله ممراٹ السھوٰت 
الارض (ہ [أل عمرن] : ۱۸۰ ے[الحدید ۰۰[ 
یعنی اور آسما نوں اور زمین کا,وارٹ خد( ھی ہچ , 

انسان جب ہے اچتماعی زند کی میں داخلی ھوا 
بے ملکیت اور توایث کا عمل اسی روفت سے : 
شروع هو گیا تھاء لیکن ہر اچتماعی گوس (ئیں 
کے طریقے جدا چدا رع ہیں - ای عمل کے سکڑپتی: 
میںاث اور ترکے کا قانون ہے؛ جو۔ھر قوم کا چا چدا 
تھا ۔ عربوں کے بھی اپنے خاص دستور تھے لہلئکی 
یا 8د گھوڑے)؛ 2 اوک من ود 8 








٠‏ وضت و حضہ معاہدہ اور رسم و رواج کو دخل 


امبل ہوا ۔ 


نک ا جس می بت کو جو عرسد مدآ 
عَانر ماجول اور ریاست کی .بھلائی کے پیش نظر | کی اھمیت کے پیش نظر بنیادی اصول کی تشریح اور 





علم (علم المیراث) 
رسول اللہ صلّی اللہ علیہ و آله وسلّم نے اس علم 


اھم جزثٹی مسائل حضرت علٔی عليه الّلام کو 
لکھاے تھے ۔ یهە احک5م "تاب الغمرائضء صحیفة 


ے_ قسرآن مجید نے علاقائی رسم و رواج؛ قبا لی | الامای اور صحینة الفرائض کے نام سے بار بار 
دستور اور نجی مفادات کو تحفظ دینے والے حکومتی | حوالوں میں بیان کیے گۓے ہیں ء مثلا زرارہ کہتے 


قوائین کے مقابلے میں عام انسائی مفادات اور حقیقی 
خاندائی ضرورتوں اور اس ضمن میں نفسیاتی تقاضوں 
پر مبنی قائون بنایا اور میراث کو عقلىل مگر 
تشریعی اصولوں پر منضبط کیا ۔ چولکہ یە موضوع 
بڑی اھمیت رکھتا تھا اور اس کے عملی پہلو سماجی 
انصاف اور فرد کے حقوق و مفادات ہے گھرے ھوے 
ہیں؛ اس لیے فقه کی تدوین اور مسائل کی تشریح 
کے وقت اس کی ضرورت کو محسوس کیا گیا ۔ آئے دن 
وا لء قاشی اور نقت یکو بپراث کے مقدتے سنا 
پڑے تو اس شعے کو مستقل علم کا درجہ مل گیا. 
اس علم کو ”'علم المیراث“ اس لیے کہا 

جاتا ہے کہ قرآن مجید میں مادۂ ''ورث “ کے 
مشتقات اثتقال ملکیت متوفی کے لیے بکثرت مستعمل 
ھوے: هیں (محمد فؤاد عبدالباقی : ألمعجم آلمفپرس 
الفاظ القرآن الکریم بثٹیںل مادہ) ۔ کہہیں 
اسی مغفہوم کو فرض؛ فریضہ؛ فروض ہے تعبیر کیا 
ٴ گیا اور اسی بنا پرعلم المیراث کو ''علم الفرائض“' 
بھی کہا جاتا ے ۔حلبث نبوی هھھے: 





تمثموا الفرائض و علّموما الٹاس فانی 
۰ سز مقبوض؛ وان العلم سیقبضروتظھر ! نکر اس کے برعخی نہیں عو سا یعنی کفر 


: التعانہ ععیٰ یخلف ائنان لی الئریدۂ 






ن نلائلیء کتاب المواریث) یہ بھی حدیث 
لہ ھوائ ا ہن دک وا 





پل ٤‏ ص, وم؟؛ سید علی الطباطبائیء ِ 


هیں: امام باقر عليه السّلام نے جعفر صادق علیہ السّلام 
سے صحیفة الفرائض منگوا کر مجھے پڑھنے کا 
حکم دیا (الکلیٹی : الکافیء الفروعء کتاب المیراثہ 
باب آخر فی ابطال العول) ۔ محمد بن مسلم نے اسی 
”کتاب کو امام محمد باقر عليه السّلام کے سامنے 
پڑھا تھا ۔ وہ کہتے ہیں : صحیفة کتاب الفرائض 
التی ھی املاہ رسول اللہ صلی اللہ عليه و آلہ وسلم و 
خط علی عليه السّلام کہم یہ مھ ارس 
تیدیب ن الاحکام 9۹ےءے٢).‏ 

قرآن مجید: احادیث و احکام کے مطالعے ہے 
وافع ھوتا ےۓے کہ ہبراث کے قوانین خداوند عالم 
نے دائمی اصولوں؛ مستقل نصب العین اور منضبط 
فلسفة قانون کی بنیاد پر جاری فرمائے ہیں ۔ عام 
انسانی فطرت اور اللہ تعاٹی کا حکیمانہ نظام اس کی 
روح ہے ۔ اس قانون کے چند موٹے موٹے عنوانات 
یہ ھیں :۔ 

مسلمان کا وارث سلمان هوگا ۔ قانون 
اسلام کا منکر میراث کے اصولوں کا منکر ے؟ 
لہذا مسلمان تو مٹکر اسلام کا وارث هو سکنا ے؛ 


سائع ارث ہے ۔ اسی طرح قتل اور رق (غلامی و 


' کنیزی) بھی مائع ارث ےہ . 


إ۔ انسان کی تخلیق میں فطرت کی بنیاد 
٤‏ ے؟ لٰہذا میراث کی تتسیم ”'رحم“ ی بنیاد 
بر ھو گی ۔ بیٹا وھی ہے جو باپ کہ صلب سے رحم 
مادر میں منتقل ھوا ھو۔ اس کے بغیر کسی کو 


علم (علم المیواد) 


محض ٹا کھ شدينے ہے نسب منتقل نہیں عوتا؛ 
لہذا مال کا اتخقال بھی غیر منطقی عمل ہوگا ۔ ! 
هاںء قانولی اضوت اور سؤاخاۃ اسلامی :اپنی إ ہ 


جگے بالکل صحیح ے ۔ ارناد باری عہ: 
وا جمْل اَنمیِلاکم نگم نگم 
رگم بائواهکم ات نیت الْحق : یچ 
بیدی الَبلد آدومم اَم هو سط 
عسداللہ؟ ان لم چھ رز اعم ناخوانہھم 
فی الدین و موالیگم*(م۔ [الاحزاب] : م٠‏ ہ)؛: 
یعنی اور نە تمھارے لے پالکوں لو تمھارے بیٹے بنایا 
یه سب تمھارے منە کی باتیں یں اور خدا تو سچی 
بات فرساتا ے اور وھی سیدھا ر۔نه دٴکھاتا ھے . 


ہیں ۔ اے یه اور وصیت کا حق دیا جا چکا تھا۔ 
ہبہ اور وصیت؛ نیز واجبات سا ی کی ادائی کے بعد 
مال پر حقوق ورثهہ کے ہیں اور اس کی تقسیم کے 
احکام ہیں ؛ جن کا نگران حاکم شریعت ہو ا 

برنے فان مال ہے پہلے قرضش سو (ہر 
اس کی طرف سے کوئی شخص ادا کرےکا)ء زوۃ 
اور سس جسے فرائض کے اخراجات: تجہیز و تکفین 
کے اخراجات اور وصیت (جو ثلث مال سے زیادہ میں 
نافذ نہیں ہو گی) کی رقم نکالی جاۓ گی ۔ بافی 
ترکە وارثوں کو دیا جائے کا. 

ترۓے کے حددار دو قسم کے ہیں : 
() نمی : یعنی نسلء ولادت و قرابت رحمی رکھنے 
والے افراد: (م) سببی : زوجہ؛ شوھر . 

نسبی وارثوں کو ''اولوا الارحام“' کہا جاتا 
ےہ ۔ ان میں درجە بندی اور طبقات کا تعین ے ۔ 
وارث کی غربت و امیری کا اعتبار نہیں ہے ۔ امیر 
شخص اگر پہلے طبتے میں ےہ اور غریب کا تعلق 
دوسرے طبقے سے ےہ تو پہلے طبقے والے امیر کو 
محروم کر کے دوسرے طبقے والے غریب کو یا 


.الخ 


۔ سیراث میں مرنے والے کے حقوق محدود | 


۱ 


٠ہ‏ [الانفال]: 


۱ 
ٰ 





اس کے ۱ 
اولوالارحام کی درجاتی ترتیب ۓ : وگوگوا لام 

میم او بینض لی کنب اق بن الم تین 

زدفمان او نت ا تا 


سعرونفا (مم ڑالاحزاب] :۰ ۹)؛ یعی رم دار . 
آپس میں کتاب اللہ کی رو سے مسلمانوں اور سہاجروں 
سے ایک دوسرے (کے تر کے) کے زیادہ حقدار ہیں 
مگر یہ که تم اپنے دوستوں ے احمتان کررا چاھو, 
*اولوا الارسام سم الب“ کا اسول 
ہے میں بھی بیان ھوا ے ۔ دوسزا 
اصول ”اللڈکر ٹل حَظ لأنْعیی (م [السا۔] : 
١‏ یز ہے؛) بھی دو ىرتبه بیان ھوا ے 
طہقات ورشہ : نسبی رشتو نا سی اھ 
کی بئیاد ہر واروں کے تین طبقے قرار دبے گۓ ہین 
اور یہ قطعی اصول صے کہ پہلے طبقے کے کسی فرد 
یا افراد کے هوتے ھوے دوسرے طبتے کے کسی 
شخص کو یا دوسرے طبقے کے وارث هوتے عوے 
تیسرے طبقے کے کسی وارث کو مبراث نہیں 
ملے کی. 
پہلا طبقہ ٭ : والدین و اولاد یعنی ماں باب 


دہ حف ہف 


إ| پیٹا بیٹی : ابا کم وابناؤ کم ل ندرون ابیم 
آفرب لکم نَتْمَا٭ فَرِیضه من الہ ا اه کان 
عَليْمًا حَكَیُْا(م [السآ]: م)ء یعنی تھارے 
باپ داداؤں اور بیٹوں ہوتوں میں ہے فائدے کے 

لحاظ ے کون نم ے زیادہ قریب ۓے؟ یہ حصے _ 
خدا کے مقرر کے هھوے ہیں اور خدا سب کچھ 
جانے والا (اور) حکمت والا ہے . 

دوسرا طبقه : اجداد و اخوہ یعنی داداء دادو( 
ناناء نانیء بھائی؛ بہن؛ عینی و حتقیقی یا پدری یا سف 1 
مادری؛ نیز بھائی ہبہنوں کی اولادء علاتیء تا : 
ایک شخص گی دو بیونوں گی اولاد 708" - 
جن کے باپ الگ !لگ ھوں . 










علم (علم الیراث) 


یا عورت کی میراث ہو جس کے نہ باپ هو ند بیٹا 
مگراس کے بھائی یا بہن ہو تو ان میں سے ھرایک 
کا چھٹا حصہ اور اگر ایک ہے زیادہ ھوں تو سب 
| ایک تہائی میں شریک ھوں کے . 





5ا تہسیا طیق افعام واخوال یعنی چچا۔ بھہی؛ 
جاموںہ خاله؛ نیززان کی اولاد, 
۱ فناحبان فروض : وہ دس افراد جن کے حصوں 
کیامی' صورت قرآن مجید میں بیان کر دی گئی 
ہے : ماں؛ باپ؛ ایک بپیٹیء دو یا دو ے زیادہ بیٹیاںء (م) تّئینء یعنی دو تہائی مال کی وارث :(الف) دو 
ایک بہن؛ چند بہنیں؛ مادری ایک بھائی یا ایک نا یا دو سے زیادہ بیٹیاں ٭ سکم ا فی أولادكُمْ 


١ 
ا‎ 
ا‎ 
٦ 
بہنء مادری چند بھائی یا چند بہنیں؛ شوھر؛ زوجه , ٰ لنڈکر مئْن حظ الانئیین* فان کن نساہ‎ 
أ‎ 
ا‎ 








فرض ہے ماد ے ترکے میں فاث ۳ | توق اَی نَلَهَز تنَا نا ترک( (اسام: 
معین شرعی حصہ - قرآن مجید (م [النسا] : ۱۱؛ ۹۲ , ١)؛‏ یعنی خدا تمھاری اولاد کے بارے میں تم کو 
میں چھے فرض بیان هوے ھیں :۔ إ ارشاد فرساتا کہ ایک لڑ کے کا حصہ دو لڑ لیوں 

)( نصف؛ یعنی ترکے کا آدھا حصہ : لوا اے حصے کے براہر عے اور اگر اولاد میت صرف 
تین جگہ دیا جائےگ :(الف) ایک بیٹی هو: و إِن کات ِ لڑکیاں ھی هوں (یعنی دو یا) دو ہے زیادہ توکل 
واحدَة فُلھا الف (م [الص۰] 61ب | ترکے میں ان کا دو تہائی؛(ب) حقیقی یا بدری دو یا 
حیقی یا ہدری ایک بہن ھو: ان اُْا ملک لیس | 


ےت وہ | دو ہے زیادہ بہنیں , نَانْ کُنْتا ائْنٹْیِ نَلَهَنْ 
رک(م [النساءء 
لِه وند وه أَُت فَلّھا نصف ما ٹر (1 ا | ری لشلشن سا ترک (۔ [السآء] ۶ ۹١)ء؛‏ یعنی 
٦١)؛‏ 2 اولاد کی غیر موجودگی میں شوھر کا 
و نگ تًَ دت اوک نا |٠‏ اگر(مرنے والے بھائی ک) دو بہنیں ہوں تو دونوں 
تسفت جکم 
سو رو .ھ7 ٣‏ کو بھائی کے ترىے میں ہے دو تہائي, 


لت لور تا 
موجود ھو : فان کان لین نواس الربع 
اولاد لہ هو تواس میں نصف حصہ تتھارا. مما تَرَكُیْ (م [الٹسا] : ۲)ء بعنی 008 


صصلم 








تمھاری عورتوں کا اس میں چوتھا حصهہ ہے ,. 
(ہ) سدس : : (الف) اولادی موجود گی میں والد 
اور والد کو چھٹا چھٹا حصد ملے گا: : ولادویه نگل 
سا ظط آْ او آخٹ نگل واحد مٹھما ۱ واحد د ما السلش مُا ٹرک 2 کان ل 


بالبدہ من عُوا ڈکٹر من ڈلک قھم مرکا پی | ددم [الساہ] : ۱؛)ء یعنی اورمیت کے ماں باپ 
ا )سا ود سے اگر لے کھت ماک رت 


(ء) تّلث: مال کا تیسرا حصه :(الف) ور ا اولاد هو تو تر کے میں تمھارا حصہ چوتھائی؛ 
ند ھونے کی صورت میں > سہا ہت :فان لم ب ا (ب) زوجہ کو چوتھائی مال مل گا جب اولاد 
ود و ورنه ابو ذَاتٌد الْلْك ان کن نے نہ ھو: : هن الریّع ما نَرَکعم اِنلُمْ یکن 
اخوة نلانہ السدس (م [النساہ] :۰صػ۱م)ء؛ بعنئی کم وَنَد (م [النساء] : ۲))ء یعنی جومال تم 
اگر اولاد نہ هو اور صرف ماں باپ ھی اس کے وارٹثٹ ْ (مرد) چھوڑ مرو اگر تمھارے اولاد نه ہو تو 
ہا یراہ ور نوم وی 

تھائی بی ھوں تو ماں کا چھٹا حصہ؛ (ہ) کلالۃ | 

کیہ یعنی مادری دہن بھائی : و ان کان رجل بورت | 












علم (علم المیراٹ) 





کے حصے انھیں دی ں گے (جو سنسین ہیں)ء لیکو ٴ٠‏ 
نصف دو بیٹیوں کی صورت میں' ثلئین ۔ جو ترکە باقی 
بچےکا وہ سب پر تقسیم کر دیں گے (ىحمد اعجاز 
حسن : ایضاح الفرائض؛ تقسیم کے قاعدے؛ ص م)۔ 
اگر وارث طبة/ اولٰی ہے هوں اور صاحب فرض طبقہ 
ثانیہ سے تو وارث طبقہ آولی کو میراث ملے گی اور 
طبقۂ ثانیە کا صاحب فرض محروم هو جائے کا؛ جیسے 
کئی بیے اور ایک بہن ۔ بہن کا فرض نصف حصهہ 
بطور فرض سے اور ذی الفروض میں کئی بیۓ مذکور 
نہیں ھیںء لیکن اولی الارحام میں وہ مقدم هیں ؟ 
لاہذا بہن حصہ نہ ہائے گی بیٹا بیٹی زندہ ھوں تو ہوتا 
٦‏ 


حصہ ے بشرطیکە میت کے اولاد هو؛ٴ (ب) بھائیوں 
کی مُوجودگی میں : فان کن له اِحُْوَہ تلات 
اللَس(م [النسا] :۱ 0)ء یعنی اگر میت کے بھائی 
بھی هوں تو ماں ک چھٹا حصہ ۔ چونکە آیت میں 
''اخوۃ'“ جع کا کلمہ ے اس لے ایک ہے زیادہ 
بھائی یا ایک بھاٹی اور دو بہٹیں یا چار بہنیں 
عوں گی تو ماں کا حصہ کم ہو جائے گا؛ نیز ماں 
میت کے بھائیوں کے لے حاجب (یعنی روکۓ والیف) 
ھوگی اور انھیں حصہ نہیں ملے ا 

(ہ) من ایک با ایک ہے زیادہ بمویو ں کو آٹھواں 
حصہ ملے ٴ5 اگر اولاد سوجود ھو: نان کان نگم 
ولد نلین الثم مما تَرٴْکممْ (م [الساء] : | ہوتیء نواسا واسی میراث کے مقدار نہیں کیولکهہ 
۷ء بعنی اگر اولاد ‏ فرتر اھر تم ا اصولٗا اقرب ابعد کا حاجب ہوتا سے (الکلینی : 

ڈوی الفروض کے سندرجۂ بالا افراد کے علاوہ | الکافی الشروع؛ کتاب المیراث باب مپراث والد الولدہ 
کچھ اور قرات داز ھے ھیں جنھیں میںاث ملنی ' ص ہوم ؛ الصدوق ء من لا بحضرہ الفقیذء ص 
ھے : و اولوا لارحام مَمَیم وی ببعض )8۶ ۱ مم؟ سید ابوالقاسم الخوئی : مدہاج الصالحینء م 
[الاحزاب] : )٦‏ اور ر ولکل ملتا موالی سما ا و مسظہ ١٣‏ 
ترک الوالدان َالاربوِنَ (م [النساء] : مم) کے حبوہ : بڑے لڑکے کو ترک پدر میں ے 
اقشول سن ا0ء کوک کو ''اصحاب قراہن:“ ىك ا چار چیزیں دی جاتی ہیں: متوفی کی تلاوت کا 
جانا . قرآن مجیدہ انگوٹھیء کپڑے (لباس) اور تلوار۔ 

تقسیم میراث ذ اسول : جب ذوی الفروض | فضرزند اکبر ھی کے ذسے یه عے کے وہ باپ کے 
اور اولو الارحام ایک ھی طبقے میں جمع هوں تو پہلے | ٠‏ واجب الادا حقوق کو ادا کرے؛ قضا نماز پڑے اور 
ذوی الفروش کا سہم معین نکالا جائےکا اور باقی ترکہ ۱ روڑے رکھے یا رکھوائے ۔ ۔ حبوہ مختصات قله شیع 
اصحاب قرابت کو ملے <: مث میت نے ماں باپ اور | میں سے ہے (ابو جعفر الطوسی : کتاب انخلاف, 
ایک بیٹا یا کئی بیٹیاں چھوڑی ہیں ۔ ان میں ماں إ مطبوعة تہران؛ ۸۱۰:۰). 
باپ ذوی الفروض ہیں ؛ دو سدس دونوں 2-171 عو یقت مر سو 0ب ا می 
جائیں گے۔ اب اگر ایک بیٹا ھے تو باقی مال اے | اولاد میں بڑا ھو۔ اگر دو جڑواں بچے تمام اولاد 
دیا جائے گا۔ کئی بیٹے ہیں تو پورا ترکہ براہر ہے ہے بڑے ھوں تو حبوہ دونوں میں براہر براہر تقسیم 
پائٹ دیں گے اور اگر یۓے بیٹیاں متعدد هو کا ۔اگر لڑکی بڑی هو تو یہ چیزیں حسب فروفیں : 
لڑکیو ںکو اکہرا اور لڑکوں کو درا حصہ مل کا | وسپام تقمیم ھوںگی؛(م) میت کا ترکه ان چنڑطة 
اسی طرح جب دونوں صاحبان فروض ہوں مشلًِّ | کے علاوہ بھی ھو؛ (م) مہت ہر اتنا ترض نہ عو 
ماں باپ اور ایک بیٹی یا دو بیٹیاں تو پہلے ماں باپ | ادائی میں ان چیزوں ک بھی ضرووت+: 












َ ”ود جم؟ اوھبی نصتّف سپ ہاج الصالحین؛ 
7 بنلیمہۂ توف ےم ببعد؛ الکافی؛ الفروع؛ 
ا پیاھپاپورث الگھپر سن الولد دون غیںہ؛! مطبوعۂ ۔ایران: 
: عپ رم یڈ تیپذیب الاحکام؛ و : رےم؛ باب میراث 
الاولادٴ بین النجنی : جواجر الکلامء مطبوعۂ ایران: 
کس ہے٣‏ 


میں : شوہبو زوجے؛ معتقء؛ ضامسن جریرہ اور , 


اسام 
جن کا تذکرہ ہو چکا ۔ یہ دونوں ہر طبقے کے ساتھ 
ترکہ ہاتے ہیں بلکہ ان کا حصہ نکال لیا جاتا عے؟ 


۔ شوھر و زوجه ذوي الفروض ہیں ھی؛ , 


پھر معتقء .اس کے بعد ضامن جریرہء؛ اس ے بعد اہم کے 
() معتق؛ یعنی غلام یا کنیز کو آزاد کرنے 


والا تین شرطوں ہے وارث ھوتا ھے : (الف) مملوک 
ی آزادی مالک کے کنارے یا نڈر واجب کا ئتیجه نه 
هو؛ نیز یە آزادی طبعی عمل نہ ہو۔ مالک اپنے 
مملوک کی ناک یا کان کاٹ لے تو مملوک آزاد هو 
جاتا ےر ۔ اس صورت میں مالک مہرات نہیں 


سی رشتے داروں کی میراث : ذوی الارحاء ٰ پائے ک؛ (ب)مملوک کو آزاد کرتے ونت اس کی 


کے علاوہ پانچ وارث ایسے ھیں جو سببی کہلاتے ٰ خطاؤں کی ذہے داری 


ہے ہے تعلقی تا اظہار ئه کیا 
ھو؛؟ (ج)سملوک آزاد ک قریب و بعید وارث نە هو . 


(م) ضمان جریرہ ؛ یعنی دو شخص آپس میں عہد 
اتولیں ند اگرتم نے ٴ ئوئی ایسا جرم سرزد هو 


جس کی وجه ہے دیت یا تاوان دینا پڑے تو تمھارے 


بھر شضوسیروں کو حصہ ملتا ےء جیسے متوفیہ کا ٠‏ - “, 
بنوں گا ۔ ضامن جریرہ نسہی وارث کے ھوتے ھوے 


شوھر اور کئی بہنیں ہو تو نصف میراث شوھر 
کو دھنے کے بعد جو باقی بچے ا وہ بہنوں 


میں مساوی تقسیم ھوگا ۔ لاولد زوجه کو جو , 
فرض ملے کا اس میں زسین داخل نہیں ہے ۔ٴ 


روپیەہ پیسهہ؛ سونا چاندی؛ برتن باسن؛ جانوں 
سواریاں؛ مکان کی ھر چیز باغ کے درخت لکڑی 


ہیں 


بدلے وہ مال میں ادا کروں ٴذا اور تمھارا وارث میں 


میراث نہیں پائےگا. 

(م) اسام : جب ہرنے والے کا نہی 
وارث موجود نە هو تو امام وارث ہوں گے ۔ ہاں؛ 
شوھر و زوجہ اپنے فرض اور حصّۂ واجب کے مالک 

ہیں اور باقی تر لہ امام کا ہو ۵۔ غیبت امام کے 
أ زنانے میں مجتہد جامع الشرائط وی شرعی ھیں : ان 


اور ہر شے کا حساب کر کے ربع حصه زوجهە ۱ سے رجوع اور ان کے حکم بر عمل لیا جائے کا 


کا حق ےہ البتة زمین یا اس کی قیمت نہیں ملے 


ہی ۔إمبنہاج لصالحین؛ ج مسئله ہے ٠؛:‏ الکافی, 
الفروع؛ باب ان الیّساہ لا برٹن سن العقار شیئاء ص‌ 
ہوےم؛ تییذیب 8لاحکامء ج ؛ میراث الازواجء ص 
وپ حفعث ۱.۹۰ تا رے. ؛ جواخر الکلامء ص 
ہے پڈ طہپ آ جا چزاتُری : بیو ہک میراث: مطبوعة لا ھور؛ 
ملا سید عل ‏ دوات شہمه َء مطیوعۂ لاھور). 
٠‏ موا .تی ھارقوٹ ہیں سعتق اور ضامن کت 
7 ۱ کے خھل میں بسان کیا جاتا ے 

٥‏ نی تیر وس نے کو کر میں ؛ 


راس اپ یں 





| (تعمام کتپب مہرات؛ 8-82۵ سید روح الہ خمینی : 
کی ۔ صاحب اعلاد زوجہ کے لے یە ممانعت نہیں ۱ 


ولادت فقيه یا حکوہت اسلانی یروت: ہرےوضع؛ 
ابوالقاسم الخوئی : منہاج الصالحین؛ مطبوعة نجف: 
:ہرم الوسائل اور الکئی؛ انفروع کتاب المیراث 
باب الولاء) . 

تعصیب و ول : فروش و سہام دپتے ھوے 
ضرب و تقسیم میں کبھی کچھ رقم گھٹتی یا بڑھتی 
عے (مفصل صورتوں کے لے دیکھے اعجاز حسن : 
ایضاح الفرأئض مطبوعۂ لکھنؤ س وم) ۔ اس صورت 
میں نقہاےاہھل سنت زائد رقم ”خصوبہ'' کے س‌دوں 
میں بائٹ دپتے ہیں ء مثلا میٹ نے ایک بیٹی اورایک 


علم (علم المیراث) 


بھائی اور بہن چھوڑی ۔ بیٹی ذوی الفروض میں ے؛ 
تر کے کا نصف حصہ اسے دے دیا جائے گا؟؛ باقی 


ترک بھائی کو ملے گا اور بہن محروم رے گی ۔ اس | 


عمل کا نام تعصیب ہے (حسنین محمد مخلوف : 
اسر سو سو و رج ں5 
فقد جعٹری میں ''اولوا الأرمام بعحضیم 
آوی عق کی بنیاد پر پہلے طبقے کا وارٹ موجود ہو 
تو طبقةه ائیہ کے کسی وارث کو حصهہ نہیں مل 
سکتا؛ بقیە رقم اسی طبقے کے وارثوں کو ً۹ مل 
جائے ۔ رد میں سہام کی رعایت اور للیجال 
تب ہما ترک 
وللنساء نسیب 


نصيْبْ نما 





ارات وَالاْرین ۷ 
ترک الُوالدن 
والاقربون 7 7 تل او تر تس تا 
لوصا (م [السةہ]: اَََیْعتی جو مال اف 
باپ اور رشتےدار چھوڑ مریں تھوڑا عو یا بہت 
اس میں مردوں کا بھی حصهہ ے اور عورتوں کا 
> موس سرچ ہے و سوا 
کلیه ہے ۔ عورت کو مد کے مقابلے میں یا 
الربب کو ابعد ہے محروم نہیں کیا جا سکتاء ؛ 
البته ''لنڈکر مل حظ الانئیین ' کے اصول 
پر مد کو دہرا اور عورت کو اکہرا حصّہ ملے کا 
(تہذہب الاحکامج وء ص پہہم؛ الکلینی : الکالی: 
الفروع؟ حر عاملی : الوسسائل؟ حسن النجنی : جواعر 
الکلام وغیر)ء امام جعفر صادق علیہ السلام نے 
''کتاب علىی عليه السلام'' کے حوالے ہے فرمایا کہ 
قریبی رحم والا رنتےداں دور کے رشتے دار کے لیے 
سانع ارث هوکا (الکلینی : الکافی؛ الفروع؛ ٠۹:٤‏ ). 
سول : یعنی فرائض و سپام کی تقسیم میں رقم 
کک کمی؛ جے بورا کرنے کے لیے دوسرے حمے 
داروں ہے کچھ رقم کم کی جائے؛ مثلا ایک عورت 
نے اپنے بعد چار وارث چھوڑے : ماںء باپء بیٹی اور 


م+سےسمےےمسمحسس س٢‏ ًٗچےے 


مہہ دمرؤ٦نظض۔‏ 








إٍ المواریث کے آغاز میں ہے ۔ 






شوھر تو ماں اور باپ کو چھٹا چھھا حصہ: وگ 
آدھا ترکہ اور شوھر کو چوتھائی میراث مل گی 
فریضہ بارہ ے تسیم عوا : دو دو والدین کے چھے 
بیشی کے اور بارہ کا چوتھائی؛ یعنی تین شوھر 
کے؟ لیکن یہاں باقی دو بچتے ہیں ۔ اھل سلت 
اس کمی کو تمام وارئوں ے پورا کرتے غیں 
| (مستین محمد مخلوف : المواریثٹء مطبوعہد مصرء ص 
ے۵ ۲)۔شیعہ روایات میں ہے '”'السّہام لا تعول 
(الکلینی : الکافی؛ الفروع صرےہ) ۔ ایک او رکلیہ 
ے ”من له الغنم لَله الغیٔم“ ۔ جن لوگوں کو 
7 اضافضہ ملے گاء انھیں نقصان کی حالت میں کم 
دیا جائے کا؛ یعنی سب وارثوں کے یہاں کی نہیں 
ہوگی بلکہ صرف ببٹی کے حصے سے ایک کی کمی 
پوری کر دیں گے (حسن النجفی : جواعر الکلامہ 
مطبوعة ایرانء ص پہرہم؛ سید علىی طباطبائی : 
شرح کبیں مطبوعة ایرانہ ۲: عے). 
علم المیراث ہر موجودہ متون میں الکلیئی 
کی وہ تحریر بہت ہرانی ےہ جو الکافی میں کتاب 
اس کے بعد محدثین 
و فقہا نے جو انداز استدلال اختیار کیا ے اس ہے 
درجہ بدرجہ اس علم کے قکری و عملى ارتقا پر روشنی 
پڑتی ےہ ۔ علم المبراث کے بنیادی مآخذ وھی میں 
جو عام فقہ کے مصادر ھی . 
مآخخذہ: (ہ) الکلینی : الکافی (الفروع)ء تہران 
.٠ھ‏ ج ٠۲‏ ()) ابن بابوبہ : من لا بحضرہ الفقیهء : 
ایران م++۱ھ؛ (م) الطوسی : نم : تہذیب الام تہران:۔ 
۵۱ء ءج ۹(م) الفیض : الوالی؛ مطبوعۂ تہران٤‏ (م)“ 
محمد حسن النجفی : جواھر جواھر الکلام کتاب المیرالث٭. حم 
ابران +رم,ھ؛ (ہ) محمد حسین الطباطبائی البزلاعڈ 
فی تفسیر القرآنہ تبران تہران ہےم,ھہ ج م٤(ے)‏ ابو ال 
الخوثی زد کومی گی منہاج الصالحینء نجف م۹ء۱ہ چ 
وھی مصف: السائل الصله وت ول 8 ۱ 







یا 


7 
--. 













۳ ڑا چم 2(, م) حرالعاعلٰی : وسائل الشیعد ون 
: ۔زریقھوان لن ر)۔حمد حسین النوری :ستدرک الوسائلء تہران 
ونم ہۂ (وم) سید علی الطباطبائی : ریاض المسائل 
شیح کہیں), ایران ہے ۳ھ ج +()) حسلین محمد 
۔متخلوف : المواریث پی الشریعة الاسلامیة؛ قاھرہ ۱ے۱۹ء؟ 
(۱۸) شریف حسین بریلوی؛ خزینة الرشاد, ترجمڈ 
فخیرة المعادہ لاہور مرو ع؛ (ہم) طیب آقا: بیوہ 
کی میرات قرآن کی روشنی میں؛ لاھور م۹ ء؛ (ہ) 
حر ا احمد علی ام نسٹری : ورائت شیعه بیوکان؛ لاھور 
۹7 رھ؛ (ے) علی نقی النتوی ؛ ُ اس 
لاہور ۰+و رع؛ (ہ) تجم الدبن حلیں شرائع الاسلام 
مطبوعۂ لکھنؤ؛ (9وم) محمد اعجاز حسن بدایونی : 
ایضاح الفرائشضء لکھنؤ مم رہ (.م) اسر علی : 
جامع آلاحکام فی وہ الاسلامء؛ لکھنؤ ۱۸۸۵ء ج (١)‏ 
زین العابدین ذوالمجدین ‏ ترجمہ وشرح تبصرہ علامة, 
تھران ۱۳۹ھ ج ۲)")""( محمد جواد مغليه ؛ فقد الأماء 
الصادق؛ بیروتے ۲ ەہیوبع؛ (مم) وھی مصف 
الاحوال الشخصیه الشخصيه؛ پیروت مہہیرع؛ (مم) !بو جعفر 
الطوسی : کتاب الخلاف, تہران ۱+۸۳ ج ۲:(ہم) 
علی بن حسین العلوی: محصعط کتاب آلارٹ تم 
ط؛ رھ 


اسلامی قانون ورائت؛ 


(سید متطی حسین افل) 


علم العقائد : () ایک اھم دینی علم؛ عقائد 

جمم ے عقیلنہ کی جس کے معنی هیں وہ قلبی تصدیق 
وک رو جو کڈ کو 
.میم شریف ریف الجرجانی نے کتابِ التعریفات میں عقائد 
ا لکھے ہیں سایقعد فیه نفس الاعتقاد 


خورلیں می ال نہیں؛ اگرچہ مل اسی کے 
بقع مج آ۔کا ےش 


تین اضعیل؛ بعنی اس. ہے صرف اعتقاد مقصود ےء | 


عم (علم النتاقم) 


بعض مصنفین علم لام اور علم عقائد کو 
مترادف قرار دیتے ہیں لیکن یہ صحیح نہیں ۔ 
کلام اور عقائد میں جزوی ترادف کے باوجود 
کچھ اختلاف بھی ےے اور وہ یوں ہے کد علم 
عقائد محض اقرارات کے بیان اور ان کی تعیین کا 
ام ہے اور علم کلام میں ان اقرارات و تصدیقات 
کا بدلائل (زیادہ تر عقلی) اثبات کیا جاتا ہے ۔ اگر 
مقصود اثبات ے اور اعثرانزات کے جواب میں مدافعت 
کا رنگ غالب هو جائے :و یه علم مناظرے کی حد میں 
چلا جاتا ے؛ لیکن اگر یہی مناظرہ ائبات حق کے 
بجاے الزامی جارحالہ اسلت مخالف کا مقصد لے 
ھوے ہو تو یہ جدل کی حد میں آجاتا ھے , 
التفتازانی نے مختلف علوم دینی کی تشر 

کرتے هھوے لکهھا ےہ دہ نندة '' معرفة الاحتام 


العملیة عن ادلتہاالاغصیليه ' ے ۔ اصول فقہ ے 
. معرلف احوال الاداة احمالا ٦‏ یىی افادتہا الاحکامء 


یعنی اُدلّة کے احوال کی اجما ی معرفت اس 


: نقطۂ نظر ہے کہ وہ اصول وضع کبے جائیں جن 
سے احکام کی مختلف نوعیتیں +نعین ہوتی ہیںء 


بثلا حکم تکلیفی ہے یا وضعی ےء فرض سے یا 
واجب وغیرہ ۔ علم کلام معرفة العقائد عن 
ادلتھا التغصیلیه ے (کلام کی باقی تعریفات 
کے لے رك بہ علم الکلام) ۔ اب رھا خود علم 
عقائد سو تعریف اس علم کی یہ ہے : : احلہ اله 
' علم باصول اعتقادیة باحثة ءەن المبد' واوصانئە ہما 
لا بد مہا فی تحصیل الاسلام علٰی قانون اللہ الشرعيهء 
یعنی یہ وہ علم ےہ جس ہیں ان اصولی عقیدوں ے 
بحث ھوتی سے جو مہدأ(ذات باری) اور صفات باری 
سے متعلق ہیں اور جن پر یقین رکھنا اسلام کے لیے 
قانون ملّتِ شرعیہ کی بنیاد ہر ناگزیر ھے . 

علم عقائد صدر اسلام ھی ہیں پیدا ھوگیا تھا ۔ 
ذات باری ے متعلق مسائل و موضوعات نزاعی صورت 








پیشنر حص ہکتب میں موجود صے ۔ امام اہو حنیفہ“' کی 
آلنق ”الاكَب,َرَ اور الائعری کی عقالات الاسلامین ۱ 
جیسی کتاییں ایک طرح ے عقائد ھی کی کتاہیں 
ہیں؛ لیکن چونکہ ان میں اصولی عقائد کی تعبین کی 
بە سہت باطل اعتقادات کی نشان د ہی زیادہ ے ؛ 
اس لیے اصولى عقائد کی بات مبہم رہ جاتی ہےہ۔ 
البغدادی کی کتابٔ الفرٔق بین الفرق ہیں فرقء ناجیہ ۱ 
کے اصول عقیدوں کی شان دبی موجود ے مگر 
یر اجی مرتول کے عقائد کی طرف توجہ یہاں بھی 
سے)؛ اس ہے عقائد کی نعیین ذرا مبہم رھتی ے۔ 
ان وہجرە ہے علما نے یە ضروری خیال کیا 
که سثبت طور ہے اصولى عقائد قطعیت کے ساتھ بیان 
کر دیے جائیں ناکە هر عامی و عالم ان کے بارے 
میں یقین کی کیفیت پیدا کر سکے . 

اس کی ضرورت امام احمد“ بن حنبل (م۱۹ھ/ 
مع تام ھ/۰ء۶۸) نے محسوس کی ؟ چنانچه ایک 
رسالة العقیدہ ان کی طرف منسوب ہے ۔ اس سلسلے 
میں سب ے مشہور و مقبول کوشش النسفی نے کی 
جن کی کناب عقاند آج بھی سروج و ستند ے ۔ 
عقائد نسفی کے بہت سے عمدہ حاشیے اور شرحیں 
لکھی گئی ہیں۔ ایک حاشیہ اورنگ زیب عالمگی'' سے 
دور میں ایک عالم محمد حسن السنبھلی نے عربی زان | 
میں لکھا اور میسو مات ین 
میں علم عقائد کی سربوط اور عمدہ توضیح و تشریح إ 
موجود سے ۔ سنبھلی نے لکھا ےہ که علم عقائد کا ۱ 
موضوع ذات و سفات باری ے متعلق تصورات | 
یعنی ذات کی حقیقت اور صفات (حقیقی؛ اضافی اور 
فعلیه) کا بیان ے ۔قدیم شروح میں التفتازانی 
(م ١ےھ‏ / ۱۰۸۹ کی شرح بہت مشہور ے ۔ 
التفتازانی نے شرح عقائد نسفی میں علم 


مسمیب"ؤؤھے و خًےدًٔ-ۓ-صح-۔ چہہ ہم جا سپصصحچے سد سے ہے ہمد 1إ(‌أٗچجےےے۔ سے 


بطورخاص متعلق یں ۔ يہ احکام فرعیه عمليه ھیعو۔ 
بعض وہ ہیں جو اعتقاد سے متعلق ہیں) ۔جنھوں 
اصلیة اعتقادیه کہا جاتا ے ۔ اول ال کر کو علم 
الشرائع والاحکام کہتے هیں اوو ثائی الذکر کو علم 
التوحید والصفاتء کیونکهە ابتدائی عہد اسلام میں 
انھیں دو باتوں کی بحثیں سب ے پیل اور سب 
سے زیادہ پیدا ھوئیں . 

شرح غعقائد کی مزید تفصیل یه ے کہ آنحضرت* 
کے زمانے میں اوران کے بالکل قریبی زمانے میں ٌٌرب 
عہد رسالت کی برکت ہے اختلاف کی قلت تھی اور 
اگر شکوک پیدا هوتے بھی تھے تو نوا پر موقع 
ھی ان کا ازاله هو جاتا تھا ۔ ہمد میں جب 
اختلافات بڑےء سیاسی اسباب اور علوم دخیله کی 
وجەہ ے شکوک و شبہات کا طوفان اٹھ کھڑا ھوا 
تو بنیادی عقائد کے بارے میں ؛ جن میں خدا کی 
ذات و صفات کو خاص اھمیت حاصل تھی؛ بہت سی 
نزاعات اٹھ کھڑی ھوئثیں ۔ ان میں ے بعض تو 
عام قسم کی تھیں؛ مگر بعض پبرونی سازشوں اور 
اھل البدع والاہواء کی وسوسہ انگیزیوں کا ئتیجہ 

تھیں ۔ ان حالات میں؛ جیسا کہ پہلے بیان ھواہ 
علماے امت ئے صحیح عقائد کو غلط عتائد _ے 
| الگ کرنے کی ضرورت محسوس کی ۔ اسی ہے عام 
عقائد کی بنیاد پڑی . ٦‏ 


یه تھی علم عقائد کی تعریف اور اس گي . 


ابتدا کی سرگزشت ۔ اب اس علم ک ایا 
دیکھے ۔ التفتازانی کی نظر میں اس کی خایت بھاڈ 
کمال النفس برا الاولٰی ولآخری نپ فراکتق 


7 نہ یہ۴ ار یع 
5 نہ ںہ چ کیہ لہا 
ای ما جا 













تر تہ ےش 
تاد دینیه ضروریہ کے مکمل اور صحیح یا غلط 
تونے کے بارے میں امتیاز قائم نہیں ہو سکتا ۔ اسی 
گوسنبھلی نے پھیلا کر بیان کیا ہے ۔ اس مصنلف کے | 
پان کے مطابق عقیدے کے معنی یه ھیں: ان العقیدة 
٤‏ یعتقدہ الانسان بقلبة بحیث پرکن و یسکن اليه 
لسہ و یرتبط بہ فؤادہ و بنقطع علیہ الطلبء یعنی | 
یچ کوانی ہے بل ے ای خی ال ے کس 
ہے سکون و راحت هو اور کوئی تشنگی محسوس 
ِ 
. اب سوال پیدا هوا کە بعض عقیدے ایسے | 
ہوتے هیں جن میں ظن کا پہلو سوجود ھوتا ہے؛ | 
وکیا یہ بھی علم عقائد کا حصہ ہیں؟ لیکن علماے | 
لم العقائد نے اسے ظنی خیالات کو عقائد نہیں 
کہا :ان النْ لا بغبی بن الْحَيِ شہٹا | 
ٛ٠‏ (یوٹ] : ہم)ء یعنی کچھ شک نہیں کہ | 
لن حق کے مقابلے میں کچھ بھی کار آسد نہیں | 
موسکتا ۔ اصل عقائد وہ ہیں جن میں یقین کا 
ہہلو غالب ھو؛ تبھی وہ عقائد کا درجہ حاصل کرتے | 
ہیں ۔گویا عقیدۂ اصليہ کے لیے یقین ضروری ہے ۰-۰ 
عقائد کی دو قسمیں ھیں :۔ ۱ 
(ر) معارف ربوییەء جن کا ادراک فطرت انسانی , 
کے اندر موجود ےء یا جنھیں عقل تکلیفی سے سمجھا | 
با سکتا ھے . 
(م) سمُعیدء جو کتاب و سدة ہر مبنی ہیں | 
یھ مس جرتی مو 
ہے بعقیں ایسے ہیں جن میں عقلی اورسععی مشترکہ | 
پ ؛ڑاس کی تفصیل اور دوسرے ملحقات کے لے 
گے دیکھٹے مقاله از ظہور احمد اظہر). 
, عقائد کے بارے میں سلف کے خیالات .ان کی 
وی کے ہوا سے ذرا آگے آ رے ھیں ا 
لا کی رازہ ترضیم دی جا رھی ے ۔ سید سلیمان 





5 یں جو 
تہ لیت پ1 ۴ 


علم (علم العقائد) 


ندوی نے سیرۃ لی (ج م) میں عقائدی بحث 
میں لکھا ھے کہ انسان کے تمام افعال و اعمال اور 
حرکات کا محور اس کے خالات ہیں اور جو 
خیالات پعختەء غیر متزلزل اور غیر مشکوک ھوتے 
ہیں انھیں اصولی خیالات یا عقاند کہا جانا ہے ۔ 
یه سید سلیمان کا قول ے؛ لیکن بغور دیکھا جائے تو 
بعض خیالات محض وھم اور وسرسے کا درجہ رکھتے 
ھیں اور نہایت عارضی ھونے ھیں؛ بعض تخیل ے 
ابھرتے ھهیں یا عقل و فکر کا نتیجه ھوتے هیں اور 
بعض حیالات کا منبع قلب ھوتا ھے ۔ جن حیالات 
کا تعلق تقلب سے سے وہ بہت پختہ ھوتے هیں اور 
اکر ان کی پخائی کے ساتھ یقین کی قوت بھی شامل 
عو جائے تو وہ خالات نو عقائد کے درے تک 





| پہنچا دیتی سے ۔ ایسے خیالاٹ (عقائد) کو عقل ہے 


بھی سمجھایا جا سکتا ہے؛ لیکن یہ بطور خاص عقل 
کے محتاج نہیں ھوتے ۔ یہ وجدان کی کسی قوت ہر 
قائم هو کر ایمان بالغیب (بلا دلیل ایمان) کا درجہ 


: حاصل کر لیتے ہیں ۔ عقاند پر ایمان پہلے لایا 
| جاتا ے؛ دلیل بعد میں تلاش کی جای ےہ ۔ اس 


لحاظ ہے عقیدہ رکھنا اور ایمان لانا ایک ھی نے 


ےہ ۔ بایں عمہ ھر حیال عقیدہ نہیں ہوتا ۔ اس کے لیے 


منہاج شرع کی رورت غوٴی کے ۔ اکر یه لہ ھو 
تو جہالت کی ھر بات پر نعصب بھی عقاد کا درجہ 


حاصل کرلے. 


یہ مشہاج قرآن معرید کی صورت میں موجود 
ے قرآن مجید میں ایسے عقیدوں کا ذکر بار بار آیا 
ہے جن پر امان لانا ذروری ہہ مثلا کل اسن 
بالتہ لکته وکتہہ وه( [البترة] ۸۰ہ) 
یعنی سب خدا پر اور اس کے فرشتو ں پر اور اس کی 
ا کتابوں پر اور اس کے پبغمہروں پر ایمان رکھتے 
ہیں۔ آنحضرت صلی اللہ عليه وآله وسلم نے بھی ایسے 
عقیدوں کو کبھی یکجا اور کبھی الگ الگ بیان 





علم عم العقائد) جم 


فرمایا ىعے ۔ یہ لصو عقائد پانچ ہیںء جنھیں عقائد سب جہ پہلے جدوائح کیا گیا وا سا سرت 
خمسهٴ نہا جاتا ےء بعنی ایسان لانا۔(ّ) اللہ تعالی عقیدہ سب ہے ژیادہ روری اور علم انتوحید مت . 
پر (م اس کے تمام رسودوں ہر؛ (م) .بس کی علوم سے افضل ىہ ۔ ملا عل فاری نے سی تفریخ ” 
کتابوں پر! (م) اس کے فرشتوں .پر ایر (م) روز ' کرتے هوے لکھا ھھ کہ قراق سید ال سے آغر 
جزا پر ۔ اسی کو یکجا کر کے ایک 'منشور ایمان' | تک توحید هی کا بیان ہے؛ یا تواس میں اللہ تعالی 
تیا رکیا گیا؛ جو" سن اللہ سکع وحن او ا ایال یکر کے وہ توحید علمی 
۲ ند والبعث بث المُوْت والْتدر خیرہ ٠‏ خبری ھے)ء یا اس کی بلا شرکت کی دعوت ے((يهہ 
شرہ سن اتہ با1 گی سرت سن مقائد کی | توحید ارادی طلبی ے)؛ یا اس و نہی و الزام بطاعته 
ناو سن مل اتا ہے ۔ااسں آخری دور میں؛ دین ؛ ےہ (یہ حقوق توحید ہیں اور اس کے مکملات مین) 
”لو سادہ اور اس کے بنیادی عقیدوں کو زیادہ سہل ۱ یا اھعل توحید کے اکرام و اعزاز کی خوش خہریاں 
اور جلد قابل فہم بنانے کہ لے یه فہرست عقائدء ! ہیں (يه جزاے توحید ے), یا اھلِ شرک 
جو سید سلیمان رو اس کے کرات کو وعید سنانی گئی ہے (یہ شوحصد کے منکروں کی 
.2 
۱ 





ے؛ جو آیات ضرآنی کی ندد ےہ ساتنب ہوئلی ےہ سزا ے). 

[مفصل نعەریف آگے آ رعی ھے]۔ طویل اور پیچیدہ شروع میں توحید ربوبیت اور توحید الوھیت 
فہرستوں کو نظر انداز کرنے میں یہ مصاحت سمجھی | کے فرق پر بحث ہے ۔ الفقہ الاکبر میں ایمان کی 
گی کد آج کل لوگ سہل پسندی کے پیش نظر | اسا۔یات یہ هیں: 

دین کو پیچیدہ اور تکلیف دہ شے نہ سمجھیں اور | انت بالل وسل یہ و لب وید 
اس ہے ہزارنھ ھو جائیں کیولکہ حکم وافح سے | و ما ا والقذر خیب وشوه بن 
کهە رڈ اللہ نگم الیسر ولا برید یغم | 


أ ا تعا ی والحساب ۱ ان وا الا 
الْحسر (م [البترة] : ۸۰ ؛)؛ یعنی خُدا تمھارے ا والمیزان وَالْجنْة ر٠‏ 


حق میں آسانی چاھتا ے اورسختی نہیں چاهتا, حق لہ ۔ یہ وھی آساسیات ھیں جو اس صدی کے 

لم عقائد کی چند اصول کتاہیں: ہے سس دی وف سو میں سس 
اگرچهہ علم عنائد کی بہت س یکتابوں کا ذ اثر مقالهڈ شہادت کے ساتھ بچپن ھی میں سکھائی اور حفظ 
علم الکلام میں آ گیا ےء مگر عقائد کی حاص اصولی کرائی جاتی تھیں اور عام دینی کتابوں میں یمان 
کتابیں بھی ھیںا جن امجمل سا تذشر: یہاں مجمل اور ایمان مفصل کی صورت میں موجود ٭یں , 


رع تا بہر حال فقہ الاکبر میں ان کی تفصیل کے 
ایک لحاظ ہے امام ابوحنیفد رر ى | ضعن میں جن عقائد کا ذکر ےہ وہ یہ ہیں ؛ 2 
٥,ھ)‏ کی کتاب الفقہ الاکبر (جو غالبا انھیں خدا واحد سے؟ اس کا کوئی شریک نہوں؟: “ 


کی بے عقائد ( کلام) کی پہلی ‏ تاب ے_ | اس کی مخلوق میں ہے کوئی اس کا مثشابه نھں؟: 
بس میں مجموعی طور پر ان عقائد کی جو ایمان خدا لم بزل اور لابزال ے؛ ااپنے اساء عفات ڈیہ 
کے لے ضروری ہیں اور ان خیالات ک جن ہے | (حیاة؛ قدرتء علم؛ کلام؛ سح بصو' ارادہ) ۱ 
کنر لازم آ جاتا ے تشریح ےر ۔ اس ہیں | ضیله (تخیقء ترزیں انثاء ابداع حپچ 
















مر ھیں مخلیقی: اور خیر حادث؛ خدا کے هاتھ؛ 


'وجہ اور نٹس ہےء مگر بلا کیف؛ تضا وقدرصفات | 


ازليه میں ہے 
۱ لہ تال تر تام بخلوق کو نطرت ہلیم پر 
پیدا کیا ے (کل سوڈود یَوْنْد عَل الْفْطر)؛ 


افعال عباد کسب کے تایم هیں؛ لیکن خدا کے علم 

میں اور اس کی قضا و قدر کے تابم ھیں؛ ا او 
صغائر سے پاک ہیں ؛ کبیرہ گناہ (اگرجە بڑی 
عقوبت اور شدید سزا کا مستوجب ھےہ؛ لیکن اس کی 

وجە) سے مؤسن ایمان سے خارج نہیں هو جاتا؛ انبیا 
کے لیے خرق عادت اور اولیا کی کراست حق آھے؛ 
رؤیت باری روز قیاات حق ے؛ ایمان اقرار و 
تصدیق کا نام ے؟ ایمان گھٹتا بڑھتا نہیں ؛ 


مؤسن ایمان کے لحاظ ہے براہر ہیں اور ان میں ٴ 


فضیلت و ترجیح بربٹناے اعمال ےے؟ جملہ شرائع کے 
لیے دین اسم جاسع ےے؟ قیامت کے تعاملات کے 
بارے ہیں جو کچھ قرآن مجید میں لکھا ۓ 
حق سے قبر میں روح کی رجعت یا اعادہ برحق ے؟ 
عذاب قبر برحق ے؟ معراج حق ہے؟ خروج دّال 
حق ےہ . 

یہ اصولی مسائل اعتقادیہ هیںء لیکن ان کے 
کچھ ماحقات بھی ہیں ء مثلّا: 

بعض انبیا بعض پر افضلیت رکھتے میں ؛ 
خواص بشر خواص ملالکه ہے افضل میں؟ 
خلفاے راشدین کے بعد صحابہ افضل ھیں ؟ تابعین 
صحابم کے بعد افضل هیں ؛ نساٴ کی افضلیت کا بیان ؛ 
تکلیف مالایطاق جائز نہیں؟ الیاس من رحمة اللہ 
:کفر (۔ خدا کی رحمت ے ناالیدی کفر ے)؛ 
قب الامام واجبّ(- امام کا نص ب کرنا واجب هھھ) . 


إ 
ٰ 
۰ ٰ الاشعری' 
۱ 
۱ 


عام (علم العقائد) 


مسائل اعتقادیہ ھی اصل ہیں اور جنھیں ملحقات 
کہا گیا ھے وہ اسی صورت ہیں اسامیت کے درجے 
تک پہنچتے ہیں جب کوٹی ان کے الکار ہر اصرار 
|| کرے؛ ورنه اتفاقی یا وقتی یا بربناے غفلت انکار 
کی صورت میں ان کا درجہ اصولی کے برابر نہیں . 
الفقہ الا کبر کے بعد قدیم کتاہیں دو ہیں: () 
رسالڈ عقیدة السہبانی (منظوہە)؛ جو امام محمد بن 








حسن 'لشیبانی (م ۹ھ | .ہہ تلمیذ امام ابو 
سح کا ے؛ (م) عقائد الامام احمد“ بن 
کے تم 

عقیدة الشیبانی کی ایک شرح ئجم الدین 
محمدبن عبداللہ بن قافی عجلون (م ہے۸ھ) نے 
لکھی اور انھیں مضامین کو پھہلا دیا, 
عقائد آمام احمد ابن حنبل(م مھ |۰۰مء) 
إ کی شرح ابوالحسن علی بن شکر بن احمد بن شکر 
نے یک (ہ,ہھ)ء جس کا ایک نسخه موزۂ برطانیه 
میں ے (فہرست مخطوطات عربی؛ از چارلس رسو؛ 
عدد .ے) ۔ فہرست کتاب خان برلن (از اھلورت: 
عدد ےم۹ ,)ء میں ایک ”تاب اعتقاد اعل السۂنة 
کا تنذکرہ ے؛ جوشاید اسی نا دوسرا نام ے. 
١‏ یه دو رسالے اس بات كا ثہوت ہیں که ائمة 
کبار کے دور تک اساسی عقا؟د کا مسشلہ ہے حد 
اھمیت اختیار کر گیا تھا؛ جن کے اثبات کے لیے منظم 

و سربوط کوششیں ضروری سجھی گیں . 

ی'(م +م٣ھ)‏ نے مقال مقالات الاسلامین کے 
علاور ایک اور کتاب الیم نی الرد على اھل 
الزیغ والہدع لکھیء جس کا بیشتر عملة معتزله 
کے خلاف ے؛ لیکن ید بھی اثبات عقائد کی سہم کا 
حصہ بے ۔ اس کا ائداز بیان سوال و جواب کی صورت 


نمسیٹست لیے مہ سے سم عقاف - مس سا لس عم ہاو سیت ہہ 


حضرت ابام اعظم* کے نزدیک یہ اور اس | میں ے؛ جس کے معنی یہ ہیں کہ الشیبانی کے سامنے 
کے کے چند اور عقیدے اساسیات اسلام کا درجہ | مقصد یه تھا کہ لوگو ں کو اسلام کے بنیادی عقیدے 
نیک باء لیکن یه بالکل وافح عے کہ اصولں آ حفظ ہوجائیں ۔ اسی لیے انھیں نظم میں بیان کیا 






علم (علم العقائد) ے۴ 


۹ے اور الاشعری" کے زہائے تک عقیدوں کے بارے | 
میں بہت ہے مزید سوال اله کھڑے هوے تھے؛ لہٰذا | 
الامعری* کے سوال و جواب اھم بنیادی تشکیکات إ 
کا جواب ھیں. ْ 

کتاب اللمم میں سوال و جواب کی شکل | 
او و :ٍ اكسَأل سائل تدائت قتبق: 
لی ان للخانی سانٹا صتعة و مدہرا دیرہ۔ قیل 
الیل علی ڈلک ان الائسان انُذیٰ بی 
قَایٰة الْکعالِ والسمام کان لطفَة ثْ 777 
مَفْنَا لم مت وَثتا ردنا ویسستا | 
اه لم منقل نََْسمَۃ مِنْ حال ال حالٍ لأتا | 
نراء ۱ ہد کال توته و تام متل 
2ئ یحدث لٹننسه ارات سا 
ولا ان یضلیق لننسه حا یدل 5 
على ال فی مال ضعفه و نقصانه عن 
فعل ذلک اعجر لان نا قدرعليه فی حال 
النقصان فہو نی حال الکمال عليه اقدر 
وسا اعجز عده فی حال الکمال فیوفی حال 
النلقعصان َفے اعجز (کتاب اللمم ائلہۓء بروت 
٠٣‏ ص .)٦‏ 

ایک اور سوال یوں ہے : ؛ مسئله : : فان قال 
قائل لم زعمتم ان الباری سبحانہ لا یشیه المخلُوقات 
قیل لائَه: لو مھا لکان حکمہ ٹی الحدث حکھا 
ولو اشبَهّہا لم بل من یشببھا سن گل الجہات 
اوسن بعضہا فان اشبهھھا من جمیع الجہات کان 
محدنًا مثلھا من جمیع الجھات و ان اشبھَھا سن 
بعضہا کان محدهًا من حیث اشبھہا و بستحیل ان 
یکونٌ المحدث لم یزل قَديمًا وقد قال اللہ تعا ی 'الیسں 
کمثله ٭ شی؟“ و قال تعا ی ”لم یکن لہ کفوا احد“ 
(کتاب ائلہےمء بیروت ۲| ۱ع ”ص ۸). 

بہر حال سوالات و ہجوابات کا یہ 





انداز ظاهھر کرتا ے کہ ان کے ساتظ -: 


میں عقلى زاویۂ نظر مستحکم ھو چکا تھا۔ 
سسئلہ محض تصدیق قلبی (بلا دلیل) کا نہیں زھا 
تھا بلک تشکیک بھی عقلىی تھی اور جواب بھی 
عقلی تھا ۔ اس کتاب میں اور الفله الاکبر یا عقیدۃ 
الشیہانی و عقائد امام احمد بن حنبل میں زمالے کے 


زع کا و رق و دوہی ےلین کیب "' 


مزید مسائل یه ھیں : فی القرآن والارادة؛ فی الآزادۃ 
لها تَعم سائر الْمَحْلْنَاتَ؟ فی الرویة:؛ 
فی القدر نی الا۔تطاع؛ نی التعَدیل و الُویزًۂ 
نی الیْمَانِ؛ ئی الْخَاص وَالْعام وَانْوْعْد؛ 
والوعیٰد؛ فی الاسائة ۔ اس کے بعد یہ کوٹمیں 
مختلف شکلیں اختیار کرتی ہیں جن کی:بحث کا صحیح 
مقام علم الکلام کے [رك بآں: در مقالۂ علم] , 
الاشعری کے بعد جن بزرگوں کا تفصیل عقائد 
میں بڑا حصہ ہے (اور انھوں نے اثبات عقائد 
کی بھی سعی سشکور کی مے) ان میں امام غزا ی"“ 
الشہرتائیء امام رازی اور الآمدی بڑی فضیلت کے 
مالک ہیں ۔ بعد کے بزرگ: جنھوں ے اپنی کتابوں 
میں عقائد و (کلام) پر لکھنے والے مذکورہ متقدمین 


پر نقد و جرح کی اور جن متوسطین و متأخرین نے ٴ 


اس مواد کی چھان بھٹک ہر زیادہ زور دیا ان میں 


امام اہن تیمیه“ بھی بہت ممتاز تھے؟ لیکن عقائد کا لپ 


معامله صرف یہیں تک محدود نە رھا بلکہ معقولات 


کا حصہ یا جزو اعظم بن گیا ۔ بھرکیف حکماے _ 


اسلام اور معقولیوں اور منطقیوں کی مساعی کو 
عقائد کے بجاے معقولات کا درجہ دینا چاھے ھز 
چند کہ ان میں عقائد بھی زیر بحث آنے ۸ن ,۔ 
یہاں تک کہ امام راڑی کی کتاب المحصل شی 
اچھی خاسی فلنے کی کناب بن گی ہہ چے پچ 
خود تو مختمرًا ''ئی علم الکلام مثجملا ہی 














لات بلکہ علم طبیعیات کی کتاب کی حیثیت اختیا ز کر 






۸م 






یق والقواعد'' کہتے ہیںء مگر غور کیجے تو وہ امام خزللف* (م ۰.ءھ) کے زمانے تک قائد 
کی بعئیں ہونانی الٰہیات و مابعد الطہیعیات میں 
ڈوب چکی تھیںء چنانجە انھوں نے جب احيه 
علوم الدین میں عقائد پر لکھا نر علم عقائد کی اس” 
علمی و فنسغیانه حیثیت کو نظر انداز نہیں کیا بلکە 
اپنے خیالات کی تنظیم علوم حکمیہ کے حوالے سے 


رب 


کی پت ۔مثال کے طور پر الەحضل میں مسئلہ البرودة 
لہیت عدم الحرارۃ می کی یح ث کو دیکھ لیجے  -‏ اہر 
ےکہ بد خالصة طبیعیاتی بیان ےء جسے حدوث و 
قدم کی عقلی بحث میں داخل کر دیا گیا ھے ۔ اس 
دخل در معقولات کی وجھ اس زہانے کا علمی مزاج بھی کی ۔ الاحیاء میں سب سے پہلے کتاب العلم 
عے ۔ موجودہ دور کے بعض لوگ اس طرز استدلال ۱ آتی ے؛ جس میں ایک باب عقل و شرف عتل سے 
کو تضیع اوقات خیال کرتے ھیں؛ لیکن یه ْ متعلق ے۔ یہی وہہ ہے کہ ان کے یہاں عقائد کا 
ضرور مدنظر رکھنا چاھے که علماے امت میں ہے أ البات بھی (ضرآن و سنت کے علاوہ) عنلی دلیلوں 
جس طرح بیسویں صدی عیسوی کا کوئی عالم اپنے سے کیا گیا ےا اصٌرجه وہ البات عقائد میں 
زہانے کے سائنسی ماحول سے بچ نہیں سکنا اسی طرح تلبی تصدیق و اطمینان کے قائل هیں اور عقائد کے 
علماے است ہیں ہے بھی کسی نے اہنے زمانے ک إ سلسلے ہیں جدل و مثاظرہ کی آنات ہے سخت متنبه 
غالب و محیط دلیلوں سے آٹکھ نہیں چرائی ۔ : کیا ےہ. 

یه تدرتی اسر ھے کہ جس زمائے میں ایک إ الاحیاء کی دوسری تاب کا عنوان کتدب 
مؤئر گروہ فلسفه و حکمت ظبعی کی دلیوں سے ١‏ قو عد العقالد ء جو جار فعمول پر مشتمل ے ۔ان 
اسلامی عقائد پر حملہ کر رھا عو اے اسی زبان میں إ فصول میں شہادتین؛ معرنت ذات باری؛ معرفت 
جواب زه دینا فرض سے غفلت کے براہر تھا اور یه ْ 

بھی مد نظر رے کهھ ھم بھی اپنے جدید دور ہج | 

زمانے کے سائنسی اور فلمفیائه نظریات ہے اعتنا ْ حشر و نشرہ مہزان وغیرہ) ى حقیقنوں پر زور دے ثر 
کرنے پر مجبور ھیں ۔ دورآخر کے هندوستان میں شاہ تصدیق کی ےہ ۔اس کناب میں ایمان اور اسلام 
۱ 
ْ 


جج 


صنفات باری اور انعال خا۔اوندی یق اھمیت اور سمعیات 
7 


(شارع علیہ السلام ے سسموم و ثقول عتیدے: مثلا 
ٰ - 


بول اللہ دہلوی” نے اپنے طریق بحث کو پھر متقدمین ' کے باھمی تخالف: ترادف اور تداخل کی بحث بھی 
اشاعرہ کے الداز پر عقلی استدلال میں ڈھالنے کی | ے۔ امام صاحب ے بتایا ےھ کە عقائد کو تعلیم 
کوشش کی اور یہ ان کا بڑا کارنامه تھا۔ جدید دور | کی بنیاد بناتا چاھے ‏ تیواکد بچے کی نربیت کے 
میں شہلی تعمانی کی تصائیف علم الکلام اور آلکلام | سلسلے میں عقائد کا حذذ پہلا مرحله ے اور شعوری 
پر جہاں اشاعرہ کا پرتو ے وہاں امام غزا لی اور | اقرار و تصدیق کا سوال اس کے لیے بعد میں آتا ے ۔ 
شاہ و اللہ دھلوی' کا بھی سے ۔ وہ مغربی حکمت ْ الفرا لی کے نزدیک عقائد کہ لے حجت و برھان کی 


٢‏ دی ۔- 
ے بھی استفادہ کرتے ھیں ۔ واقعہ یہ ے كکه | ضرورت نہیں کیونکە ایمان ایک قلبی معاملهہ ے ۔ 


بای حکمت ے استفادے کا ید انداز مصرو شام || ایمان لایا جاتا ےہ اور دلیلیں بعد ہیں شک کے ازالے 


کے عاداۓ عہد حاضر کے علاوہ علامہ اثبال لاہوری | کے نے لانی جاتی ہیں ؛ لہٰذا ان کے بارے میں عقلی 
آن چپ ایار کیا ہے ۔ بہرحال یہ بحثیں مقالله |. بعٹ کی چا سکتی ہے تو بطور تردید یا بطور ابطال 
الفقلام سی میں تتاسب میں کی ٠‏ عقیدہ قالقد, 


اقم 


جم وا ھا ےق قد جح 





علم (علمٴ العقائد) 


یہاں النسفی ئسبت کے دو عالموں کا ڈکر ضروری | آئیں گے , 
معلوم ھونا ا ہے ۔ان میں ے ایک کا ام اہوالمعین میمون ۱ عقائد یی بہت سے کتایں: احتساب (حمہ 


ابن محمد النسفی(م ٥٥م‏ وع یا بقول اھلورتہ | کے نصابوں کے ضمن میں مل سکتی ہیںء جن میں 
در فہرست مخطوطات کتاب حخانۂ برلن؛ عدد ؛ م۱۹٦‏ ۱ ایمان و کفر کے لیے میزان سہیا کی گئی ہے اوز 
میمون بن محمد بن محمد السلی ۰م,ھ), ایک سسلم کے قول و نعل کے فابطے مقرر کیے 
۔ ان کی تصلیف بحر الکلام سے (فہرست | گئے*ھیں ۔ امام زادہ کی کتاب شرعة الاسلام بھی 
5ہ موزہ بریطاليهء از چارلس رو عدد وے :)۔ ۱ سر ای نوعیت گی ےی ۔ ھندوستان میں لکھی ھوئی 
یه کتاب عقائد باطله کے رد میں اور اھل السلت :۔ نصاب الاحتساب؛ مصئفة فیا: الدین ستاسی؛ کے 
کے سوقف کی تائید میں ےہ اورطبہ ہو چکی ے۔ مطالب بھی یہی ہیں . 
دورے النسنی؛ نجم اندبن عمر بن محمد ؛ عقائد کی ان اصوں کتاہوں کی پیروی میں 
(م ے+ء۵) هیں۔ ان کا رساله عقاند علمی اصول بر مبنی إ فارسہی؛ ترکی اور اردو میں بھی مختصر یا طویل 
رسائل میں بنیادی حینیت رکھتا ہے (دیکھے فہرست إ کتابیں لکھی گئیں؛ جن کی تفصیل کا یہ موقع نہیں .' 
عربی مخطلوطات٠َ‏ نتاب حانة برلن :عدد ۱۹۹۰-۱۹۰۱۳)۔ | آج کل بعض لوگ عقائد کو اھمیت نہ دے 
يہ ”نئی مرتبہ شرح التفتازانی لے ساتھ طبع مهوچکا ہے۔ ' نشر محض عمل صالح کا ذکر کرتے ہیںء یعنی وہ 
اہے العقیدة النسفیة یا عقائد النسفی بھی کہتے هیں,. ؛ کہتے ہیں کہ زور عمل صالح پر دینا چاہےء 
عتائد تسقّی بر التفتازانی (م ۱وے٭/ ۱۳۸۰۹ع) ٴ جو عقائد کے بغیں بھی ممکن ےے؛ لیکن علماے 


کی شرح عقائد بہت شہرت رکھتی ہے . ' سلف کے نزدیک عقائد کی اھمیت یوں ہے کە عمل 
الایچی (م ٥ےھ‏ /۳۰۰:ع) کی شرح بھی ٴ صالح کے لےکسی محرک کی ضرورت ھوتی ے؛ 
انی هی متہول ے . جو کسی بنہاج ہیں بقین سے ابھرتا ے اور 


الاوشی (م۵۹۹) کا منظوم زسالهہ عقائد بھی اپنے ۱ منہاج ضابطۂ عقائد کا دوسرا ام ےے ۔اس میں شبہہ 
زمانے میں بہت مقبول ھوا, إ| نہیں کہ بعض اعمال صالح بلا قید مذھب ومات 
عتائد کی دیگر اھم کتابوں کے نام یہ ھیں: آناتی هیںء لیکن آفاقی عمل صالح: کے پیچھے بھی 
() شرعة الاسلامء مصنفۂ امام زادہ محمد بن || کچھ عقیدے کارفرما ھوتے ھیں ۔ اسلام عبارت ے 
ابویکر القمی (م ‏ ےہ٥۵).‏ عمل صالح ہے؛ جو مدہاج کے مطابق هو؛ لہذا اعمال 
() تجریڈٌ العقاند(- تجرید الکلام)ء مصنفۂ | صالحہ ایک خاص مکمل نقشے ہے متعلق ہیں ۔ 
نمور الابی صید 'الوتی زم ے۹ ۱ ایک سسلم ہے عقائد میں اس کے تصور زندگی اور 
(م) حاشیه ہر تجرید العقائد مصننۂ سید شریف | تصور کائنات کا بنیادی نقشہ موجود ےء اس لے 
الجرجانی (م ۸۱۹). | اعمال صالح کی قطعی نتیجہ خیزی معین عقائد ول 
(م) القیٹجی (م ؛۸م) کی شرح تجریدالکلام ‏ منحصر تے ۔ ساف کے نزدیک:عقائد کوئی فلسفوھ .ا 
للطُوسی پر حاشیهہ مصِلفہ محمد ابن اسعد جلال الدین | مسئله نە تھا بلکە ایسی تصدیق کا سوال تھا سز 
دوانی (م ۹۰۸ھ / .)۱۰٠١۰‏ دلیل وحجت کے بغیر دل میں جگہ دینی اقم ۱ 
باقی کتابوں کے نام علم کلام کے ضمن میں | یہ تصدیق یتین وایمان کے لے فرورمی از 









عفم الم الحائ) 





مہ وحکمت توشک ہے پیدا ہو کر شک ہي پر 
ىإ ھوتا ے.۔ ایمانء یقین. ے۔ پیدا ھوتا: ے اور 
پر ختم ھوتلاے ۔ باہی ہمه ایمال عقلىی تفکر 
ضد نہیں شعور ایماللہ کی تصدیقات کو عقل إٍ 

وئثابت کیا جا سکتا ہے جیسا کہ اقبال نے | 

کیل جدید الٰہیات اسلامید میں واشضح کیا ے؟ | 
ان ایمان عقلی تصدیق سے پہلۓ قلبی تصدیق کا 
کے لہذا ایک سلم کے لیے ضیوری مو 
ول عقائد پر پہلے ایمان لے آئے۔ اس کے۔ بعد | 
ہی کو فائل کونا: هو یا کسی شک کی تردید ' 
نی ہو تو عقلی دلائل ہے کام :لے (تفصیل کے لیے , 
کھے بذیل علم کلام). ۱ 
مآخیل : قرآن وسنت اوردیگر کتب کے علاوہہ جو 

ن مقالد میں آ چکی ھیں؛ دیکھے (0) ابو ا۔حاق إ 
نونسی: رسانڈُ فی العقائد مخطوطه کتاب خائہ برلن؛ آ 
ےد پےر؛؛ (ہ) الایجیء قائی عضدالدین : ! 
قائد العضدیةف مخطوطۂ کتاب خانهۂ بران؛ عدد | 





۹وم؛ (م) الوانیء محمد ابن اسعد: شرح العقائد 
عضدی (مخطوطۂ کتاب خالةٌ برلن؛ عدد ۱۹۹۹): 
تالہولرے :و سہنط یٹرزی رگ ۰۱۳ ١٣‏ 0( ۱ 
مذحجی؛ حسام الدین ابو عبداللہ : عقائد اھل البیت والرّد 
ل, المطرفيه مخطوبطةہ کتاب خانۂ.بوان؛ عدد ۹۲ب ؛؟ 
محلف نامعلوم : عقائد اعلى السلقہمخطوطۂ ”کتاب | 
افگہ برلٰ) ے عدد ٥۱ء‏ ۸۷؛ )ٛ- ۸ (ہ). جعفی النجلی : ٠‏ العقائد 
جعفیید نی اثبات مذھب الائٹی عشریدمه مخططلۂ کتاب | 
پا برانء عدد ٣ہ ٠۰‏ (ع) (ے) الصفدییم احمد بن محمد : 
ثتاب الفرائد السٹیہ فی العقائد السنی الستیة؛ ‏ مخطوطۂ کتاب ۱ 
اڈ پرلنچء عدد۔ے٠. ٠٤‏ (م) الفزالی: الرسالة۔االدسیة غی ۱ 
واوغ الفائد _(اس کے آاتھ آسی نصف کا عقیدة | 
و یة)علبومۂ اسکندرید؛(و) ابن قیے۔الجوزید: العالیة _إ 
ہے اسر دی (مخطوا کتاب ۔خاظ. | 
_ خسم مطیم ارہ ففعرہ .رہجہھ؛ | 





(۱( عبدالکریم بن محمد اللادوری:متائد الشوحدین؛ 
مخطوطۂ کتاب خانۂ برانء عدد ۸ہم, ؛؛ (۱) النسفیء 
عمر بن محمد : العقائد الشفیة (مخطوطۂ ”کتاب خائة 
برلق؛ عدد ۳ص9 م)ء جو سسر اور مندوتان سے گئی 
بار طع هو چکی ہے؟ ()ں) النسفی میہون بن محعف: 
بحر الگلام (مخطوطۂ کتاب خانۂُ برلن؛ عدد وم )؛ 
يہ ثتاب مصر ہے طبع طم مو چکی ے؛ (,) التنتاڑانی؛ 
سعد الین : شرح م عقالہ التسقی؛ (مخطوطهۂ کتاب خائۂ: 


برلن عدد و۹ )ء تلکتہ ہپ ۴ھ وسر رر مسمھ؛ 
(مر) الرناعی احمد بن حن: امتقاد ال السة 
و الجماعة ؛ مخطوطۂ ‏ :تاب ذالہ ۳ج-2-, 
)٥(‏ مٹلضر بن احمد الحنفی : عقیدة ببان اایمان 
ناقرول ولا کاب قاقلے ہی می سس و 
کٹ الغطاء عن حقائق 
التوحید و متائد الموحدینء مخظوطذ ”تاب خالة برلئ؛ 


برلن؛ عدد 


(ہم) حسین بن مدالرن : ٰ 


عدد ۹, م٤‏ (رں) بابوبە محمد ان علی بن حسین : 
العثیدۃ الامامیة مخطوماۂ ناب حائة برلنء عدد ۴۰۴ : 
(ہ؛) ابن قیميےء تقی ال۔دبن : العفیدة الواسطیة (شرح 
العتیدة الاصفہائمہه): فا قسرہ اسہ ح‫ (اردو ترجمد؛ 
مطبوعۂ لاھور)؛ (۹)) ابن الصربی. حی الدین : عقیدۂ 
اھل الاختصاصء مخطوطةۂ سکوسوتت وی خ ور 


(.م) السٹنویء محمد : عفد الکہڑی الس 


عقیدة اھل التوحید (مخطوطث برلن؛ عدد ت۳,, )ا 


مطبع جریدۃة الاہلام امضائہتون ے۔۳۱ھ؟؛ (ہم) 
الطحاوی؛ ابو جعشر : علید2 اھل السدة والجماعة 
مخطوطۂ برلن؛ عدد ۹۳۸ :)ء قلزان مھ یم شرح 
عمر بن اسخق حنفی ؟ (ء) بکتاش زادہ؛ عبدالظادر: 
عقیدۂ بکتاش زادہہ مخطوطۂ برلن؛ عدد ۳م ویہی,؟ 
(+م) اہو القتح محمد بن احمد العنی : عَقہدة بیان 
الایمان والشریعةء مخطوط برانء عدد ٠۰٠‏ (ی) 
ابن ٹیممه تقی الدین : العقیدة التشریة 
سصر مپمرھ؛ نیز دیکھیے مخطوطۂ برلنء 


علق مل الاتا65) 


عدد ١۱۹::۰)؛‏ جو دیمگر رسالوں کے ساتھ مجمجطٹا' 
رسائل میں ے ۱ےہ ہہ طبع ہو چکا ے؛ (ہں) دھی 
+ العقیدة الحصویة الکبزٰی (مخطوطلۂ برلنء عدد عدد 
برووں) ناشرہ ۱۳ھ (ہں) ابو حازم : عقبدة 


رت ت0 


بران؛ عدد ٢,١۹‏ 


سساسوےے سے ے-ے 


ابیٴ ام مدعلوطۂ 


نء علات یبی۰( () 


اھل الئڈ _ الحماعةء مطبوعة مصر؛ (۹م) ابو عبدالہ 


سعمد سے برسف السلوسی : اھ الہرامن فی العفائه 
(مخطوصۂ برلو عد۵ ۱ء مء)؛ جو الجزائر نے ۹ء میں 
فاس ہے کای ہار طبع عو جکی ےہ ؛ (.م) وعی 


ثقابے تمحید ا العرفان و معرفة امت 


اور ۔ 
0ں 


معف: و رسوله؛ 


“٠ 


مخطرعة برلئء عد ہی )) ومی مسف : 
اعمدة اھ التوفیقی والتمدید ؛ فی شرح عقیدة اھلٴ التوحیدء 
(مخطوطهۂ بران؛ عد۵د ہ۲, )ء مطمع جریدة الاسلامء 
استائبول ے+-,ھ؛ (۰م) علوان ابن عطیہ الحموی : 
عقید سمخطوطۂ بران عدد ١‏ ۲, م (مم) عبدالوعاب 
الشعرائی : فرائد القلائد فی علم العقائدہ مخطوطۂ برلن؛ 
عاد وم ئ؟ (ہرم) محمد بن حسن الشیبائی : عقیدة 
الیبائی بہ شاب اھرہ یں کئی بارشائع ہو چکی ھے؛؟ 
(٥م)‏ عنوان بن علیہ : "لتاب بیان المعانی فی شرح عقیدة 
التیبائی؛ سخطوطۂ برلن؛ عند ۳6ں (ید "”ثتاب مصر 
ہے طبع ہوچکی ے)؛ (ہم) ابو اسحق الشیرازی :: 
عتیدة الشیرازی, مخطوطۂ برلن؛ عدد مو ؟ (ےس):ابن 
نیم الجوزیہ : : اجتماع الجیوش الاسلامیه علٰی حیب العطلة 
والجھمّة (مخعوط برانء عدد , 
(مم) علی ہن سیمون الادر 

لال المُوليدء مخطوطةً بران؛ عدد ہرےہہ؛ (وم) 
الزالی : عقیدة الضسزالء مخطوطہ بران: عدد ہم ر؛ 
ایک چھوٹا سا رسالہ؛ جو امام غزا ی9 نے الڈیلمی کو 
اہنے عقائد کی وضاحت کے سلسلے میں ارسلل, کیا تھا ۔ 
یہ اسکندریہ نے عقیلۂ اھل السنة کے نام ے(تاریخ ک 


9۹ء اصرتسرم مھ 


۱ 
نت 
ٍّ 





جوسّدا (ذات بارت) اوراسن ےنات ےں جدۓ ہک 
ہےں۔ ان۔اسوق دا 2ت ا : 





بغیں) مجمومۂ رسائل ہیں طیم هو چکا عخ۶ .4۷:97 
محمد تئی الین : عقیدة القؾب, مختزطلاً مرتلء عدد 
ہہ ,+؟(:م) احمد بن قدائہ القلسی : لمع فی الاعتلاڈ 
الادی الی سبیل الرشات مسخظوط برلقء' عدد وزج إ۶" 
(سم) ابو الخطاب الکلوذاضی : عقودۂ ماظ وق 
مخطوطه بران> عدد .ہر٤‏ (مم)) ابراعیم اللقالی۔: 
عقیدة:اللقائی؛ مخطوطۂ بزرلن؛ عاد مس لا 
(مم) محمد البکری الصدیقی : عقیدمہ مخطوطاڈا بزانء 
عدد ہے م؛(یمم) محعد بن توبا المٹربی: المتییہ 
المعروفة بالمرشدہ؛ مخطوطۂ برانء عدد مت ٢+‏ (ہم) 
شعیب ابن الحسن التلسائی : عقیدة ابی مدین؛ مخطوطا 


برلن؛ عغدد برو۹و,؛ (ےم) سید صدیق حسەسن خان* 


بغہة الراند ند مب العقائد (فارسی)؟ (مم)ٴ 
عبدالشغنی المقدسی : > عقیدة العقدسی؛ مخطوطة برلنء علاد 
ص۹۸ (وم) شیخ شس الدین الخصصدی : حائیع 
بر شرح العقائد مخطوطة برانء عدد مہ +,,؟(,ہ) 
مصنف نامعلوم : عقیدڈً منظومہء مخطوطظ' بران؛ عادا 
۱۰۲۳؟(ام) اسعیل الصاہونی (م ۹ممھ): عتہدة 
اف بطبوعة مصر مہ +م+,ھ: (ہم) حشین ابن احند 
الحدوانی : العقیدة الوجزه ذ _ سخطوطةۂ ط_ بران؛ عدد: 
۰ ؟ (ہم) ابو الخطاب: عقیدة اہل الأو موم 
سصر ۱۳۹ھ 

[منالہ سید عبداللہ نے لکھا] , 

زادلوم 

علم العقائلہ کا موضوم ےھ ال جا بعانہ کی : 
ذاتء اس کی حقیقی صفات اور اغانی و علی حفناط کی 
اصلى کا بیان, 

اس علم کی تعوینب۔ یه جے ۔ علم العقائد اوک9 . را 
ایسا علم ہے جس کا تعلق۔ان ایق معتقدات ہے ا ..::] 











علم العقائد کا مقصد یا غرض و غایت یه ے 

* که ھئیا اور آخرت کی انتہائی سعادت و فلاح فردِ | 
انسائی کو نصیب هو سکے یا تفصیلا یوں کہا جا 
ہسکتا ھے کہ اس علم کے طفیل انسان دنیا و آخرت 
کی زندگی میں شخصی کمال حاصل کرتا ے؛ اس کا 


نفس دل کو گمراہ کرنے وا ی قوتوں اور آلائشوں سے , 


پاک ہو جاتا ہے؛ عذاب دائمی ہے نجات نصیب 
ہسوتی سے اور اس کے اعمال ضائعم ھهونے سے 
محفوظ ہو جاتے ہیں, 

اس علم کی اھمیت یه ہہ که ید اصول اسلام 


کی بنیاد ے کیولکہ جب تک دینی عقیدم درست ‏ 


نه ھواس وقت تک اس کے لیک اعمال بھی درست 


اور قابل اجر قرار نہیں پاتے؟ چانچہ کفار کے اعمال ) 
کے غائع ھونے کے بارے میں ئص قطعی وارد ھوتی ‏ 
ےے؟ اسی طرح اھل بدعت کے اعمال بھی قابلِ ٠‏ 


قبول نہیں ہیں (ہتدمة شرح العقائد ص ۱). 

علماے علم العقائد 5 ما ے لہ 
اس موضوع پر اپنی کتابوں کے آغاز میں 
کا ذک ر کیا کرتے تھے؛ جنھیں الرؤوس الشسائیة (ے آتھ 
بنیادی ہاتیں) کا نام دیتے تھے؛ یعنی () اس علم کے 


وضع کر والے ک وکس مقصد نے اس کی تشکیل و 


ترٹیب پر ابھارا؟ چنانچه اس علم کی تدوین و ترتیب 
کا ہب یه تھا کە وہ دین اسلا م کوشیطانی گمراھیوں . 


ہے محفوظ کر کے اس کے سیدے اصول متعین "ٹر ٰ 


چاہتے تھے تاکہ عقائد کی تصحیح سے اسلام کی 
بنیادیں پختہ ھوں اور مسلمان کے مەنقدات ھوا 
: ہؤیں کے شائیے ہے پاک ہو کر سلف صالحین 


ہے 


علم (علم المقائد) 


اصول فقد کے بنیادی مآخذ کا الباتہ مثلا قرآنَ کا 
کو اللہ هونا یا سنت رسول اللہ کا قابل حجت 
| ھوناء یا دلائل وبراھین ہے مسدان کے ذھن 
إ| کو چمکانا اور دلوں کو قطعی شواھد کے ذریعے دولت 
اطمینان سے نوازنا؛ٴ (م) اس علم کی وجہ تسمیه 
کا معلوم ہونا؛؟ (م) اس علم کے موجد کا نام 
یه بات ثابت اسام ابو حٌىینه"“ 
اس کے سوجد تھے ۔ ان کی کتاب الفقہ الا کبر سب 
سے پہلی جس رت 
بھی قبل مدون هو چکی تھی ۔ اس کی جمع و ترتیب 
' کاکام الحکم بن عبداللہ المعروف ابو مطیع البلخی نے 
انجام دیا ۔ پھر ملا علی فاروق قاری الیروی نے اس کی 
شرح لکھی؛ (م) اس کتاب میں نس قسم کے 
علم سے بحث ہے؛ یعنی علم العقائد کے سوضوع 
پر لکھنے والا شر سصلف یه بھی وافضح کرتا 
' ھے کہ اس کی کتاب ٴۓ سموضوع علم الکلام ے 
(گویا اس علم کا نام علم العفائد بعد میں رکھا 
ِ ا گیا ورنہ اس کے موضوعات علم الکلام ھی کے بعض 
موضوعات ھیں):(ہ) علم العقاند کے سیکھے تػا مرتبہ؛ 
(ے) کتاب کی ترتیب و تبویب تا بیان اور (ہ) 
| کتاب کے مواد کی تقسیم و تعلبل کا ببان . 
عقیدے ىی تعریف : عتیدے سے مراد وہ بات ہے 
| جسے انسان اپنے دل ہے اس طرح تسلیم کرے کہ 
اس بات پر | ہے سکون و ثبات مل جائے اور وہ اس کے 
إ دل ہے یوں مرتبط هو جائے کہ طلب و تردد کا 
مزید سلسله منقطم هو جائے؛ خواء یە عقیدہ جزم 


ھھر هہ 


و' لسیث کضررت ‏ هو یا ایسے گمان غالب 


کی شکل میں هو جس پر دل کو نثبات حاصل 


ا کے طرتقے ہر قائم ہو جائیں؛ ۰(م( و اعت هو اور دل میں اس عقیدے کے خلاف 


ری اور خغائدۃ جس کی ےشمار صورتیں ہیں ء 
تالق حق و جاطل اور خطا و صواب کے درمیان نمیز 
او بوالے طریقوں تک وسائیء یا جیسے فقہ اور 






وسوسہ موجود نہ هو ۔ گمان غالب کے بھت سے 
مراتب ہو سکتے ھیں ۔ ان مراتب کا آغاز اس جگہ 
سے هو ٴا جہاں شک اور یقین کی طرفین کا ساوی 








مرٹبد ختم ہو جاتا ھے اور یقین کے موافق رجحان 
کی صورت پیدا هو جاتی ہے ۔ گمان غالب کے ان 
مراہب کی انتہا اس مرتبے پر ھوتی ے جہاں ے ! 
عقیدۂ جازہ شروع ھوتا ے؛ لہٰذا عقیدے کے | 
وھی مدارج قابل اعتبار و مقبول ہوں ٴکے جو جزم و 
قطات کے قریب تر ہوں: ۔گر جو مدارج گمان ‏ 
لک ے قریب تر ھوں گے وہ قابل اعتبار نہیں 
ہوں ٹے. اس لیے فاسق کے بیان کو قابل اسقاط قراو ؛ 
دیا ہا ہے خواہ اس کی عادت خاصہ کے پیش نظر , 
اس سدق کنب پر قابل ترجیح ھی کیوں نه هو 
”ذبونكہ فاسق کا یه پیان بہر حال یقین یىی نسبہت ۱ 
ٹک کے قریب تر مے. 

سلسلے میں جو 
اسور ملحوظ خاطر ردینا ضروری ھیں وہ دو تسم 
کے ہیں : 

١‏ وہ عقائلد جو شریعت کی بئیاد هونے کے 
اوجود اس پر موقوف نہیں اور ان ہے ىراد وہ امور ' 
یر جن کا تعلق اللہ جل شانہ کی عستی کی معرفت سے 
ہے اور جنھیں غر سلیم الفطرت انسان اپنی عقلِ صائب 
کے ذریعے حاصل کر سکتا ےہ خواہ ا سے اسلام کی 
دعوٹ ملی ہو یا ئە سلی هو۔ عقل سلیم صنەت ایزدی 
کے سشاهدے ہے صائع عزوجل کو ایک اختیار و 
ارادہ اور علم و قدرت کی مالک ہستی تسلیم کرنے 
پر مجبور ھوتی ہے ۔ امام ابوحنیفه“ کا یہی سلک 
عے ۔ وه فرماتے ھیں کہ دور دراز کے پہاڑوں 
پر آباد انسانوں تک اگر کسی رسول کی دعوت نهہ 
کی هو تو ان ہر واجب هو گا کە وہ اپنی عقل کی 
وعنمائی ے خالق کائنات کے وجود کو تسلیم 
کریں: چنانچہ امام حاکم نے امام ابو حنیفه کا قول | 
نقل کیا عے کہ زسین و آسمان کی تخلیق اور اپنی 
تخلیق کا مشاحدہ حاصل ہونے کے بعد کسی انسان 
کہ لے اپنے خالق کی ذات کو نہ پہچاننے 6ا کوئی إ 


عَتدة الامی کی :کنل ے 





جواز نہیں ۔ اسی طرح ان کا يہ بھی فوفق لا 5ا 
کہ اگر اللہ تعای رسولوں کو مبعوث نہ بھی لڑڈا 2 
تو بھی انسائوں پر اس کی معرنت بذریعۂ عقل واچش 
ہھوتی - اسی طرح رسولوں کو مبعوث کرنے کی حکمتہ 


قیامت میں اعمال کے حساب و کتاب کی ضرورت اور 


صحف سماویه کی صداقت؛ وحی ربانی بذریعۂ ارشته چا 
دیگر اریقوں سے اور اس کے ساتھ ھی ملالکہ کے 
وجود اور تمام انبیاے کرام کی نبوت ہر ایمان لافا 
بھی عقائد کی آسی نوع کے سرے میں آنا ھے ۔ 


' رسول کی رسالت پر ایمان اور اس کی صداقت کا 


یقین ان انسانوں پر فرض ہو گا جن تک اس کی دھوت 


' وضاحت اور صراحت کے ساتھ پہنچی ھو۔ بعض 


معتزله کے نزدیک بہت سے عوام کالائعام؛ نادائوف 


. اور یہودیت و نصرانیت کے متبعین کے پاس اگو 


استدلال کی ٹوت رکھنے وا ی عقلیں نہ ہوں تو ان 
کے خلاف اللہ کی حجت قائم نہیں ہوتی (لاحجا 1ل 
علیہم) ۔ (عقلا تو اس خیال کا کچھ جواز موجود ےء 


لیکن کسی کے پاس عقل ہونے نہ ھونے کا فیصلہ 


کرنا مشکل کام ھے؛ لہٰذا بہ مقام احتیاط ھی ) ۔ املم 
غزالی“ نے المستصفی میں الجاحظ کا قول نقل کیا 
ہے کہ یہود وغیرہ میں ہے مت اسلام کہ سخالفین 
اگر بر ہشاے عناد مغالفت کرتے ھوں تو گیہگاز 
ھوں گے اور اگر انھوں نے غضور و ٹکر کے بلوچود 
حقیقت کو نہ ہایا تو معذور ھوں کے اور گمیگار 
نہ عوں گے - [یہ بھی قابل احتیاط يہ کیولکھ . 
اس مت ی سس مرن اوت 
مشکل ہحےہ]. ٥‏ 

۲ عافمو سو سو 
اور جو عشل کے بجاے تاب الله اور تج رامک 
سے ابت ہیں ؛ یا جو سلف صالحین ے 
منقول ہیی - ضائد کی اید ایر پھر ہوا 
بہر منقسم ےہ نف چٹ 












زفلم (علم العتاتم) 


کیسان اقبوام واہمننہ ے اور جس بر ہمیشہ کے | جیسا کہ بعد کے اھل تاویل کرتے ہیں : اسی طرح 
'عذاب دوزخ ے نجات موقوف ہے؛ یعنی سے بعض آثار اور احادیث میں اس قسم کی باتیں مذکور 
لفل میں مقائد کی يہ نوع یا تو ایمان کی حقیقت : ہوناء جیساکہ آپ٭ نے ایک لڑکی نے بوجھا تھا کە 
کے لیے شصرط ے یا اس کا جزو ےہ ۔ عقائد کی | اللہ کہاں ے تو اس نے ھا تھا اھ آسان ان ے 
دوسری نوع لواحق ایمان یا ایمان کامل کا ایک | (سانہا این اش؟ نالت ٹی لمت تو یہ 
خاص رنگ ے؛ جس پر سلف صالحین عمل بیرا ' چیزیں علما کے نزدیک تجوزات غائیه > 


ے ضەن 
رے ہیں ؛ مگر ان کی مخالفت ایمان کی بنیاد کو | میں آتی ہیں یعنی چولکد لوگوں میں انک سام 
اکھاڑنے کے درجے میں بھی نہیں آتی . تصور مریچ تھا اس لیے اس ہے قش نہ "نیا گیا 


پھر ان عقائد کی نوع اول چار اجزا پر منقسم, اور اس کو صحیح عی سمجھ لہا گیا کہ واتعی 
ے : ایک جز کا تعلق الٰہیات ء مبدا (یعنی تخلی ' آسمان پر تھے حالالکہ وہ کالنات کے ھر ذرے میں 
کائنات کا بنیادی سیب بننے والی ہستی) اور اس کے ؛ أے اور کوٹی جکہ اس کے وجود ہے ند مختعش ۓ 
اوصاف ہے بے؛ دوسرے جز کا تعلق معادء یعنی | إ اور نہ اس کے وجود سے خالی ہے 
روز جڑا سے ےے؟ تیسرا جز نبوت و رسالت سے ے اور اق تقال ے سر او انا ے كت مور کے 
بچوتھا جز امامت ہے تعلق رکھتا ہے اوریه اجڑا . بارے میں اھل عتم نے بہت ے دلائل دبے ہیں 
ان باتوں میں ہے ہیں جو نص کتابی یا حدیث ' جن میں سے بعض یه ہیں :() اس قسم کے اہزا 
متواتر ہے ثابت ہیں اور جن کا انکار دین کی بدیہی 
اور ضروری باتوں کے انکار میں داخل سے . ہے اور ظاعر ہے سر دب چیز اجڑا کی محناہ ھوکی 

عقائد کی نوع اول کے پہلے جز میں عقلی کے اور ایسا ھونا ممکن کے نمن ہیں آتا ے حالانکہ 
ساتھ ساتھ سماعی عقائد بھی شامل ھوتے ہیں ؛ جیسے ' الہ تو واجب الوجود ے! (ءم) جس نے کی ذات 
الہ تعالی کا ضروری الوجود هوناء اللہ ک ذات کا پہلے " بالطبع پھیلاؤ رکھٹی هو وہ تنسیم کرئے؛ دو مکڑے 
پا بجد ممتنم العدم ھونا (یعنی ید محال ے که ثرنے یافصل و وسل کی صلاحیت کی مالک غونی اھ 
الله کی ذات سابق زان میں یا بعد کے لاحق زمانے میں ا اور اس ے پھر اس ذات کا اجزا سے سر نب ہونا 
کبھی معدوم ھو)ء؛ اللہ کا حی وقیوم ھوناء تمام اشیا 
کا عالم ھواء تمام اشیا پر قادر ہوناء تمام موجودات | واجب الوجود ے؟ (م) پھر جو چیز بائعبع پھیلاؤ 
کم خالق ھوناء اسکان اور حدوث کی علامات ہے ملزہ رکھتی ہو اس کے لیے یہ بھی فرض کیا حا سکتا 
ھوناء نقصء مادیت اور جسمیت ے پاک هونا بلکھ ھے کے اس میں بعض اشیا کا فقدان بھی ہے اور 
مختصرا 'لیس کمثلہ شی" (- اس جیسی چیز ت وکوئی | یہ بات نعل کی قوت کے نقصس پر دلالت کرتی 
بھی نہیں) ک:تضیر هونا؛ ؛ صفات متشابہہ؛ مثلّا اللہ کا ےے؛ حالانکه اللہ واجپ .الوجود اور کاہل الفعل 
خاتھ؛ چپرہ وغیرہ کا جہاں تک تعلق ہے تو یا تو والارادہ ے ۔ ۱ 
:پر بلا کیف و کم ایمان لایا جائے چیسا کہ حدوث عالم ار تیحد بای تعالی کے مسائل 
باب :صانجین کا سلک ہے اوریا ید(ے ہاتھ)ے مراد بھی عقائد کی نوع اول کے اسی پہلے جو تی 
دمسسوشحعت ہیں آتے ھیں ۔ ۔ حدوث عالم ہے مراد ۓے کہ ایک 
اب 


سے بر گے ھونا سادے 1 خصوصیات ہب سے 


لازم آٹا ےء جو واجب کی صفت نہیں ء حالالکہ اللہ 





ام (علم الجتائ) 


وقت تھا کە یه عالم معدوم تھا؟ پھر ایک وقت ایسا 
آیا جب یه جہان پیدا هو گیا اور جو چیز کبھی 
نہیں تھی اور اب پیدا ھوئی ے؛ کبھی ایسا 
وقت بھی آئے گا جب وہ ناپید هو جائے گی؟ عدم 
اور فنا سے صرف قدم ذاتی وا ی ھستی محفوظ ے 
اریت مات اشن مائوی ھا رای الو 
ےۓے ۔یيید حدوت عالم کا سئلهہ بھی عقلی اور سماعی 
مشٹر کہ اوصاف کا حامل سے ۔ اسی طرح عقیدۂ توحیدء 
یعنی توحید فی الذات اور توحید فی الصفات بھی 
عقل و سماع کے درمیان مرک ہے ؛ جس کا 
مطلب بہ ے کہ اللہ کی ذات اور صفات میں شریک 
کا تعصور ناممکن بے ۔ اس سلسلے میں ہمام ملل و 
نعل کو اتفاقی ےے؛ کسی کو اختلاف نہیں۔ اختلاف 
کی صورت توحید فی الألُوهبة ے؛ یعنی عبادت: 
پرستش ء نفع و ننصان اور اطاعت بھی اسی ذات کا حق 
ے؛ کسی اور کا ھرگز نہیں ۔ نوحید کی اسی صورت 
کو عموما چیلنچ لیا جاتا رہا ے اور توحید کی اسی 
صورت کی عملىی تنفیذ کے لیے انبیاے کر 
صحف سماوید نازل کیے گۓ . 






عقالد کی نوع اول کے پہلے جز کے ضمن میں ؛ 


اناع حلول کا عقیدہ بھی آتا ے؛ یعنی یه اسمکن ے 
که کسی روح یا جسم میں اللہ سبحانہ کی ذات حلول 
کرے. جیسا کە حضرت مسیح اور حضرت عل ی٣‏ یا 
بعض دوسروں کے سلسلے میں بعض انسانی گروھوں 
کا عقیدہ ھے ۔ اسی طرح یه عقائد بھی اسی ضمن میں 
آتے هیں : قضا و قدر اور خیر و شر کا من جانب اللہ 
ھوناٴ وھی هر شے پر قدرت کامله اور تصرف رکھتا 
عے اور اس کا علم وقدرت هر ثشے کو محیط ے؛ 
وھی عالم الغیب 


ے کبھی ایوس نہیں ھونا چاھے؟؛ یہ عنیدے کہ 


ای نے انسانوں کے لیے ایک شریعت یا غابطۂ | 


ام٣‏ آئے اور | 


ب ے؛ یہ عقیدہ کہ اللہ کی پکڑ ے 
کوئی نہیں بچ سکتا اور اس کی ہے پایاں رحمت | سلسلے میں خلفاے اریعة کی بای نضیلت .و دوزھی 


ج٠‎ 


جین 


ا اور اس کے اوامرو نواعی کا بجا لائر 2 
اس کا حق سے ۔ : 

عقائد ى نوع اول کا 7 7 روزجیر 
کے حساب و کتاب کے لے دوبارہ زندہه هو کو 
اُٹھنے ہے متعلق ھے ۔ اس دن (یعنی یوم آخرت) پر 
ایمان لانا لازمی ےء جس کے ًَ زیادہ تر تع 

ےت ماوق وت ےل ا کب 
چیزیں عقلی ہیں؛ مثلّا البیا کا الله کا پیغام پہنچانے 
والا هونا اور ان میں سے بعض کا بعض سے الضّل 
ھونا عقل میں آتا ے؟ لیکن بعض سماعی اہور 
بھی ہیںء مثلا آن ٍ قتلء رسوائی اور اھانت.,کفر 
شتے کے ذریعے وحی کا آنا اور 
یە کہ فرشتے تے اللہ کے نیک بندے ہیںء جو عمیشہ 
, اس کی اطاعت اور فرماں برداری کرتے ہیں؟ نیز 
ا کتب سماویہ منزل من اللہ یں اور ان کی بات مائتا 
| فرش ہے اور یہ کہ ملالکہ میں نے بعض بعض پر 
وو یس ۱ 


ای 
ان عقائد کا چوتھا جز امامت ہے متعلق ے ۔ 





...سی ملا اسم ل.-۔دمشسلہ سس سد 


ے؛ یا ان ہر ایک فرۂ 


| یه اجمالّا یا تفصیلا جو ایمان نہیں اور عید ئبوی 
إ| میں اس پر بحث نہیں ھوئی, 

ا عقائد کی نوم ثانی کا تعلق ان باتوں ے ے 
| جو اساسیات کے تنوعات کی حیثیت رکھتی ہیں, مثلا 
معارف الہیة کے ضمن میں رؤبت ۔باری :تعالی اور 
اس ہے بندوں کا ه م کلام ھوناء یا مباحث نبوت کے 
ضمن میں عصتِ البیا کا عقیدمہ یا یوم آخرت کے 
مباحث میں عذاب قبر اطفال کفار کی حیثیت 
فاہ۔قوں کا دائمی عذاب جہنم اور سئله امامت کک 


کا مسئله وغبر:. ا 
وہ اصول جن کی بنیاد پر دینی عقائد ای 






زندگی بثایا ےء وہ شرک کبھی معاف .رخ" 








ا ہیں آخد تم کے ہیں : پڑلی قسم ہے اع | کو محض اپنی عقل سلیم کی تسوٹی پر پرکھے ۔ 


عجس پر عقال اسلام اور مقاصد علم کلام کی بنیاد 


ہے؟ گوپا یہ قسم عقائد کے لیے شرط یا ایک جڑ ک ! 
عھئیف رکھٹی ے؟ اسواں مآخذ عقائد کی دوسری : 


قسم وہ ےہ جسے ایک وسیلے یا سیڑھی کی حیثیت 
حاصل ےہ . 

پہلی قسم کے اصولوں میں سے ایک یہ ےہ 
کھ شواتر یقین کا فائدہ دیتا تھے ء یعنی جو چیز 
تواتر سے ثابت هو اس پر یقین کرنا پڑتا ے ۔ دوسرا 
اسول یه ے کہ لا ہستٹاھی متدار محال غ 


تیسرا اصول يہ ھےے کہ نصوص کوظاھری معنی پر 
ہی عتی الامکان محمول کیا جانے ۔ چوتھا یہ ے 
ئە یه عالم ایسے ذرات ہے عبارت بے جو باھم 
چھر رھ ہیں اور وہ الگ الگ نہیں هو سکنے؛ 


چونھا اصول يہ ھے کہ خغن کو یقین کی جکه اور 
تقلید کوعلم کی جگہ رکھتے سے نکمل اجنناب کرے ., 
ادیان ومذاہب کے سلسلے میں حق و باطل ہیں 


تمیز کرنے کے لیے تین مقدمات پیش نظر رکھٹا 


ہوں گے:(م) حق اس طرح واضح 


اور روشن هو که 
هر سلیم العثل انسان:؛ خواہە ان پڑھ ھی ھو؛ اس حقی 
دو بفیر کسی علمی روشنی با توضیح کے سمجھ سکے؛ 
(م) حق و باطل کے درىیان تمیز کی راہ میں ایسی 


. رکاوٹیں حائل نہ بھوں جن کا ازاله سشکل ھو: (م) حق 
(اللا تنامی الکمی محال). خواء یە مجموعی صورت 
میں هو؛ حخواء یکے بعد دیکرے آنئے کی صورت میں۔ . 


یکلہ اپ کا توق عون خی اس خی اکٹ ھ. ۱ 


اعھن المنوش ) دھٹکی 


ری زری) ےے فو گا ود اط 


حرکت کے بھی ایسے اجزا ھوتے ہیں جن کا تجزیه 
ناسمکن هوتا ے ۔ پانچواں اصول یہ ےےکه ھر حرر کت 
ہے دربیان سکنات ھوتے ہیں. 

دوسری قسم کے اصول وسائط و وسائل کی 


حیثیت رکھتے ہیں۔ ان میں ہے پہلا یہ ے کہ جو 


'' ہیں پچ 


ور واجب ےکم اپی طلب پر اہنے دل کے اندر اس 
برح ا غور کرے کہ حق و صداقت اور حقیقت کے 
الپ لباب تک پہنچ جائے اور دوسروں کی آرا کی 
پڑوااند کرسے ۔ دوسرا اصول يہ ے کہ اپنے نفس 
کو گبراھی اور کعینگی ے پاک کر ڈے اور پھر 
لب عقینظ صحیحد کا آغاز کر دے ۔ تیسرا اصول 





اس حیثت ہیں هو کەاگر کسی قسم کا بشندھن یا 
پرنہ حالل ند ہو تو ۔الی الذعن؛ سلیم العقل اور 
سلیم الفطرة انسان اہے بلا چون و چرا قبول کر لے . 

مذدھب حق دو مذاھب باطلهہ سے متمیز 
”ثیونکر کیا جائے؟ اس بات ٴا اثبات کیسے ہو کہ 
دین حق اسلام ھے. جس پر ملت محمدیه عمل پیرا 
اوه فا اخف تی آقن الد 
والجماعت 5 ۱ ۱ 


رم 


کیا مرتبد ے؟ 
مذدھب حق کے متميیز ھونے کے بہت ے 
مناسپ اصول ہیں : (0) مذھب حق اس طرح 


واضح ہو که اس پر "وی پردڈ اخخفا نہ ہو 
0 7 ن‌ 
إ اور ھر لہ وبە؛ سد و زن؛ حتی کە ان پڑھ 


ہت ہت عام آرا واقوال | 


انسان کو بھی يد حق روز روشن کی طرح واضح نظر 
آ رھا ھو؛:(ء) کم درجے کی ذھین طبائم اس 


ف تا پردہ چاک کر دپتا ے؛ اس 
لیے اس سلسلے میں قابل اعتماد یه بات هو کی کہ 
مدھب حق پر قلبی سکون اور ثابت قدمی حاصل 
عو جانے؛ (م) کاثثات کے آثار و مشاھدات, جو 
عنایت رہانی ہے پیدا عونے والے افعال ٴا نتیجہ ہیں؛ 
اس بات پر دلالت کرتے ہیں کہ یہ کسی پختہ 
بنیاد وا ی حکمت و مصلحت کے مظاعر هیں اور اس ہے 






علم (علم المقائد) 7 س 
مقصود قدرت حق پر ایمان و اعتقاد ے؛ جس کی عقل أ جن چیزوں اور اشخاص کو قرآن معید قابل متائشی .ءء 
سلیم بھی مقتضی ہے اور وحی الہی کا سامان بھی , اور قابلی اتباع قرار دینا ے؛ صرف ان کو نالے والاے ' 


اسی مذدھب حق کو ابت کرنے کے لیے ہوا ے؟ 
(م) يهە تجربات و سشاعدات اس بات کو ثابت مآ 


گرئے ھی لہ نظام کالىات ایک مشررہ فطرت و 
عادت کے مطابق چل رعا ےہ اور انبیاے ٹرام کی 
عنت بھی اسی نظام ففرت ‏ ٍ ایک حمه ہے جے 
مد امب حقل ے ٹر نا جے؛ (ہ( یا دلے نعدہ باقاعدہ 
جنے والا نفاء ذِلنات اس بات پر دلالت لرتاے دہ 
اس ذً بنانے اور جلانے والا بھی سے ۔ مدھب حق 
اسی هسلی کی ربویبتٹ کے اعثراف و عہودیت ک 
رٹ ےے. 
حق و باطل کی نمیز کے دو اور طریقے بھی 
یں ہے جن ہے مذدھب حیق تٍ تعن عو جانا ۓے ۔ان 


دسوت دپتا ےے جس ذ فریضه :ہی کے سم 


ہیں سے ایک اریقهہ تو ہواصس کے لیے ے لہ وە 
ىعاھ مذاھب کے اصول اور تواعد ٹو عقل سہم یق 
نسولی ہر پر دلھیں اور دیکھیں دہه دوں نا پاڑا 
بھاری ے اور بھر اہے اختیار ٹر !یں ۔ دوسرا طریقه 
عوام کہ لیے لے لد وہ بھر نبی کے معجزات و 
آباٹ کر دیکھیں اور ایسان لاں ۔ لوت ےحمدی 


' 
ارڑہ ک> 


5 1ج 


کے دو بث جزے: یعنی قرآن مجید اور رسول 
ضا سرت اب بھی غام اس ائرت کے تن کے نے 
فی ہیں ۔ بہاں ے نمام ادبان میں ے دبن اسلام 
آج حفانیت ثابت هو جاتی ے. 

مذاعب اسلامیه یا دوسرے لفظوں میں ضرق 
اسلامیة ہیں ہے ہذھب حق یا فرقهة ناجیہ کی 
بہجان کے پانچ اصول ھیں: () صداقت کا معیار 
تاب اللہ کو بھیرایا جائےء ٹیونکہ احادیث نو 
بیشتر فرقوں کے یاس ہیں: صحیح یا غلط ہے بحث 
نہیں ۔ پھر ھر اسلامی فرقہ دوسرے کی احادیث 
کو نہیں مانتا ۔ بایں ہمہ کتاب اللہ کی صحت متواتر 


ے. جس بپرمب کا اتفاق و ایمان ےء اس لیے 


فرق هی فرقة ناج هو ػ؛ٴ (م) شریغت رہائی کی 
حکمت یه ہے که وحدت اسلام کی حفاظت هو اور 
ملت اسلاميه میں اتحاد و اافغت ھو۔ اب جو فرقهة 


' اسلام کی بنیادوں کی حفاظت کرتا ھے اورمات کے 
اتحاد کو پارہ پارہ ھونے ہے بچانے کی سعی کرتا سے 


وھی ناجی ے؛ (م) ھم نے رسول اللہ٭ کو 
آنکھوں ہے نہیں دیکھا اور ھمیں یه دین اصحاب 
رسول٭ اور ان کے تابعین کے ذریعے ملا ے؛ اس لے 
جو عقیدہ ان صحابۂ کرام“ کا تھا اس پر جو فرقہ عصل 
پیرا ے اور عام صحابهُ ‏ ثرام“ کی عزت و تکریم 
تا ے وھی ناجی سے اور جو ان ہر طعن کے 
وہ ناجی نہیں؟ (م) اس حدیث پر سب فرقے متفق 
ہیں ”لہ ات میں تفرقہ بازی هو گی اور صرف 
ایک رق ناجیہ ھواء باقی سب جہنمی ھوں گے ۔ 
اب عر فرقے کو ناجی ھونے کا دعوٰی ے ۔ اس دعوے 
کی صحت کا صرف یہی ایک معیار رہ جاتا ےہ کہ اس 
عقیدے پر ”دون قائم ھے جو رسول اللہ اور آپ۴ کے 
صحابۂ کرام کا تھا کیونکہ آپ٭ تو صاحب 
شرنعت تھے ھی؛ آپ٭* کے صحابد* حاملین شریعت 
تھے؛ جن کی صداقت اوہر سلم ہو چکی ہے؟ 
(ھ) دین اسلام کا منبع اصلىی اور م رکزی گہوارہ 
حرمین شریفین ھیں۔ عقل و نقل ھر قسم کے دلائل 
سے ان کا مرکز و مم اسلام ہونا ابت ے؛ اس 
لیے جو عقیدہ ان حرسین کے رعنے والوں کا ھو کم 
وہ مذھب حق کے تعین میں یقینًا مم و معاون 
ثابتٹ هو 5. ۱ 
عقیدے میں نساد اور بکاڑ پیدا ھونے کے بچت 
ہے ا۔ہاب ہیں ان میں ہے جن یھ میں () عادلف 
مروجه (یا عَٔف) بھی عقیدۂ صحیح میں یکاڑ .کا 
باعث-ھوتی ہیں ؛-جنھیں چھوڑنا یا ان سے نکایا 6ڑ 








رر 


علم (علم العقائد ) 


مو ھا ) اسان کا رقیق القلب ھونا؛ وص کک طرف توجہ دلاتی اور وی مرخ ذ ریعے لطیف 





السان غطرةٌ صحیح عقیدے کو قبول کرنے سے قا 
ہوتے ہیں؟ (م) بعض اوقات کوئی بات اس یہ 
طور پر مشہور و عام کر دی جاتی ےے جسے چھوڑ 
کر صحیح عقیدے کی طرف آنا مکل ہو جاتا ہے: 
(م) بری صحبت کا اثر؛(ہ) آباو اجداد ٴہ طریفه بھی 
اکثر صحیح عقیدے کو اپنانے میں رکاوٹ بن جاتا 

ہے؟ (ے) کسی غلط افواہ کا اس فدر مڈہور هو جانا 
کہ وہ صحیح عقیدے کے بھڑ باعث بن جائے: 
(۸) حسن سلوک صحیح عقیدہ جھوڑنے یر مجبور کر 
دیتا ے؛ خصوصًا آئسی معجبور کے ساتھ: (و۹) 
عقیدۂ حق رکھنے والے ہیں سے کسی کی بہ۔ سدوکق 
بھی غالط عقیدہ اختیار ڈرنے د باعث بن سکتی 


| بال کی دھال نکالنا اور کھوج لگانے میں غلو‎ )١,( 


سے کام لینا بھی کمراھی ٴن باعث بن جاتا ے: )١(‏ 


عام وھم کا شکار هو جاناء یا خبط سوار هو جانا 


۱ 2 5 : ہے 
زہم) اور دین ہیں کرت سوال اور بحث و تکرار 
کو ھلا دیتا ے ۔ 

( ظہور احمد اظہر) 


نی عقیدے 


۔علم العقائد شیعی نقطةُ نظر سے 


عقیدہ و عمل کے تعام مسائل کی تعلیم دیتا ہے ۔ اس : 
میں شعور ذھن ارادہ اور اندام کے لے عشی اور ' 


عملی احکام ہیں؛ جنھیں ین حصوں میں تقسیم تیا 


جاسکتا ھے ؛ () عقائد؟(ہ) اعمال [عبادات] اور(م) "رے 
اخلاق [نعاملات] ۔ پھر ان تینوں نقطوں کو پھیلایا ! 
جائے تو ان سے بہت ہے علدوم منضبط ھوں گے, , 


عقائد کا درجہ اساس کا ہے ۔ قرآن مجید میں 
مکی سورتوں کا پیشتر حصہ عقائد کے یتو 
کلیات ہر مشتمل ہے ۔ رسول اللہ صلی اللہ عليهہ و 
ا وسلّم نے سب ہے پہلے انسان کو وھم و گمان 
اپ شکال کر عقل و شعور کی روشنی بخشی؛ ۔شاہدے 


شر 


ا پعرائے میں وجود باری تعا ی, خالق و رازقء قادر 
او حکیم ”اللہ“ کو ماننے او ۳ ت" 
ا سی جاننا اور ساننا عفیدہ دنہلا رہ ۔ اسلام 
ا کے وجود لو جانا مانناء ._ ٹو واحد 
و بلا شردٹک ماننا ‏ وحید عے ۔ یه اسلام نک بہلا 
مجید میں ''اللہ“' کو جاننے 
مانتے ۓے 7 ھی اس کے صفات ہر عقبدہ ر تھنے کی 
د باربارن رہ موجود ے . 


عقیدہ تھا اور ے ۔ ثرآن 


۱ تا کید ں۔ ان صفات 
دعوت اسلامہد ساد ئی کے ساتے تدربچی طور 
توحید یاست, نبوت اور جنت و جہلم کے 


عقال۔ سای رھی 


پر 


۔ آبات کے سائپ آلتحضرت 
صلی اللہ عليہ او آلہ و سلم حسب مونع تفسیر 
۱ بہانں کرتے جاتے نھے - سک بکربە میں عقائد 
اعت ر کر وا ادا 2ا دی نوا تاور 
جاىا تھا ۔ ہدنی دور 
جزلیات و تذصیلات پر 
گنتگو موئی اور ببہود و نصساری ے بث 

ےھ ہ۔ھھھ 


بھی صوئی؛: مثلا سا تن ابرهھیم ییودیا 
را رع دن میق ما 


وما کان سن المشرکین۔ - اہراھیم ئە تو یہودی 
إ| تھے اور نہ عیسائی بلک سب ہہ بے تعلق هو کر 
ایک (خدا) کے ھورے تھے اور اسی کے فرمانبردار 
تھے اورمشرکوں میں ئە تھے؛ ۔ [أل عمرن] : 7 


تو جواب دے دبا 
'ئلیات سے ۱ ئے بڑھ ٹر 


ہی 


قل يامل الکتب نال ال كلمة 


سس متا وت ِ تعبد .َ‫ اللہ ۰٦‏ 


7ت ضس دن لے 0 27 کتاب 
جو بات ھمارے اور تمھارے دونسوں کے درہیان 
یکساں (تسلیم کی گئی) ھےہ اس کی طرف آؤؤ؛ وہ یە 
کہ خدا کے سوا عم کسی کی عبادت ئە کریں اور 


علم (علم العقائد) 


اس کے ساتھ ئسی چیز کو شریک نە بنائیں اور عم 
میں سے آلوئی کسی کو خدا کے سوا ابنا تارساز نہ 





سمجھے؛ ٣‏ [ْل عمرن] ۸۴ہ)؟ ان مشل میسی 
سسداللہ مل اہم خُلَقَه من تراب (ے 
080 گ۰ "ء۳"ھ"0۳89۰ 
اس نے (پہلے) شی سے ان و اقب نایا :1ل 


عمرن] 81 7ئ بتنعدد آپنوں میں وہ منذاعھب 
2 اظہار ے گا شقن ات دو عالمہ؟ کے 


بعد لوگ اسی 
۔نٹلوں میں ععا۔د پیان کرتے اور 


ولا سرور 

دستور کے پابند رے ۔ وہ عموعا سادہ 
١ --‏ -- 3 7 ۱ کس شی 

بھی ذآدر میں لے آتے تھے ۔ نہچ البلاغة میں 


7 5 
و ى 


حضرت تعدد خہوں میں اس 
مثالیں موجود ہیں (دوسرے ائمة اھل بیت کک 
معلیم عفائد کے لے دیکھے ااسول من الک5فی 
ح )۔ دوسری صدی ہجری کے آغاز میں روم و 
شاء اور عراق و ایران کے تعلیم یاه افراد میں اسلام 
بھیلا؛ مختلف مذاھب و اقوام نے اسلامی عقالد 
ہر حملے کے؛ اس طرح سسلمانوں الو بحث و جدل 
اور دلیل و برعان کے نئے راودوں ہے دو چار ھونا 
۔ ائمڈ اعل بیبت نے اس دور میں اسلامی عثائد 
کک ترویچ و حفاظت میں عظیم کردار پیش "لیا 
ادطبرسی : کتاب الاحتجاج؛ الکلیئی : الاصول 
سن الکئی اور الہفضل : کتاب التوحیدء وغبرہ میں 
ان اعتقادی بحثوں کإ ذکر 
مذاعب ے ھولیں . 
تمدن کے فروغ اور نعلیمی ارثقا کا لازہی نتیجه 
یہ ہے کہ نجی عقیدے اور شخصی خیالات فرد ہے 


.2 
فی 


مسوجود فۓےہ جو غبر 


لم 


کے ماھر اسلامی عقائد کی تردید و ائبات میں الجھئ۔ ‏ 


اس الجھاؤ ے ایک ایک عقیدے کے بتعدد گوھے 


ٴ سامئے آئے اوران کے سمجھنے سمجھانے کے لیے نئے نے 


اسلوب وضع آئے گئے ۔ شیع کتب حدیث میں اس 
تسم کے عقائد و دلائل کے ہکثرت حوالے موجود 
ہہمیں ۔ اسام حسین٣‏ کے بعد سدینء مشورہ میں 
اسام زین العاہدین/٭ (مصنف صحیفۂ کامله)؛ امام 
محمد باقرہٹء امام جعئر صادق!"؛ امام موسی الکظم:۳, 


' امام علی الرضاٴ تک آٹھ امام عقائد کی تعلیم دیتے 


رھ ۔ان حضرات نے مخالف عقائد کی تردید کے لے 
استدلال اور عقی اسلوب بھی وضع کیا ۔ امام محمد 
نقی؛ امام علی ثقی اور امام حسن عسکری٥‏ کا 
قیاء بغداد میں را ۔ بغداد اس وقت یونانیء ایرائی 
اور مندی علوم و افکار کی آماجگاہ تھا۔وهاں حکومت 
اور علما جدید اسالیب بحث کی تدوین کر رے تھے ۔ 
خاندان نبوت چونکه مسلسل یه خدمت انجام دے 
رھا تھاء اس لے اولاد عی٣‏ اور ائمۂ اھل بیت ایک 
سنضبط دبستان فکر و نظر کے داعی کی حیثیت ہے 
بغداد میں مباحث عقائد کے مرکزی افراد قرار پائے 
اور علم کلام کی تدوین جدید میں ان کے تلامذہ 
نے بےمثال اعمیت حاصل کی ۔ یہی دور سرجله 
معتزلہ اور اشاعرہ کے باھمی مقابلوں کا تھاء جس میں 
امامیه یعنی شیعہ؛ علم العقائد و علم الکلام کے 
اھم دبستان کے ترجمان ھوے. 

خلاصہ یہ ے کہ کم و پیش ڈیڑھ سو برس 


میں اسلامی عقائد کی تعلیم دو حصوں میں تقسیم 


ا 
1 
۱ 
ا 


کی گئی :۔ 


١‏ ۔ عقائد کا سادہ ببان اور اس کی ترتیب 


ابھر کر معاشرے میں زیر بحث آ جاتے ہیں ۔ یہیں | قرآن و حدیث کی روشنی میں ان باتوں کی تعلیم؛ چَن 


ے عقل بشری کے ارتقا یىی 
سے ۔اسلام بھی اس لے ڑا اورمکە و مدینہ 


میں لا دینء صاہی؛ بت پرست اور رونی و ایرانی فلسنے جن سے مسلمان کو شیعه کہا جاتا ے؛ معٹی | 


کیفیت سمجھ میں آتی کو مان بئیر کوئی شخص شلدان نہیں کہلٹتا 


جاسکتاء مث“ توحید؛ نبوت؛ قیامدت؛ پھر وہ عیب 











۹۰ 


علم (علم العقائد) 





. 2 ۱ 
دض باری تعا ی اور عقیدۂ اىامت ۔ اصول خمسه تو ' 


یہی میں؛ لیکن ان کے ذیل میں صفات باری ؛ 
پھر عدل میں جبر وقدں وعدەو وعید؟ٴ نبوت میں 
آوصاف انبیا و سسلینء؛ کتب و صحف اور .لانلکه 
کر ما ات اخو مرت و ات انتا حضرت 
محمد مصطبے صلی اللہ عليه و آلہ وسلّم؛ ابامت کے 
شرائط؛ وصایت و اسماے ائمہ؟ قیانت کے ذیل میں 
رجعت؛ حشر؛ نشر؛ حساب؛ جزا؛ سزاء جنت و جہنہ 
اوراس کے ضمن میں شفاعت جیسے بہت سے سسائل 
آتے ہیں . 

دوسری صدی ھجری ہے 
کتابیں معرض وجود میں آنے لگیںء مثلّا النوحید 
کے نام ے مفضل رت 
الحضرمی نے متعدد ‏ کتابیں لکھیں (نیز دیکھیے الطو 
الفہرست؛ النجاشی : الرجال! ابن الندیم ات 
آغا بزرگ الطہرانی 
کم'از کم ایک سو کتابیں تیسری صدی عجری تک 
لکھی جاچکی تھیں ۔ ان تمام مختصر اور متفرق 
رسالوں اور چھوٹی چھوٹی کتابوں کو ابو جعفر محمد 
ابن یعقوب الکلینی (م ۹ مھ) نے الاصول سن الکافی 
میں جمع کیا - پھر اے بالکل آسان طریقے ہے شیخ 
الصدوق ابو جعفر محمد بن علی بن بابویه القعی 
(م و۸۱٣ھ)‏ نے کتاب العقائد میں قلم بند "لیا ۔ 
الشیخ المفید محمد بن النعمان البغدادی (م ۳مھ 
نے تصحیح الاعتقاد وشرح عقائد الصدوق کے نام سے 
داس کی شرح لکھی ( تبریز ےم ھ؟ اردو ترجہمه 
مطبوعه امامیہ مشن لاھورا نیز فارسی تراجم بکثرت) ۔ 
الشیخ المفید ھی نے اسی قسم کی سادہ سی کتاب 
الحکمت الاعتقادیہ لکھی ۔ ذرا مفصل کتاب اوائل 
اتاد تی اتاپ راتحارت (وزد ےب 
رے؛ چو علم الاعتقاد میں ے حد اھم کتاب سے ۔ 
7 اسم لم الھدی (م ممھ) اور شیخ ابوجعفر 


سے 


اس قسم کی بتعدد 


: الذریعه ) ۔ نبوت و اثانت پر 


الطوسی (ھ .٭مھ) کے علاوہ علامہ حلىی حسن بن 
یوسف (م ےھ) کا رساله واجب الاعتقاد اور علابہ 
مجلسی محمد باقر اصفہانی (ہ ۵۱۱۱۱) کا لیليه 
اعتقادیہ مختصر رسالسوں میں اور حق الیقین مفصل 
”ثتابوں میں بےحد مشہور ہیں (ئیز دیکھے الذریعه 
ان تعایف الثیااے آعی ۶ور ہیی ہمد کچ 
تعدیم کے لیے اسی قسم کے جھولے چھوٹے رسالے 
لکھے گے اور جب وہ درس میں آئے اور مقبول 
ھوے تو ان کی ڈدرحیں لکھی جانے لگیں ؛ چنانجهہ 
عقائد کی مد شوره بالا 'کتابوں ڈٗ ارد فارسی اور 


ٹر 


انگریزی ہیس ٹر حمدهة هو ح5 رھ 


ہ۔ عقائد ہر دوسری قسم ان دنابوں کی سے 
جن ہیں مؤلفین نے اپنےۓ اور دوسرے فرق ومذاعب 
کے عقائد سادہ لفظوں مس بیان کر کے باہعی 
اختلافات کے تعارف لرایا ے. جسے سعد بن عبداللہ 
اہی خلف الاشعری القمی (ھ حدود ۱ ,مھا ک 
'کتاب المقالات والشرق . 

مل افتان ماھت ظا ارت ذس 2 
اجمال و تفصیل جاننے ٭ نا ۔ البات و نفی. 
بحث اور جرح و قدح اس ا اصل دائرۂ اثار نہیں ۔ 
جب رد و قدح اور نغی و البات کی بحث شروع 
هو جانے تو وهاں ہے علم الکلام کی حد شروع 
هو جاتی تھے . 

ثدیم کتب علم الاعتقاد کے انداز پر برصغیر 
ہیں جو گزشته ایک صدی ہے کتاییں لکھی 
جا رھی ھیں انھیں ''دیئیات'' کا نام دیا جاتا ے ۔ 
نظم و نر میں سیکڑوں کتابیں فہرستوں میں موجود 

یه نجی طور ہر بھی پڑھائی جاتی ہیں اور 
مکتبوں میں بھی ۔ 

مآخیل : متن مقاله میں آ چکے هیں, 

(مرتضٰی حسین فاضل) 





ت لم کلام : نیز رك بہ کلام ( نیز کلمہ:ْ 


علمہ نو ٢۔‏ 


٠٥٦‏ ۔[سنشرقانه نقطۂ نظر] :ٴ دہا جاسکتا 
عے دد لفظ د لام لا اصطلامی ا 
پہلے دلام اللہ کی ٹر 
نرآن مجید تھے یا اللہ کی صفت ‏ دلام ۔ قرآن مجید 

ان اطلاات َهٗ 


لیب میں ھواء جس کے معنی یا تو 


نے لضظ ل لام کے 


لے ےا غے 


۳ ہےطڈهھ ٭ 


جس ئ ابتدائی حعد حلف پر دنا لیاے: 
دھی پرسودہ نظرید دہرایا ےے ٴەه دومرے عثائد و 
نصورات کی طرح دلام (علہ نلام) کی ایام ح بھی 
مضاش 7 


ے یہود و نساڑی ہلکە عنوں سے لی ےے: 


لیکن اس نو خیال کی اننی مر ہد رید ھو جہئی ے 
له یہاں دلالل کے اعادے کی ضرورت 


سے > و اتک جج ۰ اےء 
نہد بہول میں سرسری اسفا دہ ٢و‏ بمکن کسر لیکن 


نہیں ۔ 


نے ھا کی مات ناماو ی مران ج۔ 
اج بات به ےے دد سلمان دس طرح 

خی بیادوں پر اپنے علوم یی تدوین در رے 
ھی پا انیوں نے نان تک اپنی مسنقل انفرادیت 


لم کی کہ 0 اہ : " 
ق عغحارت کسر یں ہے فْ و کا ترقیات دی : 


'وز عصلمہ کلام کے 7 ومیت ال غاد نحار 


ے جح ٹچھ لکھا ےےٌےہ وہ سراسر نلنی. مسعصبانہ بلکه 
ہے لیونکہ بعد میں خود ھی تسلیم درتے ہیں 


معلوم ھوتا ے ذات الہبد کے سشلى میں اس . 
یہ الگ بات ھے کھ علماے متاذرین اللہ تعالی کے: 


تصور کی بنیاد لے وه مجموغه ے ذات اور صفات کاء 
'انچھ نو ان مشہاجات پر ہے جن كا تعلق یونانی نفاریات 
غشخصیت سے ھے؛ کچھ قرآن سجید کی خطلیبانهہ زبان پر 
جس میں ذات الہیه کے لیے قدیم شاعری کے انداز میں 


متعدد خطابات استعمال کے گیے ھیں اور نچھ ان مسیحی ۷ 


کا سئلہ لایتعل رھاہ جس ہے بالآخر راخ 


ستعمال سب اس , 


,فانل سنتشرق نے اپنے مقالے بی ا 


تشریحات پر جن کا تعلق اقائیم ثلالہ کے باعمیٰ زوابط ' 
سے سے ۔ ہایں عم ذات اور صفات کے باھمی تعلق ۱ 


ا 
کنارہ کش یکر پی کهہ ''یه ناہ تو وہ (یعنی ذات کَ 
بجاے خود) ہیں اور نہ اس کے علاوہ کچھ اور“ ۔ یه 


کوبا اس امر کا اعتراف تھا تہ ذات اور صفات کا یہ 


رشثتهہ دین کا ایک راز ےے؛ جس کے فہم سے عقل 
انسای عاجز ےے؟ ہزید یه کہ ان صفات کو 
غیر مخلوق اور ازلی تصور لرنا چاھے؛ بغیر ان کے 
عبارت بھی مثل 
سابق بےدلیل سے ۔ مقالہ نار محض نان ہے کام ل ےکر 
غلط تأئر دے رعےہ ہھیں]؛ لیکن عقلیت ہسند سسلمان 
اور بعد ازآں معنزله ”کسی ایسے راز کو ماننے کے 
لیے نیار نہیں تھے ۔ ان کا رجحان اس طرف تھا کہ 
صفات لو ذات ہے کوئی ایسا تعلق نہیں جو 
نائزیر هو [لیکن سوال یہ ےہ ”کہ صفات کے بغیر 
ذات ٹا تصور کیسے ہمکن هو ] ۔ظاھر کہ ان 
سباحث میں لام کی صفت نمایاں طور ہر سامنے آئی 
اور یہیں مسیحی علماے دین نے بالخصوص اپنا اثر 
ڈالا [بحث تو معتزله کی ہو رھی ے؛ سیحی علما 
"نیسے بیچ میں آ گۓ] ۔ قرآن مجید میں خداے تعالی 
کی اس صفت کے لیے لوٹی اسم صفت استعمال 
نہیں "تا گیا۔ دوسرے لفظزن/ میں اللہ ثعالی کر 
متکلّم یا ”كلیم نہیں کہا گیا [لیکن خدا کے کلام 
در اکر تی سی جب آیا ےآ اس سے ام 
صفت اور اسم فاعل کا هونا نود بخود نکل آتا ے]۔ 


ذات الم یہ سمجنی میس نہیں آتی [یہ 


لیے متکلم تا لفظ اکثر استعمال کرتے ھی رج 
اللہ تعالٰی کے واقعی کلام کرنے کے متعلق وا 






. پا لے 


. آے موسی میں رنے تم کو اپنے پیغام اور انے 
کلام ہے لوگوں ہے سستاز فرمایا]ء لیکن اللہ تعالٰی | 


ا 






(الامرف)]: ہم ۱)ء یعنی فرمایا 


کے فعل کی صورت میں یه لفظ بار بار استعمال 


ھوتا ے؟ چنانچہ الاشعری (الآبانفہ ص ۔م یعد) , 


نے دس ے زیادہ مختلف آیات کے حوالے دیے ہیں 
جن پر اس عقیدے ي بنیاد رکھی جا سکتی ےہ که 
للّه کا کلام (بطور ایک ایسی صفت کے جو اس کے 
اندر موجود ے) اور قرآن مجید (جو اس صفت کا مظہر 
ہے) دونوں غیر خلوق ہیں [اس عبارت میں قبیح 
تضاد موجود ےے؟ چنانچه آگے کے بیانات سے خود بخود 
ابت هو رھا جی]۔ کہا جا سکنا ہے کہ ان آیات 
سے صاف طور پر مترشح هوتا ے کہ تاریخی اعتبار 
ے یہ عقیدہ اگرجہ دوسرے ذرائع کے ماتعت قائم 
کیا گیاء یا اس ہیں بعض دزسرے اسباب نے حصهہ 
لیاء مگر بعد ازاں کوششی کی گئی کہ ان آیات کے 
حوالے سے یہ ثابت کیا جاے کہ اس کی اساس قرآن 


مجید پر ےے ۔ برعکس اس کے عقلیت پسند علما نے . 
کلام کی اس ازلی صفت کے ایک ایسے مظہر کو , 
مائتے سے انکار کر دیا جو غیر مخلوق ھی سہی لیکن . 


ھھ۶ ە" 


+)ء یعنی موسی سے حا با کنا 


رننا ا سومی لممِفَاتناو ك 


ہشضچیے۔ه ا ےدوےہ 


رمۂ قال رب نی نگ الَیْگ* مال تی ترتی 
ولکن انظر انی بل تا اسٹفر تعن 


امہ ۔ ۰ صمهھ عف ۴ ٭ھھ۔ 


ص۲ 9ٌےًٌِ32۰ 0 ۳لم 
۱م جمَله دا وخروسی صعتَا؟ ٤‏ ىَننًأا آناتق 
تل نک تب الیگ انا اتل الو 
ایموسی ائی اصسطفیتک ملی الناس 
کچ جح ہم سے !ےہ 


و بکلای فظذ ما انی وگن 
ير(ے امراف ۲۳۰ ومم)؛ بعنی 









جب موسٰی ھمارے مقر رکیے ھوے وقت ہر( کوہ طور) 
پر پہنچے اور ان کے پروردگار نے ان سے کلام 
کیا تو "کہنے لگے کە اے پرورد5ر مجھے (جدوہ) 
دکھا کە میں تیرا دیدار( بھی ) دیکھوں ۔ پروردکار نے 
کہا که تم مجھے غر کز ند دیکھ سکو کے؛ عاں پہاڑ 
کی طرف دیکھتے روہ اکر یه اپنی جگە قالم رھا 
تو تم مجھ کو دیکھ سکو گے ۔ جب ان ٴذ بروردگر 
پہاڑ پر نمودار ھوا تو (تجلی انوار ربانی نے) 
۱ اس ئو ریزہ ریزہ کر دیا اور فوی ییہوئٹں هو کر 
ِ گر پڑے ۔ جب ھواں میں آك تو ”لہنے لگے لہ 
تہری ذات پا اتآ سے اور میں تیرے حضور میں 
توبەه کرتا ھوں اور جو ایمان لانے والے ھیں ان سب 
عو کے او کون 0دت ابا اہ سی سن 
نے تم ”لو اپنے پیغاء اور اپنے ا کلام سے لوگوں ہے 
سمتاز کیا ے نو جو میں نے تم کوعطا کیا ے 
اسے پک رک اور (سیرا) شکر بجا لاؤ؛ [ لیکن ان 
آیات ہے تو فاضل مقاله نگار اپنے ساہقه قول ک 
خود ھی تردید در رع ہیں ۔ یہ تو خدا کے کلام 
کرنے کے حق میں ھیں ۔ یه تضاد ثابت کر رھا 
تھ مات نەار زبردستی کچھ نتیجے تل رے 
ہیں : جن کے بارے می سو بھی سطمئن نہیں]؛ 
تلي یا نودی سن شاطی, الُواد 


وھ ۔ہ۔ 


ا الایمن آپی البْقمَة المبرگۃ سنْ الشجرة 
او یی آئی انا اھ رب ٠‏ الْمْتَمیَ كت 
[القصص] : .)ء یعنی پھر جب اس کے پاس پہنچے 
تو میدان کے دائیں کنارے ے ایک مہارک 
7| جگہ میں ایک درخت ہے آواز دی گئی کہ اے 


ٰ سوسی! میں تو خداے رب العالمینٰ غوں ۔ اس 


ا 
ا 
ا 
ا 
1 
ا 
۱ 
ٰ 


آحت بن عب ال تعا ی کا حضرت موسی٣‏ کے ساتھ 
۷| درخت سے کلام کرنے کا ذکر آتا ے تو وہ کپتے 
ہیں کہ الفاظ کی صوت درخت میں بطور محل خلق 
کی گئی تھی؛ لہٰذا اہے درخت کی ایک حالت (حال) 









کہہے (دیکھے فخرالدین الرازی کے بارے میں 
121۳٥ام09؛‏ در بوولاوآاعوەدصط؛ ب ؛ +وٴمم)۔ آگے 
چل کر متأخر اشاعرہ نے اس کی تشریح یوں کی کهھ 
حضرت موسی٣‏ نے اس بات کو اس طریقے ہے نہیں 
سنا جیسے عام طور پر باتیں سنی جاتی یں بلک 
روحائی طور پر اور وہ بھی اس طرح گویا يہ آواز عر 
جانب ے آ رھی تھی اوران کے ایک ایک عضو کو 
اس کا ادرواک ہو رھا تھا؛ لہذا جیسا ئه ارسطو نے 
''حس مشٹر ک'' کا تصورقالم لیا ے [بات قرآن مجد 
کی ہو رھی ہے یہ ارسطو بیچ میں کیسے آ گئے؟ 
معلوم ھوتا ےہ کہ یہ بھی ٭ستترقانه پیوند حاری 
۱١]‏ پس 
حواس میں پہنچی (البیضاوی : 

رع مم س و وەٴ س ,)۔پھر کم از ئم 
الائعری (الابانه ص ۰م) کے زمانے مب اتنا تسلیم 
ٹر لیا گیا تھا لہ اس 


س حمر یق بدولت ناہ آواز حضرت 7ے 
سہسیس؛ طبع ۳۲ء۰ 


"کلام 3 بغیر وتقفے کر 
جاری رھنا ضروری تھا لونک یه صنت اپنی جگهہ 
بر اسل ومکمل سے اور سکونت اس کے ن ثص 
پر فولالت ن کرتا ےہ ۔ بھر ضرآن مجید میں آیا عے : 
تو ئن البحر ادالعیمت ری 
لنفد البحر قبل أنْ تنند کلمت ا 
کروی راو گہف] : ۹.)؛ 
یعنی اگر سمندر میرے پروردڈر کی ا کے 
(نکھنے ) لیے سیاھی ہو تو قیل اس ے کہ كه میرے 
پروردگار کی باتیں تمام ھوں سمندر ختم هو جائے | 
اکرچہ ھم ویسا ھی اور اس کی مدد کو لائیں . 
لو اك ما فی الأرز بن شجرۃ اقلام 
یع یل ہئ) تَمم نَبْتة اَبعرت 
فلت کلت اللہ( م [لئٹن)] : ا 
ھوکہ زین میں جتنے درخت ہیں (سب کے سب) 
قلم ھوں اورمندر (کا تام پانی) سیاھی هو اور اس 





کے بعد سات سمندر اور (سیاھی هر جالیں) (ھر : 
اللہ کی باتیں(یعنی اس کی سفتیں) ختم لە ھوف. ٭٠٢ٗ‏ 
اسی طرح احادیث میں بھی اس بات کو مقالًّ 

نہایت شد ومد سے سمجھایا گیا ے کہ الله تعا لی کے 
الگ الک الفاظ یعنی ''کلمات'' ان گنت ھیں اور 
اللہ تعا ی روز ازل سے مصروف تکلم ے؟ لیکن 
الاشعری( کتاب بذ کور ص ‏ م) اس اسر کے خلاف ہیں 
کہ قرآن مجید کے لیے '”'لفظ“' کی اسطلاح استعمال کی 
جائے, جس کا مطلب ھے وہ بات جو زبان سے ادا جاتی 
ھے؛ حت یکہ اس کی قراءت میں بھی یہ استعمال نہیں 

هونا چاہیے ۔ ایسے می لان ( یں ؛ے٣م)‏ 


مے) میں آناے کہ قرآن مجید کو ھرگز اللہ کا 


قول که کر پکارا نہ جائے ۔ معلوم ھوتا ے الاشعری 
اس نظریے کے قائل نہ تھے جے اشاعرۂ متأخرین 


یں اختان گیا 
کا یا فسزائی ایک ال (حدٹ ھی) ےد 


۔ اللہ کا کلام عبارت ہے تفکر 


لہذا اس کے اظہار کے لیے حروف یا الفاظ کی ضرورت 
نہیں۔الاشعری صرف یہ چاھتے تھے کە جس طرح بھی 
و سکے قرآن مجید کو ان چیزوں سے کوئی نسپت نہ 
رے جو چند روزہ یا مخلوق یں [ اس کے بعد جو 
عبارت آتی سے وہ پھر تضاد ا قبیح نمونه ع)؛ لیکن 
الاشعری نے یہ نہیں سوچا کہ اس نظرے کا مطلب 
کیا ہو گا؟ اللہ تعا یل کے ہے شمار کلمات کلام ھی 
تو یں ء کو ان کی حیثیت ویسے الفاظ کی نہیں جو 
ھم اپنی زبان سے ادا کرتے ھیں ۔ جزوی طور پر و 
اسی کے تخلیقی افعال میں کیونکە وہ جو کچھ ھا 
کرتا ے محض لفظ اکن ے بیدا کرتا ھے اخ 
(مزید بعث کے لیے ركٗ بہ کلمم). 
آگے چل کر رامخ العقیدہ علماے دیو 
نزدیک کلام الٰہی کا ثبوت ایک آسان سی باووتع 
اور وہ ید کہ اس اسر پر سب لوکاچم. 
[رهَ باں] ے کھ الہ تعالٰی نے چوا 














سنج 


علم (علم کلام) 





علینہم السّلام ے کلام فرمایا اس لیے وہ لازنی ' 


طور پر متکلم اور کلام کی صفت سے متصف تھیرا 
(مثلا دیکھے التفتازانی : تفسیر عقائد نسفی؛ تاھرہ 
١٣م‏ رھ ض ہے ببعد)۔ اس صفت کی ماھیت ہم اوہر 
بیان کر آئےہیں؛ لیکن قرآن مجید نے بطور کلام اللہ 
اِس صفت کا جو تعلق ہے اس کی تشریح ابھی بائی 
ہے ۔ حلبلی تو اشعریوں کی طرح اس ػی نوئی قطعی 
اورواضح تعریف ا گریز کرتے رے۔ ان 5 
نظریه یه تھا کت7 اق بعد 0ه تغا ی27 غیر تارق 
اور اڑل کلام ے اور بس ۔ اس ہے زیادہ انھوں نے اور 
"7نچھ نہیں کہا - بعض نے تو یہاں تک دونش کی دەه 
جس چیز پر قرآن مجید مرقوم تھا اے بھی غیر سخلوں 
ٹھہرائیں ‏ معتزله کے نزدیک قرآن سجید مخلو تھا 
بعینه جسے وہ الفاظ جو [حضرت] موسٰی'' کے نەنوں تک 
پہنچے ۔ ىاتریدیوں نے حسب معمول اس بارے میں 
بھی اپنا مخصوص طریق ەر استعمال لیا دد اسرار دین 
کے بیان میں دونوں باتوں کو صاف صاف پہلو بد پہلو 
رکھ دیں ؛ لیکن ان کا آدوئی حل پیش له دریں 
النسفغی ( عقائدء ص ۹ے) کا قول ہے : قرآن . یعنی 
کلام اللہ ؛ مخلوق ۓ 
ھمارے دلوں میں محفوٹظ ؛ جس کی ھم اپنی زبان ہے 
تلاوت کرتے اور کانوں ہے سنتے ہیں٠‏ تاہم وہ ان 
سب میں مقیم (احال') نہیں“ ؛ چنانچه ایک اشعری 
کی حیثیت ہے التفتازانی نے اس کی تشریح میں آگ ٤‏ 
لفظ پیش کیا سے ؛ جواگرکاغذ کے نکڑے ہر مرقوم 
ھوتواس میں نہ تو آگ کی جلا دینے وا ی صفت عی 
موجود هو کی نہ اس ہے کاغذ جل سکے ٴ . 
اشاعرۂ متأحرین نے اس ضمن میں جو نظریه 
قائم کہا اس کے متعلق الفضالي ( رك ہآں ؛ 
نم ٭مم۱م/. ۲م ۱ع) کے یہ الفاظ پیش کے جا 
. سک یں جو اس کی تصنیف کفایة(طم×صرھ 
7 عچ شزح از الییجوری (- الباجوری)ء ص٠‏ ہ) میں موجود 


؛ ھمارے نسخوں پر بت اور 


ہیں :''یە پر شکوہ آیات (الفاظ قرآن) اس لحاظ ہے صفت 
ازل کی جانب رھنمائی نہیں کرتیں کہ اس کی مدد 
ں صفت ازلل کا فہہ ھوسکتا ےۓ 
آنا ےہ وہ اس 
کے مساوی ہے مہو اس صفت ازل ہے سمجد 
میں آ سکتا ےے بشرطیکهہ ہمارے اور اس کے درمیان 


سے شمیيں اسم ۔ بایں همه 


جو کچھ ان الفاظ ہے سمجھ میں 


اور عم اے 
ی٭ وھی فرق 
06 یرب ہیں بابا جاتا ے ۔ػکویا الا کی بندش 
مخلوق ے بلکه الفضالی دو 


حد تک سہبيةە ش دد اس 


جر حجاب ہے ان جائے انے کالوں ے 
٤‏ 


سن لیآں ۔ ےے جو ا۳ن ارہ اور 


وتو اس امر می بھی ایک 


ں اذ تعلق لوح 


بنادڈو 


محنوظ سے ے اوربد ئا اسے 0 ہے منسوب ‏ رنا 
چاھیے با حضرت جبریل بلک خود حضرت لبی ئریہ 
سی اد وآلە و لم سے ۔ اسی طرح ابن حزھ 
[رك ہاں] د بیان ہے (المثل: قاھرہ ے۱م۱؛ ص 
۱ء) لہ اس کے زمانے میں اشاعرہہ خصوصًا الباقلانی 


[رك باں] > یہی خیال تھا اوروہ دہتے تھے لهە قرآن 
ے اللہ اد للاھ ےے له یه اس کے 
کے ۔ ابے هی الفقة الا گہر 


عصرف اس اعتبار ہے 


کاھ 1 او 


(حیدرآباد مرف ضص سم) ہیں, جسے امام 
ابو حنیفه“ [م .٥؛,ھ]‏ سے ملنسوب ‏ لیا جاتااہے 
اور جس گی الماتریدی ڑم +س-+مھ۵) نے شرح لکھی: 
اسم ں تعلق کے لی لیے عبارف, یز حکایة (۔ . نقل) کا لفظ 


استعمال یا گیا ے ۔ الایجی نے المواقف(مع شرح از 
الجرجانیء بولاق ہہ +م,رھ ضص ۹۰م) میں ان تمام 
پہلووں کا مکمل تجزیاتی اور معروضی مطالعه پیش 
کیا ے؛ کو اس میں تاریخی ترتیب دو مد نظر 
نہیں ردھا, 

بہر حال یہاں مسیحی علما کا اثر بالکل 
وائح ہے ۔ [یہاں فاضل مقاله نگار پھر مضطرب 
ے لہ قرآن مجید ہے لے کر متکلمین کے حخیالات 
. تک ھر شے کو سیحی کتابوں کی نقل قرار دے 


علم (علم کلام) 





حالانکہ اعدول ہے تخزیہ سے فرق وافع مو جاتا 
کے نه په دو انگ الگ تصورات یا عقیدے ہیں۔ 
پر وہچہآا کی بحت یہاں بالکل غیر متعلق 2ے]۔ 
عیساشوں کا یه عقبدہ کەہ کلام :ووں) غیر مخلوق 
اور خدا کی حکمت اس کا ملمة 


بک حخااق مغ 


٠ 


۲ 
ْ 


وا, س۔۔لمانوں کے اس خیال سے کس قدر ملتا 
شف ئہ کاھ ایک صفت ازل آلند کی:؛: 


اہ 


جو اس دےٍ ذربعڈ تخلیق عے اور وحی ے جو بقید 


ہے بب 


زساله نازل عوثتی رعی [اس کے بعد کی عبارت میں 


پھر سابقه قول نے متضاد بات آ رھی ے] ۔ اشاعرہ 
کے ٴ دک ہے آضنت گویا ایک صورت کے 
فکر ال کی؛ گور انیوں نے اس بارے میں بڑی 
اکشات با عو کو با گی اضغان سی مین 
کی اسل انی ے. نے نہ لیا جائے 
(النشای, ض ہو! ۔ اشاعرہ 5 ىہ کہنا گویا کلام 
( یما بعنی ہونانیسوں کے ۸۷00م (حکمت) 
کے عشلیق ہلو ىی طرف اشارہ آٹرناے؟ الہته 
بد جالسز نہیں ند صفت عقل (ة0) دو اللہ تعا ی 


"۰ 
7 


۱ ج- ےو ۱ ٦‏ ور و ھ 
ہے سوب پیا جانے لیونکە اس طرح چھ فلیانهہ 






0 


نے اپنی کتاب 0٭ہ/ور5 .ووازطاط؛ ص ہہ میں دھا 
ہے کَمَوما ؟٭| :ا [إ]1] .۸ : .ہا ۷ہہہ۷۰١۶‏ مہلءااراحجڑات> 
وصںأ|نجامم موم مرزموزرمہ[:]) ذر .رہل ۲ا/.۶۰:لئ211۶>“ 
۹ء نے مع 

اگر ہم یہ کہیں کہ لفظ کلام ہمعنی 
الٰہیات اور متکلم بمعنی عالم الٰہیات کا استععال 
بھی رفتة رفته انھیں اثرات کے ماتحت هھوا تو یةه 
محض اٹکل بپچو تیاس آرائی نہیں هو گی [یه 
درست نہیں ۔ یہ نری قیاس آرائی ے] ۔ سریانی 
لنظ ہلل (وزادہ: ( ۔ تَکلّم) اور اس کے اشتقاقاتہ 
عقل اور ثلامء دونوں معنوں کے اعتبار سے 23610 
اور مہ مُۂ کے مساوی هیں ؟؛ لہٰذا مل اللھیائی 
(ترك 83 ط3ا۸۱ ا٥ااہ٤۷١)‏ کے معنی ب٥۷0‏ یٔ(ومہ٥‏ اور 
ملیلة داز|ن!۸ کے بس ہ|مة کے جاتے تھے ۔ اس طرح 
اگر لفظ کلام (بمعنی گفتگو) ہے ابتدا کیجے تو عقلی 
دلائل کے اعتبار ے معنوں کا یه ارتقا ایک آسان سی 
بات تھیء خصوصًا جہاں تک اس کا تعلق الٰہیات 
سے سے کلام کا يہ استعمال جس طرح شروع 


اور لسانی الجھاؤ ہیدا ھونے ا خددہ ہے (دیکھے ٴ 
٠‏ مسلمان مسیحی اثرات کے تحت باخبر تھے ۔ اب یہاں 


الموافف, سطبوعة ناعر ص رہم و طبع 3008 
ص ہہ بڈذیل مادۂ عقل؛ البیضاوی : تفسیر القرآن: 
ررش وطبع 7٢)‏ ٌ: ے٥‏ س ۱۳) ۔ سیجحی 
عما نےندرتی طٰور ہر سریانی لنظ ملٹی (0وا/ہ!(١1٦)؛‏ یعنی 
پ(ہ یی( وٗ کا ترجمه الکلام کیا ہے ۔ [اس کے بعد پھر 


یا علم ”کلام ہے ۔ اس کی تشریح کے بجاے مسیحی 
اثرات کی تفعصیل دے رعے ہیں ۔ علمی لحاظ ہے یه 
زیادنی سے اور اس بارے میں ان کا هر قول بےبنیاد]۔ 
اسلامی الٰهیات پر مسیحی اثرات کی مزید تفصیل کے لیے 
دیکھے ۶ٍوین : مہہ( ومل ٤/اءاک‏ ودولولزوی ماط 


1 
إ۱ 
' 
أْ 
۱ 
ا 
إ۱ 
۱ 
ا 


عبارتوں میں مقاله نگار ابت کر چکے ہیں کھ 


اس کے برعکس فربا رے ھیں] اس کا اندازہ 
اس سے هوتا ۓ کہ التفتازائی (تفسیر عقائد ألصسفیە 


ص ., ببعد) نے اس سلسلے میں آٹھ توضبحات پیش . 
| کی ہیں :() علماے دین ”'فلاں فلاں عتیدے کے 


متعلق کلام (بیانء استدلال) کی ابتدا یوں کرتے ھیں 
که کی وت ؛۰:م) کلام میں پیشتر عقید؛ کلام 
الہی ے بحث کی جاتی ےے؟ (م) الہیات سبزد 


کلام کو ویسا ھی زور حاصل ہو جاتا ےہ جھیۓ- : 
کہ فلاسفه کے یہاں منطق کو؛ (م) یه ان تمام ای 


سے زیادہ اہم ے جو زبانی بڑھاث جاتي ما 


”5 
ے سے ہا ھوسپرئیوسشت ا 


وہیںم/ ؤ4 ؛ نیز متعدد مقالات جن کا حواله وع 


لو ات 









٭َ ا غیںر کر اور لئے ی بے عالاح کی علق یی نے عنوائات کے طور پر استعمال ہوا 


:بین باھمی گفتگو (کلام) ضروری ے ؛ (ہ) یہ 
الوم کے وہ متنازع فیه اىور هیں جو زبانی بڑھائے 
جانے ہیں ! (ے) دوسرے علوم کے برعکس یہاں 
<'یان““ ے وزن پیدا هو جاتا ےۓ؛(ہ۸) یه کاٹ آکرنے 
الا مؤثر علم ے اور کلم ( ہے جرح ؛ کانا) سے 
ابن خلدون نے صرف دو توضیحیں پیش کی ہیں : 
+(م) اس کا تعلق تول سے سے عمل ہے نہیں اور 
() وھی توضیح جو اوہر شمارہ)م) میں آئی ہے 
(مزید بحثٹ کے لیے دنکھے الشہر ستانی : الملل 
مترجمةہ ۰۶۳۲ء ۹مہ نیز آراء کے لیے 
۸۸ء ٹام۹م). 

لگ فا ا تال می ااضات بہت 
ٹھیر ٹھیر کر ھوا ۔ ابتدا میں الہیات کے استدلالل 
پہلو اور قانون شربعت کے لیے صرف فقه . 
لفظ استعمال ھوتا ىیا, جیسا دہ رواىات کے ہے 
علم کا(رك بە فقم) ۔ بھر الٰہیات [ دلام] دوفته 
اکبر کہنے لگے؛ جیسا کہ الففه الاکبر سے ظاھر 
ےگ جو امام اہو حنیفه “ٔ ے منسوب کی جاتی ہے اور 
جس تا ذکر اوبر آ چک ۓے ۔ اس اب میں لکیا 
ھے : ''الفقه فی الدِين اَلْضْلَ سن الْفانه نی 
الْمِلم 'ء جس کی تشریح بعد ازاں یوں کی کئی نہ 
کلام فقہ سے افضل ہے [یہ معنی غلط ہیں ۔ 
صحیح ترجمہ یہ ہے که تفة فی الدین دوسرے 
رر قسم کے علم سے افضل ے] اس ٴ ثتاب میں لفظ 


ماخوذ ۔‫ 


کلام بطور امطلاح استعمال نہیں ھواء صرف اللہ کے 


کلام کے معنوں میں آبا ے [ یہاں پھر تضاد ے ۔ 
جب کلام ہے مراد الہ کا کلام ےہ تو الفقہ 


فی اللین ائضل لاو کر صربح ۱ 


ول کا لفظ استعمال کیا کیا۔ اسی طرح 
ری تصنیف الآہاںة میں لفظ کلام 






۱ 
۱ 
۱ 
أْ 


لیکن الفہرست (نواح ےےم تا ۰مھ میں کلام عام 
طور پر '٭ییان“ کے معنوں میں! علٰ هذا الٰہیات کی 

اسطلاح ٹکلم اور متکلم کے سانھ آئی ے ۔ اس کے 
مقابلے میں لفظ فقه باقاعدہ قانون ھن میں 
کی بڑزی 

ہزی کے ساتے ظا هر ھوتی اور وه یه کەه علم کلام 
سے مراد محعض الات می نہ لاد الطبیعیات 


اسعمال ھوتا رھا ۔ اسی زنائے مس اہک نئی تبدیإ 


عجیب بات غے لةاس د سلسله دیموعریطس 123011700۳۱٤۰‏ 
اورابہیفورم ت۳۰ نام سے جا ملتا ے): لہذابتکلم کے معنی 
ھونے وہ الٰہیین جو اول معتزله اور پھر راسخ العقبدہ 
علماے دین سے تعلق را دینے لیے اوس ا اك 
کے اندر نظریة جوھرنت درفرما نھا [یہاں بھی تضاد 
ے ‏ ایک طرف معتزله اور بھر راخ العقیدہ 
2-0 


زہرٹ]ء جہے فلسنے ایی 
سلمانوں 5 خاص ابنا اور اتی حیماہ حور ٹرنا 
جاھے - ذلنات ک ق ۔ ٹیب ضس بسادے سے شوئی 


اس کے منعلق ید نظر ید ده وہ ! می ساحت ہہ یں ذرات 
ہیں اور لامتناھی طور پر فابل مجزبه اور در 
نہیں ؛ اسقدراعہ ے ۵ه اس پر زیادو ‏ ورے 


ص ز٦‏ رر 
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سس 
۱ 


ضرورت نظر نہیں آتی ۔ یورپ میں یہ نظرند ا درجه 
سٹرھویں صدی تک ارسطو کے زبر اثر لو لوں کی نفلر 
ےاوجھل رھا؛ لیکن پھراسی زمانے میں یه دوبارہ منفار 
عام پر آ گیا یٍ اول صفاتی اعتبار ہے (ہوائل ےارق اور 
نیوٹن ٣۷۲‏ کے ہاں) اور بھر مقداری اعتبار 
ہے (ڈالڈ ن 0860۱1 00ا10 کے ہاں) ۔ انْ تحربه 
عغلما یق تحقیقات ٦‏ سلمائوں کے 
نظریات ے موازنہ عجیبی 7 بات ھوکی ؛ اج 
میں محض قرائن سے کام لیا گیا تھا ٹا سیتائیی 
جس کی بنا پر متکلمین کو خواہ وہ اپنے آپ کو 


اشعری کدہتے ہوں؛ قداست برست ۔نبلی محدئین 


پسدہ 


ان 


۰ 
عو ےہ 


6-٭ت ے۴ 


علم (عام کلام) 


ے الگ رکھا جانا تیاء حالالکه خود الاشعری نے 
اپنا شمار حنبلی محدثن عی میں کیا ےء علىی عذا 
صوليةه ے؛ جوعلم اور استدلال کے بجاے تصوف کک 





بنیاد روحانی واردات (معرفت؛ خطرات اور وساوس پر 
رکھتے تھے (دیکھے انفذہرست؛ ص ۸۳| س ۲) اور 


حکما کہ وس موم 


' الاشعری کا ذ کر محض دل لگی کے طور ہ رکر رھاۓے 


مل کرام سن ؛ تاھم اس میں 
کوئی تک نہیں کە سیعی نظام الہیات اس ے 
سٹلنی ے؛ جے گویا معتز عقلیت ھی و 
عمارت کہے جو علیدۂ ''نعلیم'' پر استوار هوٹی اور 
جس كا مطلب يہ ہے لہ ھمارے علم کی بئیاد آخر 
عقل ہر نہیں بلک ایک ایسے هادی کی تعلیم پر 
نع کر سا خود عست جو یہ ابام عيَهُتا 


سس موجود رھتا جے اوز اس 1ء تلاش اور اطاعتٹ ' 


انسان کے فرض عے (مثال کے طور پر دیکھے الغزالی : 
المنقذ ما ن الضلال؛ مھ ض ن ببعد؟ :مازہ لاہن : 
ئ۲ ہئ-سصار| زم وا ١‏ :ل0 ہمیروج آا5دہ"۶) :ہ1 آء۶۷۰۱!ا!م5ک 
ہمواضم ئر)۔ ایسے ھی تصوف کا وحدت الوجودی 
پہلو بھی سے جے ھر ز اسلام نہیں کہا جاسکتاء کو 
اس کے الفاظ اور تشیيە و تمثیل کی نوعیت اسلامی ہے . 

یه بڑی بدقسمتی ے کەه الذہرست کے مقالهۂ 


ہے بحث کی گئی تھی: ضائع ہو چکا ے؟ لہذا ھم 
اس علم کی ادا کے نے خر ماد سی ود جچے کہ 
اس فن کی پہلی شکل؛ جو ھم تک پہنچی ے؛ 
نتیجه خیز نہیں (ھرمواںہ]] ؛+ ذر مال ۲لا 50۲ء3 
رمورواہ؛ وہل ت٥‏ ءا ہیںظ؛ جم :؛ ےاظم تا ومپ 
خصوصًا طبع اچ5[ تکمله) ۔ بایں عمہ یه واضح 
بے کہ مصنف (چوتھی صدی ھجری کے آخر میں) اپنے 
معاصر متکلمین کو پانچ طبقوں میں تقسیم کرتا ے : 
() معتزله: (م) شیعد؛ اىامی اور زیدی دونوں؛ (م) 





کی ایک 


۱( تارک الدنیا صوفيه ۔ یہ تقسیم غالبا اس لیے 
کی گشی ے کہ مصنف شیعه اور بناہریں معتزلں 
الخیال تھا ۔ بہر حال معتزله اولیں متکلمین ھی 
مصنف نے الاشعری کو طبقة سوم میں جگہ دی 
جس سے صاف ظا هر ہے که وہ مذھب اشاعرہ کی اھمیت 
ہے بالکل بےخبں ےہ بلکہ ءعلوم ہوتا ےہ کہ وہ 


(ص ںہ س.)۔ بہرحال .مھ کے لگ بھگ اس 


عقیدۂ جہر اور مذھب تشبیة کے پیرو؛ (م) خوارج؛ 





کا انتقال هو گیا ۔ وہ الماتریدی کا ذ کر بھی نہیں کرتا _ 


جس نے ٣ھ‏ میں وفات ہائی - الباقلانی کا سال وفات 

۳مھ ےہ؛ بعنی الفہرست کا جو قلمی نسخهہ ھمارے 

ناس موجود ے (دیبا چە از آج10]؛ صض زز×) اس میں 
: مندرجہ آخری تاریخ کے چارسال بعد ۔ یہ ایک حقیقت 
ہے لہ سستقبل کے بارے میں مصنف کا اندازہ بڑا غلط 
| تھا کیونکہ اس نے راسخ العقیدہ سی مسلمانوں کو 
طبقهہ سوم میں جکہ دی ہے ۔ اس کے طبقه چہارم 
"سے ضف لاد کنا کرک اوت عائل 
ا ارھی ۔ اسی طرح ابن الندیم نے اس امر کی طرف 
بھی اشارہ نہیں کیا که طبقه پنجم کے متکلمین میں 
| ظن و استدلال کے اىکانات ککہاں تک موجود ھی . 
ابھی تک یہ ممکن نہیں کہ ہم اسلامی 
نظریۂ جوھریت اور متکلمین کے نظام الٰہیات کے 
بنیادی اختلافات کی مسلسل تاریخ لکھ سکیں اور شاید 
یہ کبھی سمکن بھی لہ ھو۔ ہمیں ج و کچھ دستیاب, 
ہوتا ے وہ کچھ حوالے یا چند مختصر ہے اقتباسات 
ہیں جن کا تعلق کلام کے بارے میں شروع شروع کی 


ہیں ان ہے بھی اس سلسلے میں کوئی خاج مافڑ 


کبھی دستیاب ہو جائیں ۔ خوش قستی سو 


ا 
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بحث وجدال ہے ہے ۔ الاشعری کی جو تحریریں محشوظ: 7 


لے 


کت 


نہیں ملتی ۔ الباقلانی کی تصانیف ابھی تک خابق۔ 






یں 






انی تصٹیف عہبء(یرک مبلءاراہرءوازرام میں زمانة ' 
مابعد کے عوالوں اور اقتباسات کو بڑی محنت ے 
قرتیب دے کر ایک دوسرے ہے الگ "نکر دیا ے ۔ 
ان سے پتا چلٹا ے کہ ابو الہدیل [رك باں] 
المااف معتزی (م مم یا ہمہھ؛ نیز دیکھے 
۳9ہ11؛ ص ہم ببعد) مذھب جوھریت کا بانی تھا اور 
اس سلسلے میں دو معتزل علما, یعنی ہشام بن الحکہ, 
رك باں] (م مھ [؟]! موا ضص ہے 
بمعد) اور نظام (م۰۰ ۲۳ھ 81:٥30‏ س وہ 
بعد) نے اس کی سخالفت کی۔ گویا یہ نظریہ خواہ 
کسی راستے سے ان تک پہنچا ھوہ معتزلد ھی میں 
پیدا ھوا؛ البتہ یہ ٴ کہنٹا سمشکل ہے لہ بعتزل 
نظام جوھربت کلام و کمال وھی تھا جے ھم آ تے 
چل کر متکلمین کے دلائل اور براھین کے اندر 
کارفرسا پاتے ھیں۔ یہاں اس نظام کی تفصیل کی شرورت 
نہیں ( نفصیلات کے لے 2 بە اللہ )؛ الہيه یں 1] 
کے حسب ذیل حوالوں ذ ذاثر آثر دبنا خالی از 
فائدہ لهہ ہو گا؛ جہاں وہ خاص طور پر اس ے بحٹ 
کرنا ےس پں بعد جم بعد ہے ر۱ 
ہس بیعف مو بعد ہی رْم: صفحات ہو 
(٥‏ اور مم ے واضح ہو جانا ھے کہ زمانے ک 
اجزاے لایتجزی (جواھر) میں ایسا تجزیہ جس کا 
سزید تجزیہ لہ هو سکےە یعنی یہ اہر لد زمانے کا 
لا محدود تجزیہ سمکن نہیں؛ وہ خیال ھے جس غ 
سلملہ ژوٹو (۵ممة) کے اس قول مغاثر اعمدوروی, تک 
پہنچتا ے جس میں وہاازط۸ اور کچھوے کی مثال 
:پیش کی کگئی ےہ اور جس سے اس قول کا حل 
مقصود تھا تاکہ حرکت کا اىان ابت هو جائے 
۔(دیکھے 9کہ3 تھا۷ : ۸۸۰۷۷۳۷ا ءاائززدرر[م پر؛ ص 
۸ تا ٣٣۲)۔‏ چونکہ ابن حزم اس نظریہ کا شدید 
مخالف تھا اس لیے اس نے ابنی تصنیف الملل میں 
اااتقصوس اس کی ہوری تفصیلات دے دی ہیں : 





"۸ 


. پہلے اہنے عقائد کی اداد 


علم (علم کلام ) 


(مٹلاء +پ ببعد)!؟ لیکن اس سٹئلے یق 
نوعیت کو دیکھتے ھوے یہ بات کچھ قرین قیاس 
معلوم نہیں ھوتی کہ شروع شروع کے جدال پسند 
اپئے مباحث کو مستقل طور ہر ضبط تحریر میں لاتے 
مرل: گے یا ای کہ سی جات کی غا اجازت تھی 
کہ جس کا جی چاھے ان کی نقیں تیار کرتے ھوے 
ضر الم ای فاست دیز 


سے 
یی ۰ خ ہ 7 ۳ ا 
مشہور عالہ ین اور بزرف صوئی جنید' آردد باں] 


۱ (ھ ے۲۹ھ۹,؛ع) ک ہرائی مشل عمارے سامنے ہے ۔ 


ان کے بارے میں کبھی احاد کا گمان نہیں 
ہوا ۔ تام وہ علانیہ فرماتے نھے کہ جو باے حق 
"نو ھمیشہ اس الزاء کے لے لیار رھنا چاہیے کہ 
اسے ملحد کہا جائے 

ہے؛؛ مزید دیکھے القسری: رسااف, بولاق 
و مھ ص وسم بعد)۔ مسثلڈ توحید؛ یعنی 
ذات باری تعال ی کی بحث میں وہ طلبه ے جب کبھی 
کنتگو آدرتے, بند دروازوں کے اندر ٹرتے ۔ یه کہنا 
غلط ہو ٴ۵ لہ ان سباحت کہ تعلق اس قسم 
کے سسائل سے ہو نا جیسے انعزا ی؟ کے الرسالة 
القدسیه یا الاقتصاد یا التفتازانی کی شرح عقائد النسنی 
میں مڑے ہیں ۔ یه مسائل لاز بہت زیادہ گہرے 
اور غالبا اسی نوعیت کے ہونئے جن کو ابن حزم 
نے بڑے معاندانئہ اور غہ و غمے کے انداز میں 
پیش کیا سے؟ وہ گویا ان منکران خدا کو ان 
کے بند دروازوں سے باھر "ٹھسہٹ لایا تھا ۔ گو اس 
کے جواب میں متکلمین کہ سکنے تھے کہ ابن 
حزم "لو بحث و بباحثہ منور نہیں تھا؛ اس نے 
کوشش هی نہیں کی کہ ان کے مقصود و مدعا کو 
سمجھے ۔ ہمتزله تو راسخ العقیدہ علما 


2۱٥۶ (‏ ثف0۱() : جروپیریزوں]| ر۷۱١‏ 


لاھ. 
کر چکے تھے؟ چنانچد 
لکھی ھوئی ایک کتاب 
ء جس کا مصنف ابو رشیلہ 


تقریبا ۰۴۶۰ء ہیں 
سائل اب تک محنفوظ 









معتزل الذھب تھا (وئرں5] : ویر × ہا ًأنزہ۰ہ!ز( 
2۶4 ۸۰3۱۲۰۰ : :510:0۸۶ :(:9:1(۶"ا۸/)- 


اس ہے کچھ آگے چل کر امام غزالی نے المضنون 
نام کی اپئی دو کتابوں میں ان سب باحث کو 


قلمہند ىر دیياء لیکن نظریة جوھربت کی بیاد ہر 
نہیں کہ نوافلاطوئی فلسئے کے باتحت (دیکھیے 


سطور آئندہ). 

'نہرست (طبع 4۰۷ وو ےم ناہجم و ! 
ض لاق ہے+,ھء؛ ضص سم تا ۸ہ 
ترجہ نموا8 ع(ا سس : ,مم ناما کی تصنیف سے 


0ت 
ہس ما عا میں اسی نظریے کی نشوو نما کا ایک نیا پہلو 
ھمارے سامنے آتا ےے۔ ۴+ اون کے منن (ضص سم 
ٹاو ترجمة ما8 مرا ص مہثا ئم) میں ایک باب 
قرآن تج۔۔ کی آیات متشا بہات سے متعلق ے ۔ یه باب 
بعضس مخطوطات : نیز بولاق کے نسخوں میں سوجود 
ظاعر غے له ابن خلدون نے اس کا 
خیال کے ماتحت ‏ یا کە (ہ) 
ان آیاب کے بارے میں اس کا نظربہ اس کے عام 
ےہ اور یم ده() الہیات کے 


جار صب۔ یہوں خ6 بعد مبتدمة ابن 


نہیں : 
اضافه بعھدب می اس 


موقف ٴ جزو لاہی 

بعض یت یہ مات 
نہیں کی تھی۔ فاعم اکا 07 ابتدا کا 
نے زیادہ ٹر اس طرح لگایا ہے ک٭ شزوع شروع میں 
اس علمہ کی 
تاثید ہس دلائل پیش کے جائیں ؛ لہذا اس کا 
آغاز کسی فلسفیانه دباؤ کی بە نسبت تفسیری ضروریات 
گی بنا ہر ھوا ۔ ابن خلدون کی یه راے ضرور 
حق بجانب ہےء لیکن یه أمربھی یقینی ے کہ بعض 
خارجی تصورات کے زیر اثر علماے دین مجبہور هو 
گۓے کہ ان آیات سے فائدہ اٹھائیں تاکہ ان اسلامی 
تصورات کے جواز کی کوئی سند مل جائے ۔ بہرکیفی 
ابن خلدون کے یہاں اس کی عام وسیم الخیالی اور خالصیٰ 


وً‌ِ 


' علمی اللہ نظر کے خلاف یہ ایک عجیب بات اڑا 
آتی عے کہ امام احمد بن حنبل یا امام اشھری کی وخ -... 
وہ قطعی طور پر ان کی تاوبل کو رذ کر دیقا ے ۔ 
ا اس نے مو الُنی انل عَلیُک الکٹبپ مه 


جو شؤ .“ھا٤‏ عؤ دقمدوئٌے 
۱ آیت محکمت هن آم الکنب وآخر متشھت< 
رم سے۵ ”ما ے۔ 


انا الذین آئی لیم زیغ فمتہعوںن 
سانشیات منه ابعفا؛ البفشنۃة د ا٘بتفاہ 
تارٔیم؟ دم جو تاپن لا اھ 7 


رھ 


سن چو را۴ و سامکر لا اودوا الب 


تل عمان] : ے؛ یعنی وھی تو ہے جس نے تجھ 


پر کتاب نازل ی؛ جس کی بعض آیتیں محکم ہیں اور 
وھی کتاب کی اصل جڑ ہیں اور بعض مشابہ ھیں 


ا توجن لوگوں کے دلوں میں تجی ے وہ متشابہات 


' لائے 


٦‏ اتباع کرتے ہیں تاٴئہ فننه ہرپا کریں اور مراد 
اصلىی کا پتا لگائیں حالانکہ مراد اصلىی خدا کے سوا 
کوئی نہیں جاننا اورجو لوگ علم میں دستگاہ کاسل 
رکھتے ہیں وہ یہ 'لہتے هیں که عم ان پر ابسان 
یه سب ھمارے رب کی طرف سے ہیں اور 


ى ' نصیحت تو عقلمند ھی قبول کرتے ھیں) کی تفسیں 


سراغ رت 


غایت یه تھی گا ات ات کی 


اس نے یوں کی عھے (نیز دیکھے البیضاویء طبع 
٤‏ ورامو[ع[ڑ؛ رح .۳م سس )١‏ کہ ان آیات کے معی 
صرف الله ھی جانتا ے؛ انسان کو فضول قیاس آرائیودت 
ہے مجتنب رھنا چاھے؟ چنانچه عملىی طور پر 
اس کا طریقه کار یہی رہا کہ ان تمام آیات قرآمی 
کو نظر انداز کر دے جو اس کے غخظریة کائدات کی 
مطابق نہیں مثلڈ جن آیات میں جنوں کا ذ کر آھا ھً . 
یا جن کا مضمون یه ے کہ دتیا کے متعق ھم اون 
تطیق و نجس میں ایک حاس حد سے آگیزن 
نہ بڑھی"ں . نا 
تاویل و یں کی ید کات ام ۱ 
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اھ 






٦‏ پائیں تھیں جن کی بنا پر علم کلام کا آغاز ھوا اور 


تھرآن مجمد کی آیات متشابہات سے ذات وصفات الہیه 
متعلق جسے جیے کوئی خیال مرتب ھوا اس 
میں لئے نئے فرتے بیدا هونے لگے یا ان کا لفظی 
مفہوم لیا گیا (تشبیہء تجسیم) یا یہ کہ اللہ کے 
معاملے میں ان کا مفہوم مختالف اور همارے علم ہے 
باہر ےہ (تٹزیہ) یا یہ کہ ان صفات الہیة میں 
بھی جن کا مفہوہ بالکل واشضح اور لفظی ہے تنزیه سے 
کام لیا جائے کیولکہ ان سب کا تعلق ایسے تصورات 


سے ےے جو عالم محسوس سے ماورا ھیں؟ چٹانچەِ 


معتزله اسی تیسرے نقطۂ نظر کے قائل تھے ۔ ان کے 
اور طبقه اولی؛ یعنی تشییہیوں؛ کے دربیان وہ علما 
آتے ہیں جن کا کہنا یہ تھا کہ ھمارا عقیدہ وھی 
ے جو اسلاف ػا ۔ یوں راسخ العقیدہ جماعت کو 
بھی مجبوزا اُدلهُ عَقليْه کا استعمال لرنا بڑا ۔ یہی 
زمائه تھا جب الاشعری کا ظہور هوا ۔ انھوں نے عقل 
اور نقل کو تطبیق دی؛ تشبیہ دو رد کر دبا. ان 
حفات کو سلیم 'لرایا جن "ا تعلق نصورات سے ہے 
(مثلا علمء قوت: ارادہ؛ حیات) اور سلف کی طرح تنزیہ 
کی تحدید کی ۔ الاشعری نے ااسمم/ ”بصر '٭ تلام 
قائم بالنفس'' کو تسلیم کیا ہے؛ معتزلہ سے ان 
کے اخلاقی موقف (اصلحء تحسین؛ بیح)؛ معاد 
اور سزا و جزا کے سسائل ہر بحث کی عے اور 
آمامیةہ ے اصول حکوست ہر اور ابت کیا که 
یه اصول دین میں شامل نہیں بلکہ لوگوں نے صرف 
سہولت کے لے اس ہر اتفاق کر لیا تھا (اسی 
ضمن ہیں دیکھیے )"٤8۲‏ ذز ٥۷۰‏ ہ۸×ما۷۷؛ 
ص!ص ١۹‏ بعد) ۔ اس سلسلۓ میں دوسری بڑی 
شخصیت الباقلانی [رك بآں] (م ۳. م۰ کی ھے؛ جس 
نے ان سب نظریات کو ایک نظام کی صوّرت دی؛ اس 


کے لیے عقلی اساسات بہم پہنچائیں اور دلائل مرتب 
3 ےب یو اس نے الجوھر الفرد اور المجوھر للا کو جس کے متعلق وہ خوب سمجھ گے تھے کہ یہ محض 









ثادت کیا۔ یہاں یه بات قابل توجه ے که ارسطاطالیسی 
نوافلاطونیوں کے نزدیک جوھر کا مطلب بطور 
اصطلاح فلسفہ یہ تھا کہ وہ اصل مادہ (جوھر 
0٤‏ ك) ے ۔ پھر الیٰل؟ بالکل وھی چیز ہے 
جس کے لیے 9ڑ۱٥۶دںا‏ نے ''خالی؟' (مفھمو) کا 
لفظ استعمال کیا ؛ الباقلانی ی راے میں ایک عرض 
آنسی دوسرے عرض میں سوجود نہ ھوسکتا, علی ٰذا 
ي٭ه که دو زمانی جواھر کے درمیان اس ٴذ سلسله 
بھی قائم نہیں رہ سکنا (دیکھیے ابن خُلدون, طبع 
٭ن؛ صض ۱ و نرجمڈ 880۰ 06ا؛ ٣‏ ے١)۔‏ 
یوں الباقلانی نے ارکان دین کے ءعالے میں ان اصولوں 
لو انوی حیثیت دی ۔ اس ٴ نظریه یه تیا لہ 
از روے منطق انفساخ دلیل آک مطلب خود اس سے کا 
انفساخ ہو ا جس کا ثبوت بہم پہنچایا گا ے؛ 
علے ہٰذا اس کے برعکس ۔ ان اصولوں دو ادلّة مذھب 
کی حیثیت دی گئی ۔ چولکہ مذھب سچا اذا یہ 
اسول بھی لازر اف می بت طاق ہے و ور تو کن 
اس نظام کے معمار تھے صوری طور پر ان کی بطق 
بہت زیادہ مضہوط نہیں تھی ۔ یه دوسری بات ے۔ کہ 
وہ اپنے دلائنں میں بڑی ذھانت ے کام لینے تھے ؛ 
چنانچہ یہی راے ابن خلدون کی عے ۔ پھر یه بھی 
ظاھرے لہ ابن خلدون کے مقدمے کی تاریخی درو 
قیمت کا آغاز الباقلانی ھی ہے ہوتا ہے ۔ وہ ابن 
:حزم کا کبھی ذکر نہیں ”ثرتا: جو ایک آزادہ رو 
'۔عالم دین تھا اور جس کا انتقال مھ میں ہوا تھاء 
لیکن اس نے امام غزا ی* کے ایک استاد امام الحرمین 
(الجوینی [رك باں]؛ م ےمھ) کی دو کتابوں کا ذکر 
کیا ے؛ جس کی وجە محض ان کی شہرت ے 
حالالکہ امام موصوف نے علم الکلام کے ارتقا میں 
| کوئی نایاں حصہ نہیں لیا ۔ ان کہ فور بعد 
| علماے الہہپین نے منطق صوری کو ہاتھ میں لیاء 


علم (علم کلام) 


غور و فکر کا ایک آلہ ے؛ فلسفے کا حصہ نہیں ۔ 





صوری منطق ھی نے 'نییں مجبور کر دیا کہ اپنی ! 





اساسات فکر کا از سر نو جائزہ لیں اور اس کے پیش . 


حصّے کو رد کر دیں ۔ اب انھوں ئے الباقلانی ھی 
کی طرح اس استدلال سے ٴذہ لینا چھوڑ دیا کە انفساخ 
وت کا مطلب خود اس شے ا انفساخ عے جے 
ثابت کیا گیا ہو ۔ انھوں : 
دلائل اور براھین ونبع کے وہ بڑی حد ٹک فلاسفهہ کی 
طبیعیات اور ما بعد الطبیعیات ہے مأخوذ تھے اور یوں 
انھوں نے ایک لئے راستے پر قدم رکھا؛ جسے 
طریفة الْممَاحْرین کہا گیا ہے ۔ بایں عمہ اس میں ان 
ثقطہ ھاے نظر کی مخالنفت بھی موجود تھی جو 
فلسفیوں نے اختیار کے "کیولکہ یہ ایک حد تک 
خود ان الحادات کے سسائل تھے جو زان ماضی 
میں پیدا ھو چکے بھے ۔ اس نۓ مذھب ک 
زمام قیادت الغزا ی اور الرازی (م +.۰ھ) کے هاتھوں 
میں تھی (الرازی کے سلسے میں خاص طور پر دیکھے 
٥۱٥۸26۶‏ ڈر رررو[وڑ م(0۷ص ۳ جم تاےمم)۔ 
ان کا راستة اگرچہ طریقة قدما کے ایک حد تک 
خلاف ضرور تھا لیکن اس کے باوجود ابن خلدون 
کی راے تھی کہ متعلمین الٰہیات میں سے جو کوئی 
فلاسفه کی تنقید کرنا چاھتا ے اہے انھیں بزرگوں 


نے اپنے لیے جو لئے نئے_ 


کی تصائیف ے رجوع کرنا چاھے؟: لیکن یاد رے _ 
۱ حریه تھاء لیکن یہ دونوں جماعتیں معدوم ہو چکی 


که الرازی نے ٹاویل ے باضابطه کام لیا ھے 
( ×هاتعفاہن۱ صےء) حالالکه اہن خُلدون تاویل کا 
شدید مخالف تھا ۔ اس کا خیال تھا کہ الٰىبیات میں 
سلف ھی کے راستے پر چلنے کے خواہشمند متکلمین 
کے لیے بپتر ہوگا کہ وہ متکلمین کے قدیم طریتے 
پر کاربند رھیں ۔۔۔- کیونکە عل مکلام صحیح معنوں 
میں موجود ےہ تو یپیں -۔ بالخصوص یہ کہ امام 
الحرمین کی تصئیف آرشاد کا مطالعه کریں ۔ بظاہر 


مطلب یہ ہہ کہ نظریة جوہریت کے حامیوں نے ' پر کافی روشنی پڑتی ےہ - بت اور 


جو طریقہ اختیا رکیا تھا الغزا می سے اس گے۔ 


کے نظریات کی تجدید هوئی ۔ الغزالی اور الرازی کے _ 
بعد الٰہیات اور فلسفه آپس میں اور بھی زیادہ 
خلط ملط هو گئےء ء حّی کہ دوتوں کا موضوع ایک ھی 
ٹھیرا ۔ بایں مہ متکلمین نے فلاسفہ کی طبیعیات اور 
مابعد الطبیعیات کے مقابلے میں اپنے اس موقف کو 
قطعی طور پر الگ رکھا جس کی بنا ایمان اللہ پر 
تھی اور ان عقائد کی حمایت میں جو احکام الٰہی پر 
مبنی تھے عقلى دلائل اور براھین استعمال کرتے 
زے> فاسفد اور البیات کے درمات:اس خاط ٹیث 
کی مثال کے طور پر ابن خلدون نے البیضاوی (م ۸۰ھ/ 
ہہ ۲ء)ی طوالع کا حواله دیا ے ۔ البیضاوی کی 
تضمیر القرآن کا مطالعہ کیجے توابن خلدون جوکچھ 
کہنا چاہتا ہے اس کا مطلب اچھی طرح ہے واضح 
و جائیگا ۔ علماے عجم نے؛ جو البیضاوی کی پیروی 
کرتے تھے؛ اپنی تصانیف میں یہی طریقه برتا ے 
اپن خلدون کے زمانے میں جس قسم کا عل م کلام موجود 
تھا اس کے بارے میں اس کی راے کچھ اچھی 
نہیں تھی ۔ اس کے ایہامات اور اطلاقات سے گوبا 
خالق کی حمایت نہیں بلک ہے حرمتی ھوتی تھی ۔ 
اب کلام کی کوئی ضرورت بھی نہیں تھی ۔ یہ 
ملحدة اور مبندمة کے خلاف ایک بدافعانهہ 


تھیںء البتد یه ایک شرمناک بات تھی کہ .جو 
شخص سنت ہے پورے طور ہر واقف ہے وہ دین. کی 
حمایت میں کوئی دلیل پیش نہ کر سکے . 


اس کے باوجود کلام کے سامنے کئی منؤلتں_ ” 


باقی تھیں؛ چنانچہ الفضا یل کے مختصر سے وسالی 
البیجوری نے جو شرح لکھی ھے اور جس کا ذ کو 0 
آ چکاھے۔اس ےے نظام متکلمین کے مزیدہ | 


ابتدا ھوئی اور اب پھر ارسطاطالیسی نونلاطوایوابة:. 














یچچ یسر ۰ 
ا 






از تتَیا جدید سے ۔ الفضالی نے ۱۱ء میں اور 
الییجوزی نے مم ء میں وفات ہائی ۔ ان تصنیفات 
پر متگلمانہ طریق کی تکمیل هو جاقی ہے ۔ اس 
سیب کے نام کفایةً الَوامُ فی صلم اللکلام؛ نیز 
معن کے ٹاثیدی بیائات ہے کہ اس میں اتنا ھی کچو 
درج کیا گیا ے جو نجات کے لیے ضروری ہے؛ مدھب 
کے متعلق غالص عقلىی نقط نظر کا اظہار ھوتاے ۔ 
شرح تمام ٹر نظریہ جوھریت کے استدلالات پر مبنی 
ے ۔ طبیعیات اور مابعد الطبیعیات پر بھی یہی نظریه 
چھاہا ہوا عے ۔ سن ہے پتا چلتا سے اه یہ تصیف 
الغزالل کے اس مراسلے کے جواب میں لکھی کئی 
جلتا ےہ یعنی 





تھی جس کا عنوان اسی سے بلتا 
الیبام العَوَامُ عَنْ علم الکلام؛ تام اس 5 
کہیں اظہار نہیں هوا ۔ىذدورۂ بالا رسالے 


میں الغدزا لی نے اس امرکی مذمت کی ھے کہ عوام کے ٍ" 
دلائل ے بگاڑا جا رھا ھے | 
اور اس میں بڑی دانائی ہے ان طریقوں کی حعایت ' 
کی ہے جنھیں آج کل ہم نفسیاتی مشہاجات سے تعبیں : 


سادہ مذھب کو عق 


کریں گے ۔ یہ بات اور بھی زیادہ تعجب انگیز ے 
کیونکہ آج بھی نئے نئے تصورات کی تائید میں 
غیر مذهبی (وادہمہ) ریاست کے اقتدار ہے ٹم لیا 
جاتا ےے؛ لیکن الغزالی نے تشسروع ھی سے متکلمن 
کے نظام اور طریقے کی مخالفت کی تھی ۔ امام موصوف 
ایی طرف تو اس نفسیاتی حقیقت سے واف تھے لہ 
اگر کسی شخص ہے اس کی مرضی کے خلاف آنوئی 
یلت منوائی جائے تو وہ بنستور اپنی ہرانی راے ہر 
قائم رھتا ے اور دوسری جانب ان کا خیال تھا کہ 
:نر کو فلسمیانہ ٹھیرانا غلط ے ۔ اپنی تصائیف میں 
اس اس اسر کا کوئی خاص ذ کر تو نہیں کرتے اور 
اگر کہیں الْممات کا کوئی سلحص ایک علم کی 








"“ٗ 
-. 


تاد میں) تو اس کی فلسفیائہ گہرائیوں 


نا ۔ 


ا و 


۳۴ 


تک جانۓ کی مطلق کوشش نہیں ک - عقلا بە بات 


نے پیش کیا سی (مثلا رسالة القَلیّة ' 


علم (عام کلام ) 


ان کے لیے اممکن تھی؛ لیکن مذکوره بالا دونوں 
تصنیفات میں جملە عقائد کی تلخیص کرتے ھوے 
اس کا جو خاکه مرتب کیا گیا ے اس میں وہ 
حق بجانب تھے (اربعین؛ ۸ +۳صھ ص وم ببعد) ۔ 
ان کے نزدبک اصل فلسفہ محض ار۔طاطالیسی 
اور وفلاطونی تصورات کا ایک ملغوبہ ھے ۔ 
ان کی جو کتابیں دستیاب هوثٹئی ہیں ان میں 
ایک متشککنہ انداز کے باوجود بڑے احخرام کے ساتھ 
نلٹے ے بحث کی سے ۔ اینی دوسری تصانیف میں 
اید اس خیال سے کہ اسرار دبن کے سمجھنا هر 
آدی کے حصه لہی (اس کے وہ خود قالل تھے اور 
اس بر ان ٴا اور سب سسلمانوں ک عمل تھا) انھوں نے 
نظری جوھریت کی دهجیاں اڑا دیں ۔امام غزال می کی ان 
پراسرار تلمبحات کی وضاحت بھی غالبا ان کے اسی 
طرز عمل ہے ہو جاتی ہے جن آدو "غزالں کے 
اسرار“' سے تعببر ”لیا جاتا ھے (مثلا مشکوۃة کے 
بارے سی ۵۲ل٣ادت)‏ .ت0ا ,ا ڈر برواہر ب6(اھ ! ۱٢١‏ 
تا +۰ ) ۔ متکلمین کے متعلق امام غزا ی ٴ٥‏ جو رویە 
تھا اس سلسلے میں مزبد معلومات کے لیے رلد بہ 
الغزا ی (ئیز دیکھے المنقذء ص ہر بعد مشکوٰة 
الانواں قاھرہ رھ ص ےم ببعد), 

یه بڑی اہم بات ے کہ عصر حاضر میں 
سلمانوں کے اندر جو اصلامی تحریکیں پھیل رھی 
ہیں ان سب نے فلسفة جوھریت ے رشتہ توڑ کر 
اپنی رھنمائی کے لیے بالعموم پھر ابن سینا [رك ہاں]؛ 
این رشد [رلكَ بآں] اور ارسطاطالیسیوں سے رجوع 
کیا ے ۔ جمال الدین الغائی (رك ہآں؛ نیز 
٠6, 6. 9٣0۷۷۸۵۴‏ 1905-1906 /٥وونزیرام۸ئن‏ بمژرہم< ؛ج(7> 
کیمبرچ .رو باب ر؟ مجازتفاہ6 : ہەورمہہاہ7۷ عاظ 
چسوءاسمتہ)ز جیاوئنسولرز ہ+؛ لائیڈن .+وںء. 
ص مہم ببعد) اور ان کے دوست لور شاگرد۔ 


علم (علم کلام) 


محمد عبدھ اس نا2 القاليه کے از زین : ٹیپ 
۔ اٹھوں نے امام غزالی“ ھی کے طریق پر؛ 





جس کا سلسلہ ہدت سے بغطع ہوچکا تھاء اپنا إ 


عمل جاری رٹھا ۔ ذف جوھریت ایک معین 


وه مصيے<مححسشد مھ 


۱ 


صورت اختیار کر چکا تھا اور اب اس میں اور | 


کٹر قسم ک تقابد پسندی میں کوئی فرق باقی نہیں 
رعا تیا ۔ انی اصل ے اعتبار ہے حتی لہ معتزله 


کے یہاں بھی اسے مسلمہ عقائد کی مدافعت کے لیے : 


استعمال کیا جاتا تھا ۔ آزادانہ تحقیق کے سلسلے میں 


اس سے "و وی 


در لیں. کو عین مەکن ے لہ جس طرح 0-0 
ہا رے سب قرآنی عقیدے (۲مراااں() : وو( ا٥و‏ ۸٣ںم۷ا؛‏ 


ص ہوب) کے ائبات میں نظرية جرائیہ ہے مدد 


یں جاسی ہےء بعیاہ جوھریت کے متعلق مغرب ‏ 


یت سی ات کب مد ون مین 
زندگی کی جھلک پیدا ہو جانے ۔ بہر حال اس امر 
کو کبھی فراسوش نہیں کرنا چاھیے کہ 
تارخ فسنہ میں نفلریلہ جوھریت مفگرین اسلام کا 
سب سے زیادہ بدیع اور اچھوتا اضافہ ے . 

محذ؛ بیشٹر ماحذ اوپر دے دیےہ لئے ہیں ۔ 
مادۂ انّہ کے تحت جو مآخذ درچج ہیں وہ تقریباً سب کے سب 
اس سلسلۓ میں ملفید ثابت ہو سکتے ہیں ۔ 
سب ذیل کا اضاقہ کر لیجیے : (؛۱) عمراژدل[ن0 : 
عادا بد ۲لا :٣ج۷‏ /۷۷۶؛ ھائیڈل برگ 


ان میں 


ریہ 
بموافع کثیرہ؛ بالخصوص باب م؛ (م) وھی مصلف 
۷٢۱ ٥تاص| ٤,‏ یا مآاجںی ارام یزرا ہا ہی(:ا]؛ در ینز 
6686٣۷09۶1‏ ۹ع4۴؛ جلد ؛ ہاپ و ص ہے بعد؛ (م) 
۷ متا ٠١۹۰۸۹‏ : :ما5 سی عنبطوںملررار ۲ء ء رف ئمزھووح؛ 
؟کھچاا5۲ .ہے ض ڈوم ببعد؛ (م) وھنٹلومووطوگز( : 
ماہھدوڈظ ا 6:14 عا؛ طہع او مترجمة نہ۸( .8ء 
(۰) ×ط .8 :موا 


پر ۸۰ ۔- وج۸ ۶۱) 


09 بوہس۸؛:1 +ءف:'ا:ادصہ۲۶ .۸ہ .ادہ(؛۔لھلوز روف! 
(ہ) از 8ەدھں۔ .نا : ماالہہاا ہمذ مہاءیلومق؛ 
امرگ ولائپزگ .ی۱۶ :متام (به 
میری نظر سے نہیں گزری). 

(سہ٥۸٣٥می۸۷۸۸‏ قھمص 


ہواوز +ا وہسجا مھاظ ۱۹۹ در یم ” 


۔ علم الکلام اسلام کے دینی علوم میں ری 


ہے ایک علم ے؛ جس کا مقصد عقائد دیلیه کو 
دلائل عقليه کے ذریعے پایه ثبوت تک پہنچانا اور 
مخالفین کے شکوک و شبہات کا دور کرنا ھھے 
(الایجی : المواقف)۔ احصاء العلوم میں الفارامی 
علم الکلام کو علوم کی ایک ایسی شاخ قرار دیتا 
ےہ جوانسان کو اس قابل بنا دیتی ےہ کە وه 


شارع کے وضع کردہ عقائد کو فاتح ثابت کر سکے 


اور ان کے مخالف آرا کا رد کر سکے . 
گویا علم الکلام عقائد دینیہ کے ائثبات کے 
لیے دلائل سہیا کرنے کی خدمت ہجا لاتا ے اور یوں 


ایمائیات کا دفاع کرتا ے اور اس سلسلے میں وه 
اسب ہے پہلے دینی عقائد کے بارے میں شک کرنے 
والوں اورمٹکرین کے خلاف قدم اٹھاتا ے۔ یہ بھی 
. کہا کیا سے کہ الکلام وہ علم ےہ جس میں احوال 
ا مبدا ومعاد سے قانون اسلام کے نہچ پر بحث کی 


أُ 
1 
٢‏ 
1 





ا جاتی ھے (عبدالنبی : دستور العلما)۔ شرح العقالد 
النسفیة میں التفتازانی کے قول ہے مترشح ہوتا : 


ے کلاعلم الکلام وہ علم ہے جو دلائل ے ذیںے ‏ 


عقائد کی معرفت کا فائدہ دیتا ے ۔ مقدمة (یحت عقیو: 


الکلام) میں ابن خلدون نے لکھا ہے کھ : 
الکلام میں عقائد ایعانيه پر دلائل علليه سے پخٔ 
لائی جاتی سے اور جو اھل ہدمت اون 
ے روگردانی کر کے طائد ایائید یہوں 6ا 


مم جب 


۳۴۳ 
5 













٭ مے ھیںء ان کی شردید مقصود ھوتی ے؟ ان عقائد إ 
: " میں سب ے بڑا عقیدہ توحید کا ھے ۔ ملا علىی . 


ھوے لکھا ے کہ یہ وہ علم ے جس میں ان . 
چیزوں کے بارے میں بحث کی جاتی بے جن پر ۔ 


اعتقاد (ایمان) رکھنا ضروری ے (شرح الفقہ الاکب 
صس ۱۱۳). 

علم کلام محیح ہعدوں ہیں ایک 
اسلامی علم ہے ۔ اس نے اپنے آپ لو مسلم دینی 
معاشرے تک محدود رکھا اور وہ عیسائی اور بہودی 
الہیات ے قطمًا الگ تھلگ رھاء جو بالکل اسی 
جیسے ثقافتی پس منظر میں منصۂ شہود ہر آئی 
تھیں ۔ [یہی وج ے کہ ججوزہنا:واہ :ا8 کا ترجمہ 
علم الکلام کرنا صحیح نہیں سمجھا جاتا ۔ علم 
کلام کو فلسفه یا حکمت کہنا بھی درست نہیں 
کیونکہ یہ خالص دیبنی اسلامی علم ےہ جکھ 
حکمت میں سسلمانوں کے علاوہ یہودیوں اور 
عیسائیوں نے بھی حصه لیا ۔ اسلامی علم کلام صرف 
مسلمانوں نے پیدا کیا] ۔ عملّا کلام میں وہ تعام 
مواد بالواسطه یا بلا واسطه طور پر شامل هوتا 
گیا جو دینی اعتقادات کے اثبات کے لیے ضروّری تھاء 
مثلّا مبدا اور تخلیق کائنات کے بارے میں اھم اور 
مفید عقلی دلائل کو باقاعدہ ایک نظام میں ڈھال 
دیا اور متآخرین کی اس کوشش کے باوجود کە علم 
الکلام کے مسائل کو فلسفہ و تصوف کے مسائل 


ہے هم آھنگ کر دیا جائے؛ کلام نے اپنی انفرادیت _ 


قائم رکھی اور وہ اپنے بنیادی؛ یعنی دینی نقطه نظر پر 
قائم رھا ۔ اس نے اپنے آپ کو وحی و الہام (قرآن و 
.:حنت) گی حدود کا پابند رکھا اور اس عقیدے پر عمل 


کیا کہ وسی و الہام کی بب حدودہ حود صدق و 







کے عم معنی ہیں۔ بر صغیر کے متأخر مفکرین. 
ْ: سک سیالکوٹیء مجدد الف ٴائی؛ 


جک و 


٤ً 
شا: ول اللہ اور دور جدید میں مصر کے محمد عبدہ‎ || 


اور پاکستان کے علامه محمد اقبال کے افکار کو 


' سلسلے میں بطور شہادت پیش کیا جا سکتا ھے . 


39ء لائیڈن, میں علم الکلام کے مقالہ نگار 
00 ا٥۷۸‏ ,8 .0ا نے اس علم میں پبرونی اثرات کے 
نفوڈ کے ذکر میں لکھا ےہ کہ بعض بیروئی 
ائثرات کے باوجود یہ حقیقت ہے کہ علم الکلام 
نے الم سسلم معاشرے میں جلم لیاہ 
جہاں اس نے اپنی اصلیت کو پوری مرح محفوظ 
رکھا (یز دیکھے (و؛٥)اہہ‏ :7 ١اسمہا:ا (۷۲٢۰‏ ملا 
رامہ:ہ!/راع ا4ججو؛ ص م) ۔ [اسلامی عقالد پر بیروئی 
اثرات کا ذکر مستشرقین کا محہوب مشغلهہ ے؛ لیکن 
صحیح تنقید و تحقیق ہے اس قسم کے خیالات کی تردید 
ھوتی عے ۔ بعض اتفاقی معائلتوں کے باوجود اسلامی 
علم الکلام مستقل حیثیت رکھتا ہے]. 
نیچ علم الکلام کے بارےمیں یوں بھی ”کہا جاسکتا 


دینیات اور فلسفے کے بین بین عے اور جو سلوم و 
افکار کے ان دو متضاد نظاموں کو مربوط 'نثر دینے 
وا ی کڑی کی حیثیت رکھتا ے۔ ہم اسلامیات کے اس 
شعبے کو بجا طور ہر فلسفیاله دینیات یا دینیاتی نسنہ 
کے نام سے بھی یاد کرتے یں (دیکھے زیی۔ احمد 
]1:۱٥۱۶۶۶۰‏ ۰ اظط4۳ ۲٠‏ 27 آہ ۲۶ماا۷طأا ۷۳م 6(ا1! 
اردو ترجمهہ :عربی ادبیات میں پا٢٣‏ ک و ھند ا 
احمد اسین (ضحی الاسلامء ج م۔) نے 
اس بحثٹ کو اس طرح بیان کیا ھے کےه 
حقیقةً علم الکلام یی بنیاد خود دین اسلام ےے 
اور وھی اس کا محور ے ۔ علما نے گو یونائی 
فلسفے سے بھی استشہاد کیا؛ لیکن آیات قرآنی ے 





ان کا استشہاد اور ان پر اعتمعاد کہیں پڑھ چڑھ 
کرتھا. 


:۰×س 









وجہ تسعیہ: علم الکلام کو کلام کہنے کی | الکلام اصول دین میں استدلالى طربقے کے بیان میں 
بہٹ سی وجوہ بیان کی جاتی یں (تفصیل کے لے | علم المنطق ے مشابه ے؛ چنانچہ یہاں منطق کر 
دیکھے التفتازانی :؛شرح العقائد النسفیہ)۔ الشہرستانی ۱ بجاے کلام کا لفظ استعمال کیا گیا تاکە دونوں 
الملل و التحل؛ ص ب ؛) ۓے لکھا ھے کہ اس علم ہیں فرق رہ . 

کو کلام کہنے کی وجہ با تو یه تھی کہ مسائل الکلام کی ایک اور تشریح یه کی گئی 
عقائد میں جس مسشئلے ہر بڑے و رہم کت 





ہوتی رھی اور بڑے معرکے رے وہ کلام الٰہی کا | ایسا معلوم ہوتا ہے کہ علم الکلام کا استعمال سب 
مسئلہ تھاء یا اس وجہ نے کہ جولکہ یہ علم فلسفے إ سے پہلے استدلالل بحثٹ و تمحیص کے لیے کیا گیا 
کے مقابلے میں ایجاد هوا تھاء اس لیے فلسفغے کی ایک | اور اس طرح ہم کہ سکتے ہیں کہ متکلمین 
شاخ (یعنی منطق) کا جو نام تھاء اس کے ہم معنی إ ””اودیں عقلیت پسند ' لوگ تھے (ولووەژہ٥3۸:‏ در 
دی مر ما ا وو جج لائیڈن). 
کلام مرادف الفاظ ہیں . علم الکلام کے تقریبٔا ھم معنی ایک اور 
ابن خلکان نے محمد ابوالحسین معتزف کے اصطلاح علم التوحید کک ے؛ ہے بظاہر 
حوالے ہے نقل کیا ہے کہ چولکہ سب ہے پبجلا | توحید باری تعالٰی کا اثبات ے؛ مگر اس کا تعلق 
اختلاں جو عقائد کے متعلق پیدا ھوا وہ کلام الٰہی | تمام اسلامی عقائد اور خصوصَا سسئلهُ نبوت کے ساتھ 
کی نسبت تھا؛ اس لیے علم عقائد کا نام الکلام مشہور بہت گہرا ے (دیکھے الجرجائی : شرح المواقا المواقف) ۔ 
هو گیا ۔ ایک اور وج یه بتائی جاتی ے کہ یا ٰ محمد عبدہٗ نے علم کلام میں اپنی تصلیف کا نام ھی 
علم شرعیات میں گفتگو (کلام) کرنے پر قدرت عطا | رسالة التوحید رکھا ۔ وہ کہتے ہیں : توحید وہ علم 
کرتا ہے؛ یا اس لی ےکە شروع شروع میں اس علم کی ےہ جس میں اللہ تعا ی کی ذات ہے؛ نیز اس کی ان صفات 
تصنیفات میں ابواب کا عنوان ''الکلام فی ”ٹذا و کذا'' | سے جو واجب ہیں اور ان صفات ہے کہ اس کے 'ہے 
رکھا گیا اور بعد میں پورے علم کو علم الکلام | ان کا جائژ ہوٹا ثابت ے اور ان امور سے کہ ان کا 
سے موسوم کر دیا گیا (کشاف اصطلاحات الفنونء ا اس ذات ہے نف یکرنا واجب ے؛ بحث کی جاتی ے؟ 
ج١).‏ علاوہازیں اس علم میں انبیا٭ و رسل کی نبوت و رسالت 
ابن خلدون کی راے میں اس علم کا نام الکلام آ کے اثبات کو بھی زیر بحث لایا جاتا ھ . 
اس لے ھوا کہ اس میں اھل بدعت ہے عقائد پر : 
مناظرے کیے جاتے تھے۔ اس کلام کی وجہ سے سے علم الکلام کے مختلف نام : علم الکلام کو 
عقائد ک و کلام کہنے لگے. علم اصول الدین بھی کہا جاتا ھے اور اس کا سب : 
شیخ محمد" عبدہ (رسالة التوحیذ) نے | یہ ہے کہ یہ علوم شرعیہ کی اصل ہے اور ان کی ٢‏ 
وجه تسمہ کی بے توجیه بھی بسان کی بے | بنیاد کا کام دیتا ےہ ۔ اس کے مزید نام علم الفظر :: 
کہ علم کلام کی بنیاد دلیل عقلی ےہ اور اس کا اثر والاستدلال اور علم التوحید والمنفات بھی ۰ 
ہر متکلم سے بوقت کلام ظاہر ہوتا ے اور نقل کی | امام ابو حنیفه ” نے عقائد میں اپنی کتاپب 
طرف رجوع کم ھی کرنا پڑتا ے؛ نیز یه کہ علم القه الاکر رکھا ۔ [اس کا بطپ 











و 
٦‏ 

ُ 
۰7 









اخل کلام کا ایک ام الفقه الاکبر بھی ے]. 


التفتازائی (شرح العقائد) کی راے ےہ کہ احکام 


شرعمہ دوطرح کے یں : () وہ جن کا تعنق کیفیت _ 
'آ عمل ہے ےہ ۔ انھیں فرعیه اور عمليه کہا جاتا ےہ 


اوران کے علم کو علم الشرائع والاحَام کہتے میں: 
(م) وہ جن کا تعلق عفائد سے ہے ۔ انھیں اسليه 
اور اعتقادیة لہا جاتا ھے اور ان کے علم لو 
علم التوحید والصفات کہتے ہیں ۔ بھر معرفت احکام 
علیہ سم دلائل تفصیليه کو فقه کہتے ہیں اور 
معرفت عقائد مع دلائل تفصیليه کا نام کلام ہے ۔ 


اس حقینثت کو اس طرح بھی یان کیا 


جا سکتا ہے دہ علم دلام اعنقادیات کی حفاظت کے ٴ 


لیے سدون کیا گیا جبکه علم فقہ غملیات اور 
ظاہری احکام کے لے حیطہ ندوین میں لایا گیا 
(عہدالی : دستور العلماء) , 


-س٣‏ علم کلام 1 نوضوے اور اس یق اھمت : 
صسسسسص.-۔ىح×ح-ىومسسسےےقلاسپوسستٹمحےسسش( 


اگرچھ سلف صالحین اور خصوصا امام مالک, امام 
شالعی؛ امام احمد بن حلبل؛ قاضی ابو یوسف؛ امام 
محمدہ اسام سفیان وری وغیرھم ہے علم ادلام ی 
مغالفت میں بھی اقوال سنے میں (دیکیے دستور 
اْعلماء؟ ؟ملاعلی القاری نے بھی شرح الفقہ ال در 
میں کئی اقوال اس سلسلے میں نقل لیے ہیر), لیکن 
ال فکر کپ ہیں کہ علم الکلام ے غرض صرف 
ید ے کا کر کی یئز دلائل و کے کر 
کیا جائے اور سعسائد کو سلزم گردانا جانے ۔ 
اصل حقیقت یہی ہے کہ متکلمین کے عقائد و افْکار 
کے انوار کا مضذ و مرج مشکوۃ نبوت ۓے اور 
کچھ نہیں (دستور المذماء) ۔ علم کلام .کا مقصد یہ 


.سے کہ اہل ٴالسنت کے عقیدے کے خلوص کو 


کی بدعات ہے محفوظ رکھا جائ, 


تد 


7 علم (علم کلام 


بیان تی ہے : جائنا چاھے کە علم التوحید اشرف العلوم 
ےہ بشرط اینکه وہ کتاب و سنت اور اجماع عدول 
کے مدلول سے خارج نہ ہو اور اس میں محض عقلی 
دلائل ھی کو دخل نە؛ ہو جیسا کہ اعل بدعت کے 
ہاں ھوا اور انھوں نے اس صحیح راستے کو ترک 
کر دیا جس ہر اھل السنة والجماعة چلتے ہیں ۔ علم 
الکلام کے ىارے میں لوگوں نے افراط و تفریط اور 
لو سے کام لبا ےہ ۔ بعض نےٴ ہا یە حرام اور بدعت 
ے. بعضر نے لہا فرض کفایہ یا فرض عین بے اور 
افضل العبادات ہے گیولگہ یه توحید کی تحقیق 
اور دین خداوندی کی مدافعت کا نام ہے ۔ بہر حال 
امام غزا ی“ کی راے ہے لہ اس علم میں مضرت 
بھی ےہ اور منفعت بھی (علم ”ثلام کے بارے میں 
مؤیدین و مخالفین کے دلائل کی تفصیلىی بحث کے 
لے دیکھے شرح الفقد الا در), 

النفتازانی نے بھی علم التوحید و الصفات. 
انموسوم بالکلام کو علم الشراع والاحکام کا سبٰی 
اور فواعد عقاند الاسلام کی اساس قرار دیا سے ۔ وہ 
ادہتے ھیں الہ علم الکلام شکوک و شبہات کی 
تاریکیوں اور اوھام و عقائد باطلہ کی ظلمتوں ے 
نجات دینے ولا ھے؟ بالجملہ کلام تمام علوم میں 
اشرف و اعلی اور علوم دینیہ ‏ ریس عے اور اس کی 
غرض و غایٹ دینی اور دنیوی سعادت کے حصول 
میں کامیابی ہے , 

یہاں یہ سوال پیدا هونا ہے کہ اگر واقعی 
علم الکلام انتا ای درجے کا علم ہے تو پھر ملف 
میں سے بض نہایت بلند ہایه بزرگوں نے اس کی 
مخالفت کیوں کی ۹ 
آ۸[ اس سوقع پر امام ابن تیمیہ (م ۸+ےھ) کا 


ذکربہت ار ےہ چھیں علم الکاام ۓ سخاقی 
' اور متکلمین دونوں گروھوں میں شاسل کیا جاسکتا 
لی القاویٰ نے علم الکلام کی ایت یوں : 


جے۔ وہ امام احعد بن حنبل کے متبمین اور اھل, 





السدة کے زبردست مدافعین میں ہے تھے ۔ اٹھوں 
نے اعداے دینء مبتدعینء سخالفین ال السنت 


والجماعت؛ باطنيهء فلاسفهء حت یکه صوفيه اور متکلمین . 


تک کو تنقید ے بالا تر نہ سمجھا اور ان سب پر ' 
بہت پر زور حملے کے ۔ ابن تیعیہ کے زمانے 
میں اٹاعرہ کا بہت زور تھا ۔ معتزله تقریبا ختم هو 
چکے تھے اور علانیہ طور پر اشاعرہ کے خلاف قلم 
اٹھانے کی جرأت مشکل ہی سے کی جا سکتی تھی ۔ 
پہرحال اسام غزا ی“ کی تصائیف کا یه نتیجہ نکلا 
تھا آلہ منطق و فلسفہء جنھیں محدثین و فقہا کی . 
ہزم میں رسائی حاصل نہیں تھی؛ اب ان کی محفلوں 
میں بھی جگہ پانے لگے تھے ۔ ساتویں اور آٹھویں 
صدی ھجری میں ابن تیعیہ نے ان علوم کی طرف 
توجہ دی ۔ وہ ایک بلند ہایہ محدث ھونے کے ساتھ 
ساتھ ماھر فلسفه و منطق تھے ۔ انھوں نے علم الکلام 
کی طرف بھی پوری پوری توجه دی اور اس علم کے 


تمام مروجهہ مکاتب فکر پر محققانہ نظر ڈالی ۔ انھوں نے 6ر 


اشاعرہ کے ان افکار و نظسریات پر بھی نػكکاتہ چینی ٭ 
کی جن ہیں انھوں ۓ (ابن تیعیةہ کی راے میں) 
". طریتة اسلاف ہے رو گردائی کی تھی اور اس سلسلے 
میں فلسفیانہ جدل و بحث ہے کام لیا ۔ ابن تیمیە نے 
بہت ےے ایس ےکلامی مسائل کا رد کیا جو غلط تھے ا 
اور جن کے بارے میں ان کی راے تھی کہ وہ دین 
کو نتصان پہنچانے والے ہیں ۔ ابن تیمیہ کی جندا . 
مشہور کتب علم کلام حسب ذیل ہیں : عقیدة 
اھل السنة والفرق الناجیة؛ الوماللة العدنیة فی تحتیق 
المجاز والحتیقة فی صفات الله تعا ی؛ الجواپ: الصحیح إ 
لمن لع بل دین المسیح ؛ رسالڈ غ فی القضا؛ والقدر؛ : آْ 
بغیة المرکاد: فی الرد د علی المتفا المتفلسفة والقرامطة والباطتیة | 
مٹھاج السنة الكبویة فی نقض کلام الشیعة والقدریة یا 
آنرد على الرواقض والامامیة؟ الرد على تاسیس الفقہ | 
نیس رای [نیز رك مه ابن تیمیہ] تمور موس ۱ 








میں جزیرۃ العرب میں محمد بن عبدالوہاب کی تحریک ۔ 
بھی دراصل ابن تیمیہ کی صداے باز گشت تھی۔ 
یه ایک اصلاحی تحریک تھی جو بعد میں 
خاندان سعود کی شکل میں سیاسی میدان میں بھی 
کارفرما نظر آتی ہے ۔ اس تحریک کے ائثرات اسلامی 
عقاشد و نظریات پر خاصے گہرے ملتتے ہیں ۔ بے 
اثرات ہر صغیر پاک و هند تک بھی پہنجے . 

شبلی نعسانی نے اپنی کتاب علم الگلام 
(٘ص ہم ببعد) میں اس کا جواب دیا ے ۔ وہ کہتے 
هیں کہ ''ایسا ھوا مقتضاے حالت تھا قرون اولی 
میں مسلمان یک فنی ھوتے تھے۔ ائمه نح وکوفقہ ہے 
ناواقفیت تھی ۔ فقہا کو حدیث ے کم سروکار تھا ۔ 
محدثین علوم عقليه ہے نا آشنا تھے ۔علم کلام ایجاد 


ھوا تو اس میں فلسفے کی بیسیوں اصطلاحیں شامل 


ہو گئیں ۔ محدئین ان اصطلاحات کو سن کر 
فلسغے اور کلام میں فرق لہ کر سکے اور چولکە وه 
فلسفةُ یونانی کو پہلے ہے برا سمجھتے تھے؛ علم 
کلام کو بھی اس کا شریک حال سمجھے ۔ محدثین 
کی زبانی عام طور پر یه روایتیں منقول هیں کەہ جب 
کسی کو جوھر؛ عرض ؛ مادہ وغیرہ الفاظ استعمال 
کرتے سنو توسمجھ لو کہ وہ گمراہ ے . .. , اس ہے 
پڑھ کر یہ کہ علم کلام کے لیے فلسفه اور طبیعیات 
وغیرہ میں مہارت پیدا کرنے کی ضرورت تھی اور 
محدئین سرے ہے فلسفہ کے پڑھنے کے مخالف تھے“ 

السہکی نے طبقات الشاقعیة انگہریل( :ہ۹۸“ 
تذکرة احمد بن صالح) میں لکھا ہن 
إ وفی کتب المتقدمین جرح جماعة بالقلسفة لا 

منھم ان علم الکلام فلسفة (۔-متقدمین کے ھاں بحئق ٠<‏ 


سے لوگوں ہر ہر بناے فلسفہ جرح و قدح کی کھی جج 


یہ سمجھ کر کہ علم الکلام بھی فلسقہ سی یک 


علم کلام راس : ان خی ۱ 
















سے کھ علم کلام کا موضوع وہ تسلیم شدہ عقالا _ 


ایعائیہ هں جن کا ثبوت پختہ دلائل عقليه سے بہم 
پہنچایا ائے ناکہ بدعت کی بیخ کئی ھو؛ شکوک 
رع ھوں اور عقائد میں تشبیه کا لغو خیال سراسر 
باطل ثابت هو ۔ شرح المواقف میں علم کلام کا 

موضوع اس حیثیت ے بیان کیا گیا ھے کہ عقائد 
دینیہ کا اثبات اس ہے متعلق ھوتا ے ۔ قاضی أُرموی 
کا کہنا ہے که علم الکلام کا موضوع ذات باری تعالٰی 
ہے کیونکہ اس میں اس کے اغراض ذاتیە؛ یعنی 
اس کی صفات ثبوتیہ و سلبیہء نیز اس کے افعال سے 
بحث کی جاتی ے؛ چاے ان نا تعلق اس دنیا نے مو 
(جیسے احداث عالم)ء چاے آخرت ہے (جیسے حشر 
اجساد وحیرم)ء نیز دنیا و آخرت میں اس کے احکام سے 
(جسے بعثت رسل اور آخرت میں واب و عقاب) ۔ یه 
بھی کہا گیا ہے کہ اس کا موضوع ''الموجود من 
حیث ہو سوجود“ ہے ( تفصیل کے لیے دیکھے 
رح الصواقف؛ صشور الفلمااء چ م: کشاں 
اصطلاحات الفنوتن ‏ :؛م؛ ہءم! کشف الظنون: ۰ : 

+ہم)۔ علما نے اس کی یه تصریح کی ےہ کە عل م کلام 
میں زیر بحث عقائد ہے سراد وہ عقائد ہیں جن کی 
ٹسہت دین محمد صلی اللہ عليہ و آله وسّم کی طرف 
ے؛ جچاے وہ صواب میں یاٴ خطا؛ ہنانچه 


۸ء 


علم (علم کلام) 


بہٹر ہو کا کہ یہاں مختصرا علم الکلام اور 
علم الالْھی (الٰہیات) کے فرق کی طرف بھی اشارہ کر 
دیا جائے ۔ - موضوع کے اعتبار ے الٰہات بھی 
ےو مد تو 
ہے بحث؛ لیکن علم الکلام علہ الالھی سے بدیں 
وجہ ممتاز و مختاف سے که علم کلام میں مسائل 
و عقائد ہے بحث قانون اسلام کے مطابق کی جاتی 
ے اور قانون عقل دو محض بطور آله با ذریعه 
استعمال کیا جاتا ہے؛ جبکے ال یات میں بحث کا 
دار و مدار بنیادی طور پر قانون عقل ہر ے؛ چاۓے وہ 
اسلام کے موافق ہو یا مخالف (شرح المواف) ۔آيه 
راے عام الىہیات کے بارے میں ہے ۔ اسلامی الہیات 
میں کلام ھی کی طرح اس امر کی احتیاط کی جاتی بے 
تہ کوئی نتیجہ اسلام کے قطعی عقائد (نس) کے 
خلاف نہ هو البته تاویل کی گنجائش ہوتی ےہے۔ 
دراصل الہیات کا دائرۂ بحث کلام سے وسیء تر ے۔ 
ٹلام عقائد ایمانيە کے ائثبات ڈ ناءے اور الہیات عام 
حقائق کے ادراک کا ۔ فرق یہ بھی ے کہ کلام میں 
دلیل اول نص ہے اور الٰہیات میں دلیل اول عقل 
ہوتی ے]. 

علم کلام کو باعتبار بحث مسائل و عقائد 
دو واضفح اقسام میں تقسیم کیا جا سکنا ہے : 


اِھل بدعت کے عقاشد کی بحث بھی اس علم ےہ )(0) وہ علم کلام جو خاص طور پر فرق اسلامیه 


خارچ نہیں هو گی (کشاف) ۔ [ىطلب یه 
ئکےه جہاں عقائد حقه کا ائبات هو 6ػا وهاں عقائد 
باطله کی تردید بھی اس کے اغراض میں شامل ہے]۔ 
دستور العلماء میں مزید تشریح کی گئی ہے کہ اس 
علم کے مسائل یا تو عقائد دینیہ ہوں گے؛ جسے 


لات حدوث؛ اجسام کے لے اعادے کی پحت؛ وحدت . 
صائعء یا ایسے قضایا جن پر یه عقائد موقوف ہیں : 


جس ابی اجسام 


کے باھمی ۔یاسی یا اعتقادی نزاع کی ہدولت پیدا 
عوا : تاریخ کے مطالعے سے پٹا چلتا حے "کہ 
اس اختلاف کی بدولت باہمی جھگڑے پیدا صوے اور 
بڑے بڑے ھنگانے اور معر کے برہا موے بلکە بعض 
اوقات حکومتی سطح پر ایک فرقے کی طرف داری میں 
دوہرے فرۓ پر ظلم و تعدی کو بھی روا رکھا گیا 
[مثلا بعہد مامون الرشید معتزلہ کے حق میں]؟ (م) 


سن الجواھر المفردة؛ جواز اُروہ علم کلام جو فلسنے کے مقابلے کے لیے ایجاد هوا, 


متقدمین کے ہاں یہ دونوں الگ الگ اقسٰام 





۹ء 


علم (علم کلام) 


علم تھیںء لیکن اسام غزا ی نے فلسفہ و کلام میں سکون؛ رنگ؛ ہو مزہ وغیں؟؛ (م) کلم ا 
اختلاط و اشتراک کی بنیاد ڈا ی؛: امام رازی نے ای سیاسی قسم؛ جسے دیئی رنگ دے دیا گیاء ے89 


ترقی دی اور پھر متأخرین نے اس قدر خلط مبحث کر ' 
دیا کہ شبلی نعمانی کے الفاظ میں فلسفہ؛ کلام؛ اصول 
عقائد سب گڈ مڈ هو کر ایک معجون مرکب بن گیا 
(غلم آلکاتم؛ ص . م) ۔ اس سلسلے میں ابن خلدون 
کا بیان ھے کہ شروع شروع میں اے فلسغیانه 
رنگ نہیں دیا گیا کیونکە ایک تو فلسغے کا لوگوں 
میں بہت کم رواج هوا تھا اور جتنا رواج پذیر 
ھوا تھا اس سے بھی متکلمین اس لے گریزاں رھتے تھے 
که وہ ١‏ ہے عقائد شریعت کے خلاف سمجھتے تھے - پھر 
منطقی استدلال سے کام لیا جانے لگا اور نئے نئے دلائل 
پیش لے جانے لگے ۔ یہی جدید طریقہ تھا جو 
متاخرین کا طریقہ کہلایا اور جس میں لئے نئے 
قواعد و دلائل لائےگۓے ۔ اگرچہ اس میں بھی جگہ 
جگہ فلاسفه کے حیالات کی تردید تھی تاھم متاخرین 

نے علم کلام کو اس رنگ میں ڈھال دیا کہ کلام 


و فلسفه میں تمیز کرنی مشکل هو گئی اور وہ باہم _ 
مل جل کر گویا ایک ھی چیز نظر آنے لگے ' 


۱ (ابن خلدون : مقدمه؛ ص و۴۹۹). 

٥۶‏ احمد اسین (ظھر الاسلام م: +تاء) 
نے علم الکلام کی وسعت کے پیش نظر اے 
چار حصوں میں تتسيم کیا تھے اور بتایا ے 


سك غلم کلام ی ابندا کیوں کر هوئی ؟ 


امام کون هو سکتا ے؛ امامت کی شرائط کیا عیںء 
عباسی اور اموی بطور امام کیسے تھے اور اسی طرح 
کے دوسرے سوالات؛ (م( علم کلام یی عقلی 
قسم؛ مثل خیر وشر کی بجث؛ السانی ارادہ و اختیار 
کا مسئلہ؛ حسن وتبح عتقل؛ء اعجاز القرآن “ 
اجماع و قیاس؛ وغیرہ؛؟ چنانچهە ہم دیکھتے ہیں 
کہ المواقف؛ الفرق بین الفرق یا الملل والتحل“َ 
وغیرہ کتب کا مطالعه کرتے وقت اس قسم کے 
مختلف رجحانات سامنے آتے ھیں, 


و 


[علم کلام کی ابتدا کے بارے میں الاشسری 
افاا ئ ے لے کر الفتازانی (شح الہ العقائدَ السٹیم 


وآله وسلم اور سد سک 
عقائد کے سلسلے میں آپ٭؟ ہے براہ راست رجوع پا 
صحابہ “ّ ے براہ راست مشورے کی سہولت کے باعث 
مطمثن ھوجاتے تھے اوراختلافات کم ہے کم ظہور 
میں آتے تھے لپکن بعد میں فتنوں کا ظہور ھوا اور 
عقائد کے بارے میں شکوک و اعتراضات پیدا ھوگۓے۔ 
اس کے کچھ وجوە سیاسی تھے؛ لیکن بہت نے 


کە یه علم صرف عقائد دینیه کی توضیح و تشریح پر ' اختلافات و اعتراضات ایسے تھے جو دوسرے مذاعب 


مشتمل نہیں بلک اس میں اور بہت سی چیزیں 
داخل ہوتی چلی گئیں :() علم الکلام کی سب سے 


مثلّ اللہ تعا ٰیء اس کی ذات و صفات و افعالء انبیاء 


اعم قسم الٰہیاتی مسائل ہے بحث کرتی 7 


علم الکلام کہ سکتے ہیں؛ (م) علم کلام کی 
حکمیە قسم؛ جس کا تعلق زیادہ شر طبیعیات اور کیمیا 
سے ےء مثلا جوہر؛ عرض؛ جزہ لابتجزی؛ حرکت و 


و 
رسل وغیرہ ۔ اس قسم کو ہم صحیح معنوں میں | سمجھنا چنداں درست نہیں کہ اختلافات کا پیدا وا : 


إ کے لوگوں, یا ان میں سے قہول اسلام کرنے والو؛ 

یا یسونائی علوم کی اشاعت اور اس کے زیر ار علی 

طریق کار کے غلبے کی وجە سے ہیدا هھوے 
اس حد تک تو بات ٹھیک 00 


کوئی بڑی هی غیر معموى یا غیر قدرتٍی : 
تھی یا بەکوئی ایسی بات ے جو صرف ا 
مخصوص تھی ۔ اول تو یه آمر: 


رت ےہ 
ھا 















اپ بای یا 7 






ہہ لیفظہ اپنی انفرادی سوچ کو کام میں لاتا 
اور مرش کے بارے ہیں اپنا ایک انفرادی 
ین نظر بھی قائم کرتا ے_ وہ ایک خیال پر 
جامد نہیں رہ سکتا۔ بدلتے ھوے سیاسی و جغرافیائی 
اور مختاف اقوام کے نظرباتی احوال سے دو چار 
ھونے کے بعد خمالات میں ایک ھیجان پیدا ھونا 
لازىی ے _ دوم اسلام تمام انسائیت کا مذھب ہے - 
اس نے دنیا کے مذاعب و ادیان کے مقابلے میں 
اپنا ایک موقف پیش کیاء جس ہے ایک ٹکراؤ لازم 
تھا۔ جملہ ادبان و مذاہب کے ماننے والوں نے 
اس کا مقابله کیا اور اپنے اپنے خیالات کی حمایت 

مدافعت میں ھر حربه استعمال کیا: جس سے بعض 
سار ںادم یول کن لے ایی سار ھنے 
رھ ۔ اس میں قابل ذکر صورت یہ ے کہ اس 


چملن جع کو عدماے اسلام نےکس طرح قبول کیا اور است بات بے ۔جماعت پر قائم رکھنے کا کام علم الکلام],: 
نے کیا ۔جیسا لہ بیان ہواء اس کے تین او 


کا ایک بڑا حصه اس چیلنج سے بچ کر کس طرح 
تکل گیا؟ اتنا بڑا مذھب اور چیلنچ کی زد میں نھ 
آناء بد باور نہیں کیا جا سکت ا اسلام ”دو پہلی تین 
صدبوں میں سخت ہے سخت مقابلے پیش آئے اور یە 
دین نفطرت اور دین انسانیت هر استحان میں 
کاىیاب نکلا ۔ یه اس کی عظمت تھی ۔ فرقوں کا ھونا 
بھی ایک اسر قدرتی سے - تمدنی تجربوں سے 
گزرتے هوے اقوام میں ذھنی اضطراب بھی کوئی 
الوکھی بات نہیں! للہذا یہ سمجھنا کہ فرتے صرف 
مسلمانوں میں پیدا موےء خاط سے ۔ اختلافات هر 
مذھب دیں بلکہ ھرمکتب فلسنہ میں موجود ھیں ۔ 
اس طرح نانون طبمی کے تحت مسدانوں میں 
اہو مرے 
امتلاللک پر زور دینے والےاسلامی فرقوں کے اختلاف 
و تو ہپ ور دیتے میںء لیکن یه نہیں دیکھے کھ 
لیمی اختلافات اور کثرت بحث میں دین 
ابی دای نے ھر محاذ پر مقابلہ کس 


طرح کیا اور آویزشوں کے اندر قرآن و سنت ک 


ہنیاد پر اتحاد اٹ کو ستحکم رکھنے اور 
مابھ الائٹراک کے اصول ہر اجماع و امتماع کے 
۔'مصالح ومقاصد کو کس طرح پورا کیا . 

قابل ذکر یه نہیں که مخلف آرا اور 
مختف فرقےکیوں او ر کس طرح پیدا ھوے کیونکھ 
یہ تو امر طبعی تھا ۔ زیادہ قابل ذکر امر بە ہے کھ 
آرا ی اس کثرت کے باوجود دین حق کا صراط 
ستقیم کس طرح قائم رکھا گیا اور زیادہ سے زیادہ 
مسلمانوں کو جماعت کا پابند کس طرح کیا گیا ۔ 
فرقے ضرور پیدا ھوے؛ مگر چھوٹے فرقے ساتھ ساتھ 
بٹنے بھی گئے اور دین حق کی جماعت ھمیشہ غالب 


رھی ۔ دین حق پر اکثریت جماعت کا اتفاق قائم 


رھنا غبر معمواں بات ے اور فرقوں کا ھونا ایک عام 


(م) داخلیء جس میں مسلمانوں کے اندرکے شکوک و 
شبہات کا ازاله کیا گیا ۔ یہ فرقوں کے اندر کا محاذ 
تھا؛ (م) خارجی دینی؛ جس کے ذریعے دیگر ادبان 
کے عقائد کے ننوڈ کا مقابله ھوا ۔ یە تقابل ادیان کا 
محاذ تھا:(م) یونانی (قدیم) فلسغے اور مغربی (جدید) 
فلسنے ے بیدا شدہ خیالات و عقائد کا مقابله - اسے. 
عقلی محاذ کہا جا سکتا حے . 

هر چند کہ علم کلام بعض موقعول ہر خود 
نئے مفاسد کا ذریعہ بھی بناء لیکن مجموعی طور سے۔ 
علم کلام نے دین حق کی حقانیت کو ثابت کرنے اور 
اس کے خلاف حملوں کی مدافع تکرنے میں غیر معمواں 
خدمت انجام دی], 


این خلدون نے بھی علم کلام کی ابھدا و آغاز 


ہے بحث کی ے ۔ عقائد ایمانید پر بعث کرتے ھوے۔ 


وہ لکھتے ھیں : ”'غرض ید سارے و ببہادی علائد 
ا اہمائیہ میں جن بر عقلى دلائل عم کی کھیں اور 


جن 


علم (علم کلام ) 


ان کا ثبوت پیا کیا گیا ۔ کتاب و سنت ان کے 
دلائں ے پر هیں۔ سلف صالحین ء علماے متقدمین 
اور انم محتقین نے انھیں ادله کو پیش نظر رکھاء 
نکر آگے چل کر ان عقائد کی تفصیل میں آپس میں 
اختلاف رونما ھوا ۔ اختلاف کا باعث زیادہ تر آیات 
متشابہات تھیں ۔ یه اختلاف علما کو بحث مباحے 
اور مناظرے کی طرف کھینچ لایا ۔ ھر ایک نے عقلی 
دلائل پیڈں کے اور ساتھ ساتھ نقل (ٴکتاب و سنت) 
سے بھی استدلال کیا ۔ بس یہیں ہے علم کلام کی 
بنیاد پڑی؟'' (مقدمۃ ؛ ص ۳م). 
من علم کلاء تقو و فا اور اتتا ین 
کون“ ون کے اسشات و وجوہ تام کر رغے تھے؟ 
اس کے بارے میں بہت کچھ کہا گیا ہے ۔ 
بقول احمد اسین (ضحی الاسلامٴم: , تام) 
ان اسباب میں سے کجھ داخلىی تھے اور 
کچھ خارجی ۔ داخلىی اسباب وہ تھے جو خود 
اسلام اور مسلانوں کی طبیعت ٴا تقاضا تھے؛ 
نخد ران سکم کا يیە اسلوب که اس نے نہ 
صرف یه ”لہ توحید و نبوت کی دعوت دی بلکه اعم 
ادیان عالم اور اقوام کے عقائد و نظریات ہے بح 
بھی کی اور ان کے اغلاط کا رد "کیا؛ (م) فتوحات سے 
فراغت کے بعد مسلمان دینی بحث و مباحثہ کی طرف 
متوجہ ھونے لگے؛, فلسفے کی طرف بھی میلان ھوا اور 
دینی اختلاف شہور میں آیا؟ (م) سیاسی مسائل . 
خارجی اسباب اجنی ثقافتوں اور غیر اسلامی 


عقالد و نظریات کی بدولت پیدا ھوے ۔ ان میں ے 


اھم ہب یہ تھا کہ مختلف ادیان کے مانئے والوں کا ٭ 
رد فلسفیانهہ نقطةۂ نظر سے دلائل و وجوە کے ساتھ ٦‏ ا اہیع تھے ۔ اس بیان ۲ تائید الشہرستانی (الایٴ کا 


جائے ۔ بات در اصل یہ ےہ کہ اسلام جب 

عرب کی محدود فضا میں رھا ء عقائد کے امو 
کوئی زیادہ باریک قسم کی .کدو کاوش؛ چھان ین | 
اور بحث و نزاع پیدا نە ھوئی؛ جس کا سب یہ تھا 






۸۱ ے موات 
| کہ عربوں کا مذاق تخیلی نہیں بلکہ عملى تھا 


یہی وجہ ہے که عملی امور (نماز روہ حج؛ زکو6) “ 
کے بارے میں تو ابتدا ھی ہے مسائل کی تحقیق کا 
آغاز ہو چکا تھاء حتی کہ خود صحابۂ کرام کے 
زمانے ھی میں فقہ و تفسیر کے مجموعے تیار ھونے 
لگے تھے ء لیکن جو باتیں ایمان و اعتقاد ہے تعلق, 
رکھتی نهیں ان کے بارے میں زیادہ بحث و نزاع 
اور لکتە چینی نہیں ھوئی بلکہ اجمالی طور ہر ھی, 
عقیدے کا مانذا کافی سمجھا گیا ۔ سوشگافیاںه 
(جیسا کے اوپر بیان ہو چکا ھے) بعد میں مختاف۔ 
اسباب سے ہوئیں . 

شہلل نعمانی نے بھی ''اختلاف عقائد کی اپتداە“ 
کے عنوان کے تحت مختلف اسباب سے بحث کی ہے اورالہہ“م 
(بحوالہ الشہرستانی) بتایا ہے کہ اختلاف کے اصول 
اسلامی فرقوں کے ماوین یه چار امور تھے :() صفات 
الٰہی ٴۂ اثبات؛ (م) جہرو قدری حقیقت؛ (م) عقائد و 
اعسال کی حیثیت؛ (م) عقل ونقل کی نزاع 
(علمِ الکلام؛ ص .8م قا ,م؛ مزید تفصیل کے 
لے رك بہ فرقه) . 

''علم الکلام'“ کی اصطلاح سب سے پہلے 
کس نے اور کب استعمال کی؟ احمد امین (ضحی 
الاسلام؛ مم ) کا خیال ہے کەریە ام سب 
ے پہلے عہد بئی عباس میں ؛ غالہًا المامون کے 
عہد حکومت میںء رائج ھوا اور یہ نام معتزله کی 
ایجاد ے ۔ اس سے پہلے اعتقادی مسائل کے لے. 
”'الئقہ فی الدین'' کے الفاظ استعمال کے جاتے تھے+ 
جیسا کہ قانون کے لیے ”' الفقہ فی العلم“ کے الفاظ 


۲ 
ب0 









' والنحلء ص ہم) کے ان الفاظ ے ہوتی گے ٠‏ 
ا طالع بعد ڈُلک شیوخ ہو لو ست 
| فسرت ایام المامون ؛ فخلطت منامجھا بمنام آا 
و أفردتھا ا من فعون العلم ہو سندٹھا باتٹیز 





'' امم اس وقت ۱ 
. كھد بہدی عباسی) تک یه علم الکلام کے نام سے 
موسوم نہیں ہوا تھا ۔ مأمون الرشید کے زمانے میں 
٦‏ جب معتزلہ نے فلمنے ہیں مہارت حاصل ک اور 
غلسفیانہ مذاق پر اس نن ک تدوین کی تو انھوں نے 
اس کا نام عل م کلام رکھا'' (علم الکلام؛ ص وم). 
بہرحال يہ ظاھر ےہ ٴکد کلام اور فلسفه 

بہت ہے مقامات ہر ھم قدم نظر آ رے ہیں ۔ متکلمین 
اسلام کی طرح فلاسفۂ اسلام نے بھی اسلامی عقالد 
اور ما بعد الطبیعیات پر فلم اٹھایا عے اور اسلام کی 
علمی ثاریخ میں ہمیں بہت ابسے ام مل ہیں 
جنھیں ھم پیک وقت متکلمین اور فلاسفه دونوں 
شعار کر سکتے ہیں ۔ ان بزرکوں کی تصانیف 

آج بھی اس بات کی شاھد ہیں۔ اب سوال یہ ے کھ 
متکلمین اور فلاسفہ (جنھوں نے الٰہیات اور ہا بعد 
الطبیعیات ہر گفتگو کی) دونوں کے طریق کار اور 
نہچ میں لیا ضرق ے؟ اس سئلے ہر ہم کئی 
طریقوں سے بحث کر سکنے ہیں ۔ متکلمین قواعد ایمان 
کہ معتقمد اوران کی محت کے اقرار کمرنے والے 
ھیں اور انھوں نے انْ پر ایمان ر تھتے ھوے ان کو 
عقلی طور ہر ابت کرنے کی کوشش کی اور دلائل و 
براہین پیش کیے ۔ اس کے برعکس فلاسفہ ان سسائل 
پر غیر جانبدارانه انداز میں بحث کرتے ھیں اور بە 
فورض کر کے کہ ان کے دل و دماغ ان اعتقادات ے 





. خا ی اور یر مؤشر ہیںء حتی کہ جب وہ ان پر 
7 خور و وض کر کے کسی نتیجے پر پہنچ جاتے ہیں 


تو اس کے معتقد هو جاتے ہیں ۔ گویا دونوں کے : 
طریق کار میں فرق یہ ےہ کہ متکلمین اسلام کے 








اعد .اباسیہ پر ایمان رکھتے ہوے ان کے لیے 
ولائل و برامین سہبیا کرتے ھیں جب" کہ فلاسفہ : 
لف سابل پر اس انداز سے غور و فکبر کسرتے ہیں ' 
سینا کہ دلائل ھ براحین کا تقاضا ے (ئیز دیکھے | 


022206 0-. 
اہ و اق بس 


رصحیح نہیں۔ 


اہن خلدون ::منقدمہ ص ہم ؛؟ الکزال : 


ا الاقتصاد پی الاعتقاد). 


اسی طرح سسلمان فلاسفۂ الہیات علم الکلام 
اور متکلمین ہے متائر عوے اور انھوں نے ان ک 
بعض اصطلاحات دو فلسفے میں استعمال بھی کیا 
بلکہ اس ہے بھی بڑھ کر انھوں نے دین کے ایسے 
سماعی مسائل کو تسلیم کیا جن کے البات یا 
بطلان پر کوئی عقلی برھان قائم نہیں کی 
جا سکتی تھی : چنانچہ ابن سینا کا کہنا ہے : ''جہاں 
تک معاد جسمائی اور اس کے احوال کا تعلق ے 
تو ان ج ادراف دیل وبرہان ہے مەکن نہیں 
لیکن شریعت حقھ محمدیه نے ھمارے لیے اس کی 
خوب وضاحت کر دی ےہ اس لیے ھمیں ان مع‌ملات 
کے لیے اس کی طرف رجوع آکرنا چاھیے'' (ابن 
خلدون : مقدمهہ. ص ہ. بحواله کتاب المب۔'والمعاد 
لابن سینا) . 


علمکلام کے اھم ترین موضوعات : 

[علہ گلام کے بڑے موضوع یه هیں: (ل) خدا 
کی ذات و صفات اور عدل و توحید کا سئله: (م) 
رویت باری: (م) قرآن ڈ مخلوق یا غیر مخلوق هونا؛ 
(م) جبر و اختبار؛ (ہ) "کبائر کے مرتکب کی حثیت 
اور کفر کی تعریف اور درجے (اور منَزلة بین المنزلین)؛ 
(ہ) اثر معروف اور نہی عن المنکر؟ (ے) نبوت کی 
حقیقت اور منصب؛ (۸) مسشلهُ امامت و خلافت . 

عام طور ے یہ سمجھا جاتا ھے کہ متکلمین 
سب کے سب عقل کی فوقیت کے قالل تیے ۔ یه 
ان میں سے بعض ضرور ایسے تھے. مثلا 
معتزله کے بعض گروہ؛ لیکن فی الجمله علماے کلام 
قرآن وسنت کو اول حیثیت دے کر عقائد کا اثباتِ 
عقلی دلیلوں ہے کرتے تھے . 


کلام کے یہ مسئلے کیچھ توسیاسی نزاعا سے 


جم رع نلم پ 





پیدا ھوے اور کچھ قرآن مجید کی آیات (خصوصا 
آیات متشابہات) ے اور کچھ یونانی معقولات کی بنا 
ور سرسری نظر سے دیکھنے والے کو یہ بحخیں 'آروٹی 
اور غیر اہم معلوم عولی یں ؛ لیکن در حقیقت ان 
میں ہے بیشتر کی زد بالآخر اصول دین پر پڑتی ے؟ 
اس لیے محدثین ء فقہا اور بعد میں اشاعرہ کو ان کی 
طرف ملتفت ھونا پڑا ورنہ اس بات کا خدشه تھا کہ 
اصول عقائد دین؛ ذات باری؛ نبوت و رسالت؛ قرآن 
مجید کا کلام اللہ ھونے اور اعمال وجزا کی بنیادی 
اھمیت جسے مسائل میں دین کا شبرازہ بگڑ جاتا 
اور اس کے زیر اثر باقی معاشرنی و اخلاقی قوانین 
اور نظام عبادات و معنقدات میں بھی خلل آتا۔ 
اس کے علاوہ ان بحثوں کے اندر ے بہت ہے 
موضوعات ایسے بھی نکل آئے جن کا اسلامی فکریات 
میں شمار ھواء مثلَا اشاعرہ کا مسثله جواھر؛ جس کی 


اھمیت بیسویں صدی عیسوی میں نمایاںن صسوئی ۔ ٠‏ 


آغاز میں تو یہ محضر سادہ ہے سوال تھے لیکن 
رفتہ رفته ان کے اندر ہے فروعات کا ظہور غواء جس 
کی سزید چھوٹی چھوٹی شاخیں نکلتی چلی گئیں. 


مسلکوں اور شاخوں <ٍ ذکر کیا ے ۔ البغدادی 


بھی بیان کے_ هیں (ئیز دیکھے الشپرستانی : 
'کتاب الملل والنحل؟؛ ابن حزم : کتاب الفصل) . 
اس موقع پر ان سب سلکوں کے بارے 
ہیں لکھنا سمکن نہیں ۔ یہاں چند بنیادی سالک اور 
انِ کے ممتاز علمبرداروں کا ذکر مناسب ہو کا]. 


تھا (اس میں معتزلہ اس کے ھمنوا رے)۔ جم چو 
علم الکلام کے مشپور یسالک : عید خلائت ' 






ر شدت اختیا رک رگئے (خصوصا خوارجء بنو امیە اور ھا7 
کے اختلافات) تو قدرتی طور ہر فکری و اعتقادي 
بحث و مٹاظرہ میں بھی شدت آتی گئی ۔ وہ ہسائل 
جنھیں یحث کا سرکز قرار دیا جا سکتا سے یہ ہیں ع 
() سثلهُ جبرواختیار؟ (م) کہائر کا مرتکب اور 
اس کی شرعی حیثیت؛ (م) سسثله خلق قرآن . 


جبریہ وقدریه : بعض لوگوں کا کہہنا ے کہ 
سسثله جبر کا موجد جعد بن درھم تھا اور اس نے یه 
عقیدہ یہودیوں سے لیا اھل فارس کے ہاں بھی اس قسم 
کے خیالات کی موجود گی کا پتا چلتا ھے ۔ جعد بن 
درھم نے یه عقیدہ جہم بن صفوان نے لیا اور مذھب 
جبریە کا بانی اسی کو سمجھا جاتا ھےہ ۔ اس کا کھھا _ 
ہے کہ انسان مجبور محض ے۔ اس کا نہ کوئی 
آزاد ارادہ ے نه اسے اپنے افعال پر کوئی قدرت 
حاصل ے ۔ وہ فقط ایک تنکے کی طرح ھے؛ جو تیز 
ھوا کےساتھ اڑا چلا جا رھاھوء یا لکڑی کا ایک ٹکڑا 
ھےء؛ جوسوجوں کے تھھیڑوں کے رحم و کرم پر هو بە 
تو تھا جبریہ کا مابہ الامتیاز عقیدہ ۔ جھم بن صفوان 
کچھ اور عقائد کا بھی قائل تھاء مثلا کوئي چیز ابدیو 
دائمی نہیں اورجنت اور دوزخ بھی بالآخر فنا ہو جائیں 


٢٥‏ گی ؟ ایمان معرفت باللہ کا نام جے اور کفر جہلِ بالہ 
نے الفرق بین الفرق میں ان لوگوں کی بھی نشان دھی . 
کی ہے ہو راہ حق ہر ھیں اور باطل فرقوں کے عقائد , 


کو کہتے ہیں (اس لیے جس نے اللہ کو پہچاناہ 
پھر زبان سے اٹکار کیاء وہ کافر نہیں ے)؛ اس کی 


. یہ بھی راے تھ یکہ اللہ تعالٰی کا علم حبادث ے 


اور وہ کسی چیز ی تخلیق ہے پپلے اس نہیں 
جانتا ؛ اللہ تعالي کا دیدارِ نہیں کیا جا سکتا؛. وہ 
نفی صفات باری اور خلق قرآن کا بھی قائل تھا . 
اور کلام بی کو قدیم نہیں بلکہ حادث سچھچا ‏ 







صفوان نے ہ+۱ھ سیا کت 
ت إ میں حصہ لیا اور قتل کیا گیا - اوک 


















اس کے متبعین نہاوند 


ٴ ین جا گزیں رھ ۔ ساف صالحین؛ اکثر متکلمین و 


محدثین اور فقہا عقیدۂ جہر کے مخالف تھے اور اس 
نظرہے کی تردید کے لیے کوشاں رے (جہم بن 
عفوان کی آرا کے لے دیکھے البغدادیء ص ۹۹ ؛: 
الشھرستانیء ص ۱,ں ببعد) ۔ مسشله تقدیر مہ عین 
دوسری جانب قدریہ بیٹھے نظر آتے ھیں ۔ انھوں 
نے بھی مہالغے ہے کام لیا اور دہا کہ انسان سب 
کچھ اہنے ارادہ و اختیار ے کرتاے؛ خدا کا اس سے 
کوئی تعلق نہیں ۔ ۔ انھوں نے صریحا تقدیر خداوندی _ 
کی نفی کی اور کہا کد حوادث کا علم خداے ے تعانق 
کواسی وقت ھوتاے جب وہ وقوع پذیر هوتے ہیں ۔ 
گویا وہ یہ ثابت آکرنا چاھتے تھے ”دہ انسانی انعال 
خالق کائنات کے دائرۂ قدرت ہے باھر هیں ۔ یە لوگ 
بنوامیہ کے سخت مخالف تھے اور ان کے طرز زند گی 
کے زبردست نقاد. 
”'قدریہ “ کو اس نام ہے موسوہ کرنے میں 
بعض لوگوں ”دو تعجب هوا کہ تقدیر کا منکر ھونے 
کے باوجود انھیں قدریه کہا گیا ۔ بعض کے نزدیک 
انہیں قدریہ کہنے کا سب یہ ے که انھوں نے 
تقدیر کی نفی خداے تعا ی سے کی اوراہے بندوں کے 
لیے ثابت کیا ۔ دراصل يہ ام ان لوگوں کے لے 
استعمال کیا گیا جو اس بات کے قائل تھے ثه انسان ء 
کو اس کے اعمال پر اس قدر ''قدرت'' حاصل ۓے 
کہ گویا ''قدر“ خود اسی ہے متعلق ہے اور هر 
چیز اس کے ارادہ و قدرت کے تابع ےہ ۔ قدریہ میں 
مشہور ترین زعما عصراق ہیں معبد الجھنی اور 
شام میں غیلان الدمہشتی عوے ہیں ۔ بعد میں 


۸۰ 


علم (علم کلام) 


بن یوسف نے ۔ہھ میں ہغاوت ک داعی قرار دے کر 
قتل کر دیا اور غیلان کا قتل (۵,.۰) هشام بن 
عبدالملک کے ہاتھوں هوا ۔ اس کا مضاظرہ امام 
اوزاعی کے ساتھ مشہور ہے - قدریه کا عقیدہ دیر تکە 
بصرے اور اس کے نواح میں بھلتا پھولتا رھا ۔ بعض 
لوگوں کا کہنا ےہ کہ قدریہ کے عقائد نے بعد 
میں ثنوی عقائد کے لبادہ اوڑھ لہا اور بعض کے نزدبیک 
و شرتجئ گھل ہن گے 


مرجئہ : بہ اصطلام ان لوگوں کے لیے 
اتال کے جو مرتکب کے بارے میں حکم 
لگانے پر ارجاء (تأجیل: مہلت) کے قائل تھے ۔ جب 
مسلمانوں میں مرتکب شخکبره کے بارے میں 
اختلاف آرا پیدا ھوا تو کٹی اقوال ظہور پذیر 
ھوے ۔شیعہ نے کہا کہ وہ مؤسن ے؛ لیکن اس پر 
حد قائم کی جانی چاہے ۔ خوارج ک راے تھی کہ وہ 


کافر ے اور اس کا قنل واجب ۔ معتزله کہتے تھے 


کہ اسے مؤمن تو نہیں البنہ مسلم که سکتے ہیں۔ 
مرجئہ نے اس عقیدے کا اظہار نیا كه مرتکب کبیبرہ 
کے معام لے کو اللہ تعا ی کے سپرد (یوم قسامت تک) 
کر دیا جائےء جو علیم و خببر ے اور اسرارو رموز سے 
آگہ۔ وھی ان کا حساب لےٗد ۔ بندوں کا یه کام نہیں 


رک وہ ایک دوسرے کے اعمال پر حکم لگاتے پھریں . 


بعض لوگوں کا دہنا ے کہ سرجئهہ نے 
یه نظریے بنو اميه کے خلاف بفاوت کرنے سے 
بچنے کے لیے اختیار کیا (دیکھیے عمر فروخ : 
تاریخ الفکر العربی) ۔ مرجئہ شیعہ و خوارج کی طرح 
اس بات کو تو تسلیم کرتے تھے که یزید اور دوسرے 


معتتزلہ کے لیے بھی قدریہ کی اصطلاح استعمال کئی اىوی فاسق سم سے سو یس 


یق جاتی رھی کیونکه وہ بھی ال بات کے 


ئل ھوے کہ اعمال انسانی اس کے اپنے ارادہ و ؛ 


رے ظہور پذیر ھوے ہیں ۔ معبد کو حجاج 


خلاف بغاوت و قتال کے ٹائل نہیں تھے ۔ معتزا 
ھراس شخص کو مرجئە میں شمار کرتے پڑہ 
ے مرتکب کو دائمی جہنمی تسلیم نہ کرے ۔ یہی, 





وجه ے که کتب تاریخ میں بہت سے شہور و | الشپرستائی : الملل والنحل) ۔ بعض علما نے مرجئه کیئ ۱ 


معروف الم فقہ و حدیث کے نام ملتے ہیں جنھیں : ا 


مرجثه ہا گیا۔ اس کا سبب یہی تھا کہ یه 
حضرات معتزله اور خُوارج کے برعکس مرٹتکب کبائر 
کو کافر نہیں "نہتے تھے اور نہ انھیں دائمی 
جہنمی مجھتے تھے ۔ 
مسلمان نے گناہوں کی سزا بھگتٹ جن داخل حنت 
غر دی نال امو اق زا ا 

سناذ ابو زھرہ (المذاہھب الاسلامیه) تػا کہنا 


ےش قد بعض صحابہ بھی قبل ازیسں اس نضریے کا 


اظہار آئكر چکے تھے که مرتکب کبائر ٴڈ معامله مؤخر ' 


رکھا ہے اور اے خُداے علیہ و خبر کے سہرد 
کے - صحاب را کی یة ضائت جن 
میں س72 بن اہی وقاصء عبداللہ بن عمرٴ ' عمران* 


بن حصین ٠‏ ابو بکرہ شامل تھے 
بن عفاں :ور حضرت علی“ بن 1 طالب کے عہد 
میں سیاسی مناقشات ے الگ تھلگ رعی اورانھوں 
نے سیاسی اختلافات کے باب میں زحمت غور و فکر 
گوارا سے کی ۔ ان کے نزدیک سرتکب ئبیرہٴ‌ 
بل نی ساس اخلافات کی ھمنذاوار تھا 


)آحضرت عثمان ٣‏ 


استاذ اہر زھرہ کى راے ہیں سرجە 8ػا اطلاق دو 
مختلف قسم کے لوگوں پر ہوتا ے : (م) وہ لوگ 
جو صحابه کے باھمی اختلاف اور بدو امیه کے دور میں 
ظہور پدیر ھونے والے تنازعات میں غیر جانبدار تھے؟ 
(م) وہ لرگ جو یه عقیدے رکھتے تھے کہ کفر کے 
نامرا اہ قال مت گا ان کس دہ انتا 
ایمان کے ھوتے ھوے معصیت اور گناہ پر زیادہ 


اندیشہ مناسب نہیں ۔ بدکارلوگوں نے اپنی من مانی ' 


کارروائیوں اور بد اخلاقیوں کے کے لیے آخر 
الڈذکر عقیدے کی آڑ لیۓ کی کو 
اہن حزم اس رت تا ببعدہ؛ 
مرجلہ کے مختاف فرقوں اور نظریات کے لیے دیکھے 


ات گا نر تھا کید اسان 


شش کی (دیکھے , 


و جم قد دی بی مدع ید 


ھے کہ مرتکب ُکبیرہ کو اس کے گناہوں کر 


مطابق آخرت میں سزا دی جائے گی؛ لیکن وہ دائمی, 
جہنمی نہیں ۔اس کا بھی امکان ہے کہ الہ تعا ی سے 
بخش دے اور وہ سزا سے بچ جائے ۔فقہاو 
سحدثین کا ایک عظیم گروہ اس نظریے کا قائل 
ہے؛؟ (:) مرجئہ البدعة کہتے ہیں کہ ایمان, 
کے ساتھ معصیت ضرر رساں نہیں جس طرح کفر کے 
ساتھ طاعت و عبادت مفید نہیں اور در حقیقت یہی 
لوگ ہیں جنھیں فرقۂ رجہ کہا جاتا ھے . 


معتزله : یوں تو مذھب اعتزال کا ظہوو 
عہد اسوی میں ہو چکا تھاہ لیکن اس کہ عروج و 
ترقی کا زمانہ عہد عباسیه کو قرار دیا جائے گا ۔ عام 
طور پر کہا جانا ہے کہ اس مکتب فکر کی ابتدا 
واصل بن عطاٴ(م +:۳,ھ) سے ھوئی ۔ وہ امام حسن 
بصری“ (ابو سعید الحسن بن یسار؟ م ۱۰ھ) کا 
شاگرد تھا۔ مرتکب کبائر کے بارے میں اس کی 
راے اپنے استاد کی راے ے مختلف تھی ۔ اس نے کہا 
لہ گناہ کبیرہ کا ارتکاب کرنے والا نہ مؤسن مطلق 
ہہ نہ کافر مطلق. یعنی وہ صحیح معنوں میں نه مؤمن 
ے نہ کافر بلکہ اس کا مقام ایمان و کفر کے دربیان 
میں ے۔ یہ کہ کر وہ امام حسن بصری“ کی محفل 
ے؛ جو بصرے کی مسجد میں برہا ھوتی تھی اٹھ 
گیا اور اپنا ایک الگ حلقه درس قائم کر لیا ۔ 
اس پر استاد نے کہا : ''اعتزل عنا واصل'' اور 
یہیں ہے اس کے متبعین کا نام معتزلہ مشہور جھ "" 
گیا ۔ کچھ اور لوگوں کا کہنا ہے کہ اس غرقیے "_ 
إ کی ابتدا واصل بن عطاء ہے بہت پہلے. ہو 
| تھی بلک بہت ہے امل۔ ہیف (یہاا ا : 

















بھی محتزلی السلک تھے ۔ ۔ ایک گروہ کا خیال ے 
کہ اس کی ابتدا امام حسن بن على کے امیر معاویه“ 
کے حق میں خلافت ہے دست برداری کے وقت سے 
ہوئی جبکہ شیعیان على ٣‏ میں ہے ایک گروہ 
سیامت ے کثارہ آئش ہو ”ٹر امام حسن و امبر 
معاویه دونوں ے الگ ھوٴّیا؟ اس نے صرف علم اور 
عبادت ہے سروکار ر کھا اور عقائد میں غور وفکر لرنے 
لگا ۔ بعض سنشرتین کی یه راے ےے کہ یە لوگ 
معتزلہ اس لیے تہلالے کہ وہ بڑے متقی اور پرھیز ار 
تھے اور دنیا ے الگ تھلگ رم تھے۔ 
احمد این ( نجر الاسلام ؛ بحوالۂ الخلط 
للقریزی) نے تحریر لیا ے کہ بہودیوں میں 
ایک ضرقه تھا فروشیر؛ جس کے معلی معتزله 
کے ہیں ۔ ان کے عقائد اسلامی فرقه معتزله سے ملنے 
جلتے تھے ۔ سمکن ے الہ یہود ہیں ے جولوگ 
اسلام لالے انھوں نے غفاند میں سمالت کی بنا پر 
معتزله کو یه نام دیا هو ۔ محمد ابو رھرہ تا خیال 
عیے لہ معنزله اسلام و یہودیٹ کے درمیان خاصی 
مماثلت پائی جاتی سے ۔ یہود کے معتزلہ منطق و 
فلسفہ کی روشنی میں تورات کی تفسیر و تشریح ئرتے 
تھے؟ مسلمانوں میں سے بھی معتزلہ نے قرآن سجید اور 
صفات باری کی توضیح و تاویل فلسئے کی روشنی میں 
کی ( دیکھے المذاہب الاسلامیهہ). 

اعتزال کے پانچ اصول : اگرچھ معتزلہ کے بڑے 
بڑے رھنماؤں کے بعض مخصوص آرا وافکار بھی هیں اور 
ان کی بنا پر معتزله خود کئی فرقوں میں بٹ گئے (مثلا 
الواصلیة ؛ الھڈذیلیة ء النظاىیة ء الجاحظیةء الخیاطةء 
الکعبیةء الجبائیة وغیرہ)؛ لیکن پانچ اصول ( جنھیں 
و اصل بن عطاء : مس دیا تھا) ایسے ہیں 
چوان سب کے درسیان مبادی مشت رکە ا درجہ رکھتے 


چتکاوزح کو مانے بغیر کوئی شخص معنزاں کہلانے 
7 نچیں اور وہ حسب ‌ذیل ھیں: () التوحید؛ٴ(م) ۱ 





العدل (معتزلہ اپنے آپ کو اھل العدل والتوحید 
بھی کہتے تھے) ؛ (م) الوعد والوعید : (م) المنزلة بین 
المنزلتین؟(م) امر بالمعروف اور نہی عن الملکر۔ 
اب ہم معتزله کے انْ ول ےک بشسرا تمرم 
کی ۱ ۱ 

() توحید : اٹگرہه اق تعال کیک 
وحدانیت لا مسئله اسلام کے اھم ترین اور اصولی 
عقائد میں ہہ ھے اور تماھ اعل اسلام توحید باری 
نعالیٰ کے عقیدے ىي بنا پر ممتاز و ممیز مجیے جاتے 
ھیں؛ لیکن معتزلہ نے اس عقیدے کی اپنے نقطۂ نظر 
سے مخصوض نوجيه کی اور اس کی حلیل اور 
فلہمد آرائی میں دور تک جا ٹکئے؛ اور نتیجة اس سے 
مزید مباحث معر له وجود میں آئے ۔ دی فج ے 
که ”توحید' کی نسبت بطور ءقیدہ ان کی طرف 
بْور خاص کی گئی ۔ قرآن مجید میں ایسی بہت سی 
آیات:موجودا هی چو اللہ تعالل ک تدزیہ یر دلالت 
آثرتی ہیں؛ مثلا لیس مد شک کس 
آیات ایسی بھی ھیں جو بظاعر اتجسیہ طرف 


س٥‏ 
س ۓئْھ بت 


اغارہ ٹرتی ہیں ء جیسے بد اللہ وق اوت پھر 
ایسی آیات بھی ملئی ہیں جن سے معلوم غعونا ے 

لہ اللہ نعالی کے ا 
مثلا وہ الم 


اسی >- "کچھ آبات کا مر سیت 6اظا بھی آئثرتی 


لیے کوئی مخصوص جہت را 
لمشرق والمغرب فاینما لوان وج ال 
ہیں؛ جیسے ٹم استوی على العرش اور ة آسدتم مِنْ 
ان انتا ۔ علماے اسلام یرت اس عہد میں 
بھی تنزیهہ ذات باری پر اجما ی ایمان رکھتی تھی 
اور جن آیات ہے تشبید و تمثیل کا اظہار ھرتا ے 
ان پر بحث و تمحیص ہے پہلو بچاتی ۔ ان حضرات 
کا کہنا تھا کہ ہم الّہ تعای اور اس کی وحدانیت 
پر ابمان رکھتے ہیں اور جو کچھ قرآن مجید میں 
مذکورھے اس ے زیادہ کچھ نہیں کہتے ٴ ئیونکه 
اس سے زیادہ کی معرفت ھم پر واجب نہیں ۔ عمارے 









لیے تو فقط اتا مان لینا ھی کافی ھے جو قرآن مجید 


میں وارد ھوا ۔ اگ ر ھم اس کی تفصیل و تاویل میں 
چلے گئے تو یه ھماری باتیں ھوں گی؛ اللہ کا فرسودہ نہ ٰ 
ھوگا ۔ اس ناڑک معاملے میں غوروخوض کرنے ہے _ 
خطا کا امکان ہے اس لے اس ہے احتراز کرنا ٴ 


ھی بہٹر ہہ ۔ معتزلہ نے اس معاملے میں دوسرا 
پہلو اختیار کیا ۔ انھوں نے کہا : ھم آیات تنزیهہ 
کرتے ہیں؛ لیکن دوسری 
پر متمکن عونا اور چہرے 
اور هھاتھ 7 ذ کر ے؛ ان کی ایسی تاویل کرتے 
ہیں جو تنزیہ سے متصادم آنہ رے بلکہ اس کہ 
موافق ہو: چونکد اسلام خالص توحید و تنزیه 
علم بردار ے اور اس میں تجسم ذات ٴا شالبہ 
نہیں؛ اس لے لازم ے دہ جو آیات بظاھر تجسیم 
کی حامل ہیں ان کی ایسی توضیح کی 
جائے جو صریح, واضح اورمتفق علیہ ہو ۔ 
شبلی نعمانی نے اس اختلاف دو ان الفاظ میں 
بیان لیا ھے : ''خدا کے متعلق قرآن مجید میں جو 
الفاظ اس قسم کے مد دور ہیں جو جسمانیات کے 
لیے مخصوص ہیں . مثلا عرش پر متمکن ھوناء قیاست 
کے دن فرشتوں کے جھرمت میں آنا وغیرہ وغیرہ ؛ 
ان کے حقیقی معنی لے جائیں با مجازی؟ اس سوال 


"۳ تو تشریح و رج 


و تمیپلل 


نے دو مختلف فرقے پیدا "کر دیے ۔ پہلی شق کے مانئے _ 
والے محدثین اوراشعریه ہیں جن میں ہے بڑھنے بڑھقے . 


مجسمہ اور شبّہہ نکل آئے؛ جو خدا کے هاتھ پاؤں تک 
مانتےھیں ۔ دوسرے احتمال کے قائل معتزلہ یں جن کا 
دوسرا نام سنکرین صفات ے'' (علم الکلامء ص ہم ). 

امام اشعری نے مقالات الاسلامیین ( ؛٥)‏ 


میں معتزلہ کے عقیدۂ توحید و تنزیه کو ان الفاظ ' 


میں بیان کیا ھے : ”اللہ ایک ہے ۔ اس جیس یکوئی 
چیز نہیں۔(اس کا) نہ جسم ےہ نہ کالبدء نہ جئہ ے 
لە صورت؛ نہ خون نہ گوشت ۔(و) نہ شخص سے نہ 


| جوھر نہ عرض - اس کا تە کوئی رنگ ھے ئا . 3 
ئل غرفیرہ ایۓ چھرا تہں جا کا ای ساےہ" 
ہے نہ برودتء نہ رطوبت نہ یبوست ۔ نہ اس کا طول 
عہ الہ عرض نہ عمق ۔ نہ اس میں اجتماع ے 
نہ افتراق ۔ وہ متحرک بھی نہیں اور ساکن بھی 
| نہیں ۔ ئنھ اس کے اجزا ہیں نه اعضا و جوارح ۔ 
اس کی جہتیں بھی نہیں ہیں ۔ نہ اس کا کوئی 
دایاں ے ند بایاںء نہ کوئی آگا ئە پیچھاء نە اوہر 
ئە نیچا ۔کوئی کان اس کو محیط نہیں ے؛ نە وقت 
و زمان کا اس پر اجرا عےہ ۔ وہ کسی مان میں حلول 
بھی نہیں کرتا ۔ اسے نہ تو کسی ایسی صفت ہے 
متصف کیا جا سکتا عے جو مخلوقات کے لیے ہیں 
اور ان کے حدوث پر دلالت کرتی ہیں؛ نے اس کی 
یه صفت هی بیان کی جا سکتی ےہ کہ وہ متناھی 
سے یا اس کی پیمائش کی جا سکتی سے یا وہ مختلف 
جہات میں سمایا وا ے ۔ وہ محدود بھی نہیں ے ۔ 
وہ نہ توکسی کا والد ے نہ لسی کا پیٹا ۔ اقدار اس کا 
احاطہ نہیں کر سکتیں اور پردے اے چھہا نہیں 
سکتے ۔ حواس اس کا ادراک نہیں کر سکتے اور 
انسانوں پر اے قیاس نہیں کیا جا سکتا ۔ مخلوقات 
' کے ساتھ ا سے کسی طرح کی بھی مشابہت نہیں ےہ - 
| آفات و مصائب اسے گھیر نہیں سکتیں ۔ وہ دل میں 
گزرنے والے خیال اور وھم میں آنے والے تصور کی 
سشابہت ہے بھی باوراہء ے۔ وہ ھمیشه ے ے۔ وہ 
إ اول؛ سابق اور تعام حوادث ہے متقدم ہے ۔ وہ جمل 
مخلوقات سے پہلے موجود تھا - وہ عمیشه ہے عالئء ' 
| قادر اور حی ہے اور یونہیں ھیشہ رے کا ۔ اہے 
آنکھیں دیکھ نہیں سکتیں اور بصارت اس کا ادواکت 

ا نہیں کر سکتی - وھم وخیال اس کا احاطد نمی 





ْ کر سکتے اور کانوں سے اسے سنا نہیں جا سڑتا, 










2 ایک قديمَ ے ۔ اس کے علاوہکوئی قدیم نہیں 
اوراس کے علاوہ کولی معبود نہیں ۔ اس کی سلطنت 


جو کچھ وہ بناتا اور پیدا کرتا سے اس میں کوئی 
اس کا مددگار نہیں ۔ اس نے مخلوقات کو کسی 


سابقی مثال کے مطابق نہیں بنایا ۔ اس کے لیے کسی 


چیز کو دوسری چیز کے مقابلے میں پیدا کرنا نہ 
اس ے زبادہ آسان ھے نہ اس ے زیادہ مشکل ۔ نه 
اسے کوئی منفعت حاصل ھسوتی ہے نہ نقصان 
پہنچتا ۓے ۔ وہ سرور ولذت اور اذیت و الم سے 
بیگانہ اور نا آشنا ھے ۔ نہ اس کی لدونی غایت غہ 
نە انتہا,,.., “ 

یہ طویل اقتباس ھم نے اس لے پیش کیا تالھ 
معتزله کے عقیدۂ توحید اور تنزیہ ذات کی وضاحت 
ھوسکے۔ یہ بالکل ظاہر و باھرے کہ معتزلہ نے تنزیه 
گی فلعفیانہ تحلیل کی اور نہ توحید ھی کی عقل 
کی روشنی میں وضاحت کی اور اس بات کے قانل 
ھوے کہ قرآن کے الفاظ؛ ید؛ استوٰی علی العرش اور 
وجہ وغیرہ کی تعببر مجازی حیثیت سے کی جائے , 

مسثله تنزیہ ذات میں ان کے اس غور و فکر 
کا نتیجہ تھا کہ منطقی طور پر دو اہم مسائل 
کلامہہ منصةۂ شہود پر آئےء یعنی سثلۂ رویت 
باری تعا یہ اور سثله صفات باری جل جلالہ ۔ 
پھر اس دوسرے سشلے ہے خلق قرآن کا تنازع پیدا 
ھواء جو ایک طوبل عرصے کے لیے اسلامی معاشرے 


میں زبردست بحث و تمحیص اور جدال و قتال کا ' 


باعث بنا رھا (خلق ترآن کے بارے میں تفصینی 
گفتگو بعد میں ہو گی) ۔ جہاں تک قیامت کے دن 









اسے متعال سمجھتے تھے کیونکہ ان کے 'نزدیک اس 
۱۰ےے شداے تعا ی کی جسمانیت اور اس کا ذوجہت هونا 
انم آتا عےء للہذا وہ اس بات کے قائل نہیں ھیں که 


لہ 
۹ 


.میں کوئی اس کا شریک نہیں اور کوئی وزیر نہیں۔ . 


مؤموں کے رویت باری تعالی کا تعلقی ہےء معتزلہ ' 


۸۸ 


علم (عل م کلام ) 


انسان خدا کو دیکھ سکتا ے۔ اسی لے انھوں نے 
کثر التعداد احادیث کو مائنے سے بھی انکار کر دیاء 
جو رویت باری پر دلالت کرتی ہیں۔ وہ کہتے ہیں 
کە خداے تعا ی کا آنکھوں ہے دیکھنا توممکن نہیں 
البته اھل ابمان ا سے اپنے دل ہے دیکھیں کے اور 
پہجانیں تج اس نظرنے کو اس طرح بھی بیان 
کفٹر سکتے ہیں دہ باری تعالٰی کے جلوے کے معنی 
زیادہ ےہ زبادہ یہ ور سکتے ہیں کہ وہ عقل فعال 
' کے روبرو آ جائے ت, جو علت اول کی ایک تنویر عے 
اور اس سلسلے میں دیکھنے کے معنی اس ے بالکل 


مختلف ھونے چاییں جو ہم عام طور پر لفظ جلوہ سے 


سمجھتے ھیں(ڈی اولیری؛ اردو ترجمہ : فلسفه اسلام؛ 
صممح۱). 

(م) عدل : معتزله کے اصولی عقائد میں ہے 
یه دوسرا اہم سئلد عے اور انھیں دو مسائل کی 
بنا پر وہ اپنے آپ نو اھل العدل والتوحید کہا 
تر ہیں ۔ ا ری ام آغن الام اف تعالی نج 
عادل ھونے کے قائئل ہیں ء لیکن معتزلہ نے اس مسئلے 
میں بھی اپنے مخصوص نظریات قائم لے؛ چولکہ 
اللہ عادل ہے اس لیے یہ جائز نہیں کہ وہ شر کا 
حکم دے اور پھر ہندوں "کو اس ارتکاب شر کی بنا پر 

عذاب میں مبتلا کرے ۔ نتیجہ بە که انسان آزاد اور 
مختارے اور جو کچھ بھی اعمال خیر و شر انجام دیتا 
ے؛ اپنی مرضی بہ۔ دیتا ےہ ۔اس میں فقط اس کے 
اپنے ارادہ و اختیار کا تعلق ہے ۔ یہی وجہ ے کہ 
وہ لیکی کے کاموں پر ثواب کا مستحق تھے اور بدی 
کے کاسوں ہر عذاب کا ۔ گویا معتزله کا نظریه ھوا 
کے بندہ خود اپنے انعال کا خالی ے؛ نلەدکہ خداے 
تعا ی؟ نیز انسان اہنے افعال میں مختار ے؛ مجہور 
نہیں ۔ خدا نہ عمل شر کا ارادہ کرتا نہ اس کا 
حکم دہتا ہے بلکہ اللہ ہر واجب ہے کہ وہ جو 
کچھ بھی کرے بندوں کی صلاح کے لے کرے۔ 


علم (علم کلام) 





م۱۰مھ) یہ دعوٰی کرتا ے کہ مخلوق کی نسبت : 
خُدا صرف وعی حکم دیتا ھے جو اس کی بھلائی کے | 
لے مر ورای وت ا رہ اشات واھلل متا جح" 

معتزله کے اصول عدل ے نظریہ صلاح و اصلح 
اور نظریة حسن و تبح عقلی وجود میں آئے ۔ صلاح 
و اصلح بے مراد یہی ہے ”نہ اللہ تعالی کے تمام 


اعمال ہیں بندوں کی خی اور صلاح کا مفصد ھوتا 
عے ۔ اس سلسلے میں ان میں ہے بعض نے یہاں 
تک کے ديیا دله اللہ پر اصلح کی رعایت 
واجب ھے. 

اسی طرح جب معتزله نے قرار دیا که اللہ 
عادل و حکمہ ے اور اس کے تثمام کاموں کی کوئی 


غایت و متصد ےہ تو اعمال میں حسن و قبح کا 


مسٹلد پیدا ہوا۔ معتزلہ کا کہنا ے کہ اعمال : 


می حسن اور تبح اتی ھی : مثلا کذب ہی 

رہ 

کےن 

شریعت نے جن اموں کے کرنے کا حکم دیا وہ 

فی ننس حسن تھے اور اسی لیے کہا ”لد یە ام کرو ۔ 
7 7 تم 

اسی صرح جن ذدموں سے روکا گیاء چونکەہ وہ فی ثفسهہ 


ذاتی ہے اور صدق میں حسن ذاتی ؟ چنانچه 


برے تھے اس لے فرمایا کک مت ”کرو تیجه یه نکلا_ 


که انسان شریعت کے بغیں بھی مکلف ہے کیونکەہ 
عقل حسن و قبحء یا بالفاظ دیگر خبر و شر؛ کی 
طرف رعلمانی ذرے کے لیے سوجود ے . 


۰5 


(م) وعد او وعید : معتزله کے عقیدے کی رو ے ٭ 
مطابق عمل بھی کرے ۔ جو شخص کبائر کا مرتکب 


ھ۵ 


ایمان یه 


ھوا اور اس نے توبہ نہیں کی وہ جہنم میں داخل 


ہوگا؛ چنانچہ ان کا کہنا ہے کہ اللہ تعالی ا کا حکم دینا اور برائی سے روکنا تمام مسلمائوف کا ۰ 
نے لیک کاموں پر واب کا جو وعدہ کیا ۓے اور برے ا نظریة حیات ے؛ لیکن اس مسئل میں ہمی محولہ 
کاموں پر عذاب کی دھمکی دی ہے؛ وہ لازنا بروےکار | نے ایک مخصوص نقطۂ نظر سے کام لیا خھکی ا 
آ کر رے گی؛ نیک آەمی یقینًا جزا ہائے گا اور | پھیلانے اور برائی کو روک کے پر رو 


۹ھ 


اسی بنا پر مش‌ہور معتز النظام (ابراھیم بن سیار؟؛ ۱ بدکار کو لازہا سزا ملے گی ۔ ان میں ۰- 






گئ ‏ 
بہت مبالغے اور غلو ہے کام لیا اور کہ دیا کا “ 
اللہ پر واجب ے کہ اپنے مطیع و فرمائبردار کو 


۱ واب (جزا) دے اور مرتکب کبیرہ کو عتاب (سزا) 


دے ۔ گویا طاعات پر ثواب اور معاصی پر عقاب ایک 
قائون حتمی ے؛ حس کی رعایت اللہ تعای پرلازم ےہ . 

ے_ (م) منزلة بین المنزلتین: اس ہے مراد ےکفرو 
اسلام کے درمیان ایک درجے کا تعین ۔ دراصل اله 
کا یہ نظریہ ''فاسق“ کے بارے میں ہے ۔ ایسا شخص 


. جو زبان سے ایمان کا اقرار تو کرتا ے لیکن گناھوں, 
| کا ارتکب بھی کرتا ہے اس کی حیثیت کیا ہو کی؟ 


معتزلہ کے نزدیک وہ نہ تو صحیح مؤسن ےہ لہ 
حقیقی معنوں میں کافر کیونکہ اس نے زبان سے اقرا ر کو 
عملی جامہ پہنانے کی کوشش نہیں کی ؛ لیکن اللہ تعالیٰ 
پر ایمان اہے امت سے خارج بھی نہیں ھونے دیتا ۔ 
معتزله کے ہاں کچھ کبائر تو وہ هیں جو انسان کو 
حد کفر تک لے جاتے ہیں ء لیکن کچھ کبائر ان سے 
کم درے کے بھی هیں ۔ انھیں مؤخر الڈذکر کباثر 
کا مرتکب فاسق کہلاتا ے ۔ ئسق در حقیقت ایمان و 
کفر کے درسیان کی ایک منزل ھے ۔ یہ لہ تو کفر 
ے اور نە ایمان؛؟ اس لیے فاسق الہ مؤسن عے 


الہ کافر بلک اس کا درجہ ان دونوں کے درمیان 


0 


کا ایک درجہ ےے ۔ ”درسیائه درجہ'“ کے قائل 


ھونے کے باوجود معتزلہ نے کہا کہ سرتکب کییرە 
پر لفظ مسلم کا اطلاق کیا جائے کہ لیکن یہ اطلاق 
بطور مدح و تکریم نہیں ھوکا بلک صرف کافروں اور 
ڈمیوں سے ممیز کرنے کے لیے اس پر بولا جائے گاء . 
(م) امر بالمعروف و نھی صن المٹکر :نیک 












کا 
سی 
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َال یّاغلت کو لازم رکھا بلکە بوقت ضرورت 


فلت جي: انتعما لکو بھی جائز قرار دبا او ر کہا کہ 
7 .. محاظ کلر رہنماؤں کو روکنے کے لے اور مخالفین 
خی کو حق قبول کرنے پر مجبور کرنے کے لیے 


طاقت کا اظہار ضروری ہے ۔ انھوں نے اپنے 
اس اصول کو عباسی حکمرانوں المأمون؛ المعتصہ 


اور الوائقی کے عہد حکونت میں بافاعدہ عملی جاہہ 


پپنایا ۔ سسئله خلق قرآن میں حکوست کی معاونت ہے 
آتھوں نے جس طرح بعدثین و تا کو بزور 
اپنا ھمنوا بٹانا جاھا وہ ان کے عقیدۂ ابر بالمعروف 
اور نہی عن المٹکر کا ایک جبتا جا کنا نمونہ ‏ . 
فی صلات و مسسشثل خلق قرآن : معنزلہ کے 
عقیدۂ توحید پر بحت درنے ھوے ہم نے سسئله صفات 
باری اور اس کے تحت خلق قرآن کے تنازع کی طرف 
اشارہ کیا تھا ۔ معتزله نے صنات باری کی نفی کی۔ 
جن صفات کا ذ ثر قرآن مجید میں آنا ہے انھوں نے 
ان کی تاویل کی اور کہا کەه بە ذات باری کے 
آسماہ ہیں لہ لہ صمات ۔ حقیقت یه ے لہ قرآن مجید 
میں ”'صفات اللہ“ کا دوئی ذ کر نہیں ملتا اور نە 
اس سے پہلے کسی دور میں اس پر بحث ھونی 
تھی ۔ اس سسئلے کو بھی خود معتزله ھی نے اٹھایا 
اور پھر اس میں اس حد تک آگے بڑھتے چلے کے 
کہ یہ مسائل علم ”کلام میں صف اول کا مسئلہ بن 
کمر رہ گیا (دیکھے احمد امین : فحی الألام 
۳۴))۔یہ صحیح ہے کہ قرآن مجید میں ''صفات ایّے'' 
کا حکم تو نہیں ے؛ لیکن اوصاف الٰہیہ کا قرآن 
مجید اور احادیث نبویه میں متفرق مواقع پر ذکر 
آتا ے ۔ ید اوصاف لا متتاعی ہیں ء لیکن کلاسی 


سسائل میں جن پر بحث کی جاتی فے وٴ 


متدرجہ ذہل ھیں : علم؛ حیات ؛ قدرت٭ارادم سمع؛ 


جس کلام مجسمہ و ہہ نے صفات الٰہی کو ' 
:مخظوق کی صفات کے سائل قرار دیا ہب کہ ' 


۔علم (علم کلام) 





معطّله نے صنات باری ک مطلًا انکر کر دیا اور کہا 
کہ اللہ تعال یىی نە ذیکھتا ھے نو سنتا ےہ نہ اس کر 
لیے کلام 'کرنا ثابت ے وغیرہ ۔ مەتزلہ نے یه سوال 
1 
اٹھایا که آیا یہ صفات یا اوصاف بعیلە ذات الہی 
ھیں یا زاند عن الذات ہیں؟ معنزله نے اپنے 
مخصوص فلسنیانہ انداز میں الہ کی وحدانیت ی یە 
نوجیہ کی تھی لہ اس کی ذات مقدس اسور ادثبر ے 
اجتماءِ ے مرلب نہیں ےہ ٹیونکە اکر وہ 
مر دب ہو 8 تو اس کے تحقق کے لیے اس کے اجزا 
میں ہے غرجز کے تحقق کی ضرورت در پیش ہو گی 
اور جونکه هر جز دوسرے جز ا غیر ہو ٹاہ 
اس لے مرذدب صورت میں وہ اپنے غیر آد محتاج 
ہو ه اور اللہ تعا یىی اس سے پااف اورملزہ ے آئه 
غیر ۵ محناج عیب یں اخ اس سی یر کت کی 
بھی ثثرت نہیں پانی جا سکتی, ند نثرت مقداری نہ 
ثثرت معنوی ۔ وہ واحد ھے اور اس کی احصدیت تام 
ہے ۔ نہ اس کے اجزا مقداریہ ہیں (جسے بثلا 
اجساہ کے سوتے ھہسيیں) نے معنويه 
ماھیت و نشص). 


(جسے لہ 
معتزلہ نے خُود ھی یہ دقیق فلسفیانہ سسئله 
چھیڑا تھا جس کے نتیعنے میں اللہ کی صفات کے عین 
ذات یا غیر ذات ھونے کی مشکل بحث ت؛اہور ہذبر 
هونی ۔ اب معنزله مجبور ھوے ئله یه نظربه قانم 
کریں دە ذات اله اورصفات الٰه ایک ھی چیز ےء 
یعنی اللہ تعا ی بات حی ے عالم ے؛ قادر ے؛ 
سے 2ذ و 7 
و اگر عالم بعلم زائد علی ذاتہ یا حی بحیاة 
ژائدة علی ذاته مانا جائے تو ضروری ہو ٴ٤‏ کهە 
کیا جائے؛ لیکن یہ صورت تو اجسام میں ہائی 
جاتی ہے اورخداوند کریم جسمیت ہے منزہ ہے ۔ 


علم (علم کلام) 


بہت سی قدیم چیزوں کا وجود ماننا پبڑے کا اور یوں ' 
قد الةکا فار تو مر جار 
نفی صفات ھی ےہ خلق قرآن کے نظربے نے 


جم لیا اور یه نفاربہ 'س قدر مشہور و معروف هوا: 


کہ تاریخ مذاعب یں معتزلهہ زیادہ تر اسی مسئل 
کی بنا پر پہچانے گتے ۔ جب انھوں نے صفات کا 
انکر کیا اور کلام بھی سفات باری میں سے ے تو 
انا ا بعای کے متکلم ھونے کی بھی نفی کرنا 
پڑی ۔ انھوں نے ٹہا کە کلام اللہ ن پیدا کردہ ے اور 





دبا اجاشتترد 


اگر ھم کہیں کہ مر سفت قائم بنفسھا ے تو شر رای کر سار عم ا ا ٦‏ 


ا علما اپنے موقف پر ڈلے رۓ؛ چنانچه وائق باللہ 


. کو آخر میں اپنی جارحاله روش ترک کرنا بڑی 


اور المضوکل نےاس بحث و نزاع کا خاتمہ کیا (خلق 


قرآن کی تفصیلی بحث کے لیے دیکھیے اح این ۔ 


ضحی الاسلامء بی متا مم رتا م,ہ؛ 


۱ محمد ابو زھرة : المذاعب الاسلامیہ؛ بحث خلق قرآن؛ 


قرآن مجید خدا کی (سخلوقات میں ہے ایک) مخلوق ے  -‏ 


وه قدیم نہیں؛ حادث ے ۔ وه قرآن مجید کے قدیم 
”دہنے کو لسر خیال کرتے نھے ۔ المأمون کے زمانے 
میں معتزله کو بےحد عروج حاصل ھوا ۔ اس نے ان 
کی سرہاری طور پر سربر۔نی کی اور اس کے خواص و 
بقری تا علبائے مَرلجی تھے؟: چنٹانچجهە اس 
نے ٣۱1۱ھ‏ میں خلق قرآن ے عقیدے کا ذھلم اٹھلا 
اعلان لیا اور معتزله نے اہے ا کسایا کە وہ عوام 
و خواص کو اس عقیدے کے ماننے پر مجہور کرے ۔ 
المامون نے اپنے حکام کے نام خط لکھے کہ محدثین ؛ 
علما فقہاو قضاة کو بلا کر 
حکم پہنچایا جائٍکه جو شخص خلق قرآن کا اعتراف 
نہ کرے گا آئندہ اس کی شہادت قبول نہیں ھوگی ۔ 


اہر المہژمنین کا 


شہلی ء علم الکلامء ص ۸ہ .ےم ا +|م)۔اس 

ساتھ هی معنزله کا زوال شروع هو گیا۔ آخری دور 
میں ان کے دو الگ مکتب فکر ھوگۓ؛ جو بصرے 
اور بفداد ہے منسوب ہیں - مکتب بصرہ والے 
زیادہ تر خدا کی صفات پر توجەہ کرتے تھے۔ 

کے مشہور اھل قلم ابو علی الجبائی اور اس کا 
بیٹا ابو ہاشم تھے ۔ الجبائی کا خیال تھا کە الہ کی 
صفات معروضی ہیں اور صرف نام ھی نام ان سے 
کوئی واضح تصور ذھن میں نہیں آتا۔ اس طرح جن 
صفات کا دعوی کیا جاتا عے وہ نه تو اوصاف ھیں 
اور نە حالتیں ۔ یه ذات کے ساتھ اس طرح متحد ہیں 
کہ اس ہے علمحدہ نہیں ہو سکتیں ۔ مکتب بغداد 
ہے متعلقبن زیادەتر اس خالص فلسفیائه اور 


۱ ما بعد الطبیعیاتی مسئلے میں مصروف رے که شی. کیا 


یه بات تاریخی طور پر ابت شدہ ھے کہ المأمون . 


یم ھ ایی و اور 6 


اور کئی دوسرے مشہور علما کو تسد 


تشدد سے کام لیا 


مارے گۓ ۔ المأمون کے بعد المعتسم اور وائق باقہ ۱ 


نے بھی یھی روش جاری رکھی۔ الوائق کے زمائے میں 
امام شافعی'' کے شا گرد یوسف بن یحیی بویطی کو بھی 
اس قسم کے ظلم وستم کا نشانہ بننا پڑا اور احمد بن 


ے؟ یه تو تسلیم کیا جا چکا تھا کە شیء ایک تصور 
کو ظاھر کرتی ےے؛ جس کا علم ہو سکتا ےے اور 
جو ایک موضوع کے لیے محمول کا کام دے 
سکتی ھے۔ اس کا موجود هونا لازہی نہیں کیونکہ: 
موجودگی ایسی صفت ہے جس کا ذات پر اضافہ کر 


دیا جاتا عے ۔ اس اضافے کے ساتھ ذات موجود هو 
قید خانے میں ڈالا گیا ۔ امام ابن حنبل“ کو کوڑے , 


جاتی ہے اوز اس کے بغیر معدوم ۔ ہایں ہمہ اس مچون, 
٦‏ ۰ 
جوھر اور عرض هھوتا ےء اس لے خداے تعالقی ×: 





سوجود گی کی پ ود تی ھوای یر ھووا: 





ے (ڈی اولیری : فلسفة اسلامص یرم تا 


نکتب بصرہ کا بائے ابوالیشسل: 





7 ا ےہ ): کو سجھا جاتا ے ۔ اس کے دیگر 
چا مشہوز معتزله معمر بن عباد ابراھیم ابن سیار النظام 


ابو سوب المردار؛ تمامه بن الاشرسء ابوالحسبن الخیاط 
( صاحب خیب الانتصار)ء الکبی (م ۱۹ءھ)؛ 
احمد بن ابی داود (م .مھ) قابل ذ کر ہیں ۔ دونوں 
مکاتب فکر میں یہ فرق ہے کہ بصرے میں اعتزال 
ایک نظری مذھب کی حیثیت ہے رھا اور بغداد میں 
اس کی صورت زبادہ تر عملی تھی - مذھب بغداد 
فلنۂ بونان ے زیادہ متاثر تھا۔ سٹلۂ 
خلق ترآن دو بھی اسی مکب فکر نے زیادہ 
پھڑکایا اور پھیلایا . 

معتزله کی مشہور کتب : واصل بن عطاه کی 
تصائیف میں ہے ”تاب اصناف المرجئة؛ ”نتاب التوبہ 
تاب المنزلة بین المنزلتین. ”تاب معانی القرآن؛ 
تاب الخطب فی التوعید والعدل, ”ثتات الَسبیلَ 
ای مصرفة الحق کے ام مل ہیں ۔ النظام 
نے کتاب اللکت اور کتاب ات (فی معتزلہ سئلة 
الجز:الذی لایتجزا اولذرة) اور العجاحظ نے 
الاعتزال و فضلہ على الفضلةء الا۔تطاعة و خلق 
الافعال: خلق القرآن اور فضیلة المعتزلة تصنیف کیں۔ 
معتزلہ مصنفین کی کتب عام طور پر ضائم هو چکی 


مم ۱+ھ) اور الجاحظ (م ھ) هیں ۔ مکتب بغداد ۱ 
ےہ مشہور علما میں بشر بن المعتمر (م ۰٠٣ھ)؛‏ 


ھیں۔ حال ھی میں یمن میں بعض کتب اعتزال کا پتا . 


ا چلاھمثلاالمغنی فی ابواب التوحید و العدل؛ کتاب 
. الجصوع ٹی المحیط بالتکلیف ؛ مصنفة قامفی عبدالجار 
(, ومھ)؛ شرح الاصول الخمسقہ مصنفہ ام 
المنداکم (۹). _ 

معتزلہ کے بعض دوسرے معتقدات : وہ عام عاور 
اھر معجزات کے قائل نہیں تھے؟؛ گرامات اولیا 
.کا یی انھوں نے انکار کیا ؛ تحسین و تقبیح عقلی کا 
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.کسی چبز کے حسن یا قبح کا ادراک | 


فقط عقل کے ذریعے ممکن سے ): حدیث نبوی کے 
اخذ وقبول میں بھی معتزله عقل کو حکم مانتے تھے . 


شیعه : معتزله کے بارے میں یه شڈ 
ہے پیشٹر ہم مناسب سمجھنے ہیں کہ فرقه شیع کے 
بارے میں جند سطور سپرد قلم ک جائیں ۔ اگرچە 
شیعد حقیقڈ ایک سیاسی فرقد تھا اور اس کا وجود 
حضرت عثمانٴ اور حضرت عی٣‏ کے زمانے میں 
سیاسی وجوھات کی بنا ہر عمل ہیں آیا اور اس بنا 
پر ھم شیعہ دو علم الکلام کی بحث میں داخل 
نہیں ٴ درتے: لیکن وقت گزرنے کے ساتھ شیعوں کے 
مختلف گروہوں نے اعتقادات کے سلسلے میں بحث 
و مباحثه کا آغاز بھی آدر دبا تھا ۔ ان کا سب ہے 
بڑا اختلاف اھل السنة کے ساتھ مسثله خلانت یا 
اسامت میں ھوا۔ ان ک5 کہنا غے کہ خلافت کے 
اسل مستحق حضرت عنى تھے اور ان کے بعد ان کی 
اولاد ۔ یہی وجه ہے کہ انھوں نے حضرت عىے 
سے پہلے خلفا اور صحابۂ ‏ ثرام پر طعن کیا ۔ ان 
کے نزدبک ائمهہ بھی انبیاے کرام" کی طرح معصوم 
عن الخطاء ھیں جب کہ اھہل السنت فقط انبیا 
ػکو معصوم کہتے ہیں ۔ ان میں بعض ائمہ سے 
معجزات کے ظہور اور ان کے علم کلىی سے بہرہ ور 
ھونے کے بھی قائل ہیں . 

شیعی اعتقادات میں ہے ایک اھم سئله 
تقیہ کا ہے؛ جو ان کے ہاں دین کا ایک اھم رکن 
سمجھا جاتا ے اور جس کا مطلب پہ ىے کہ انسان 
اپنی عزت اور جان و مال کی اپنے دشمنوں سے حفاظطت 
کرے اور جو کچھ دل میں ہ اس کے خلاف کا 
اظہار کرے ۔ فہم قرآن کے سلسلے میں بھی شیعه 
کا اھل سنت ہے اختلاف ے ۔ بعض آیات کی تاویل 
میں ان کا مخصوص مدہچ ہے . 

اکثر مسائل کلامیہ میں شیعہ معتزلہ کے 


علم (علم کلام) 





ہم نوا ھیںء مثلاّ صفات اللہ عین ذات هیں؟؛ إ رمآ جانا ے ۔ خوارج متشدد قسم کے عوت 


فغرآن مخدوق ے ؛ کلام نفس کا انکار؛ دنیا و 


حسن و قبح عقلی, انسان کے جبر و اختیار اللہ تعای ' 


کے العال کے معلل باغراض وعدل ماننے میں بھی 
شیع و معنزلة میں با هھمی موافقت ے ۔ احمد امین 


(ضحی الاسلام ب٣‏ 


بدو تھے؛ جنھیں 
ا ےاطامر سے زیائہ دلصسیٰ ٹھی نگ مدین 
کے بعد اور حضرت علىٔ کے تحکیم (جہرا ہی*سہی) 
کو قبول کر لینے کے نتیے کے طور ہر یە فرقه ظہور 


۱ میں آیا (جو خود حضرت علی*٭ کے اپنے اتباع میں 


٤ےا‏ نس لنکھا تھے کة۔ 


۰ . ' .- ' 7 
میں نے تیعه اساسیه کے ایک متکلم ابو اسحق 


نوبخت کی کتاب الیاقوت کے مطا! لے ہے 
دوران میں بوں محسوس کیا جیسے میں معتزلہ کے 
تظریات بر مہنی آئسی ‏ ناب کو پڑھ رعا ھوں ۔ سوال 
پیدا ہوتا ےہ دہ ان مسائل میں ”نس نے ”ٹس سے 


اپراہصمہ ہن 


اد رت ج ید سس سے پا مععزلهہ نے شیعه 
ہے ٦‏ بعضس شیعہ ٴ5 دعوی ہے کہ معتزلہ نے ان نے 
اخ ئا لاضات: تا سکة امت ایق سے 
نزدیک ارجح قول يیە٭ ےہ کہ شیعه نے 
معنزله ہے ان کی تعلیمات اخذ کليں ۔ شیعۂ 
زیدیه کے بانی زید بن علی (امام جعفر کے چچا) 
واصل بن عطاء کے شاگرد تھے اور امام جعفر کا جو 
تعنق چچا کے ساتھ تھا وہ ظاہر و باھررے ۔ بہت سے 
معتزله غقاند تشیع کے قال تھے (الشہرستانی کا لہنا 
ے لد نمام اصحاب زید بن علی معتزله تھے) - شیعی 


سے پیدا هوا)۔ خوارج کا تعلق زیادہ تر سیاسی میدان 
سے رھا اور ان کے افکار و نظریات کو دیکھا جائے 
تو وہ ہے حد سادہ اور سطحی هیں ۔ پھر ان کے بہتہ 
سے گروہ بن گئے؛ جن میں مششرک عقیدهہ یه تھا 
کہ مرتکب کہبرہ کافر ے ۔ خوارج میں ے ازارقه 
(متبعین نافع بن ازرقء مقتول ٥٠ھ‏ کا چرچا زیادەتر 

۔ یہاں ان کے بعض عقائد کا تذکرہ کیا جاتا 
ھے : مرتکب کبیرہ کافر ے اور ملت اعلامیہ ہے 
خارج؛ وہ ھمیشہ دوزخ میں رع گا؛ ان تمام لوگوں 
کی تکفیر جنھوں نے جنگ جمل یا جنگ صفین میں 


حصہ لیا؛ ان خوارج کی بھی تکفیر جو سخالفوں کا 


مقابله کرنے کے بجاے گھروں میں بیٹھے رے؛ 
مخالفین (سلمانوں) بچوں اور عورتوں کا قتل مباحج 
ے؛ تقیه جائز نہیں؛ نہ قول نە فعل میں؛ اپنے 


لقطه نظر کے دفاع کے لیے قتل وجدال کو برحق 


ادبیاٹت کے سلسلے میں بنو ہویە کے زہانے کا ادب ؛ 


حصوتی ذئر کے لائق ےش اور یه بویہی ادب 


سارے "د سارا شیعی معتزی ادب ے (ظھر الاسلامء ' 


۴م۶) 

مشہور ترین شیع متکلمین میں هٹشام 
بن الحکمء شیطان الطاقء نصیر الدین طوسی اور 
متاخرین میں الحء بَلَا صدرا اور ملا باقر داماد 
کے ناء خاص طور پرقابل ذ کو ہیں . 


خوارچ : شیعه کا ذک ر کیا جائے تو لازنا خوارج | کے سرےہ ۔ ان کا کب عیر جوا 


سس سس یب 


سمجھنا اور یہی ہب ے کە وہ حضرت عل ی٣‏ اور پھر 
بنو امیہ کے خلاف متواتر ہرسرپیکار رھے . 


(م)_ اشاعرہ (یا اشعریه) : المتوکل عباسی کے 


عہد ہے اھل السنة والجاعة کو ایک بار پھر 


١×‏ فطری بات تھی ۔ 


ابھرنے کا موقع ملا ۔ حکوست کی سرہرستی میں 
معتزله کے جوروستم کے خلاف عوام کا رد عمل ایگ 


رع پت نۓے دور کا "٦‏ رھ رہ 


جنھیں افکار و نظریات ے نہیں بلکہ قواعك وب 


المتوکل نے علما و فقھا کک 





چیہ 

















۹۹۰۴ 


یاد کیا جاتا ےء چوتھی صدی ھجری ہے ل ےکر | 
اب تک علم الکلام کا سب سے بڑا اور مشہور ترین 
مکتپ چلا آ رھا ہے ۔ امام اشعمری کی کئی 
تصائیف دست برد زانہ سے محفوظ رہ گئی هیں اور 
ان کی مقالات الاسلامبین آج بھی علم الکلام کے 
تمدیم اور اولیں رجحانات اور مکاتب فکر کی تاریخ کا 
اھم ترین مأخذ سمجھی جاتی ہے ۔ امام ابوالحسن 
الاشعری مشہور معتزل عبدالوهاب ابو علی الجبائی 
(م +.م) کے شاگرد تھے اور ان کی ابتدائی ترییت 
اس کے زیر سایہ ھوئی تھی ۔ انھوں نے علم الکلام 
اور مذھب اعتزال کی تعلیم الجہائی ہے حاصل ی؛ 
لیکن ۰مھ میں ایک دن اچانک بصرے ک 
چامع مسجد میں برسر منہر اعتزال ہے علٰحدگی کا 
اھلان کر کے؛ اپنے سابقه اقوال ہے تائب هوے اور _ 
معتزله کے خلاف زبردست سہم ک آغاز کر دیا۔ 
یہ در اصل اہل السنة والجماعة کی ایک ئٹی کروٹ 
تھی؛ جس نے بہت جلد دنیاے اسلام کو اپنی گرفٹ 
میں لے لیا۔ اس مکتب فکر کی خصوصیت یہ ہے 
کہ اس نے اپنے مد مقابل معتزلی فکر کے آرا و 
نظریات کا رد خود اسی کے دلائل و براھین ے کیا۔ : 
اگرچہ اس زمانے میں اھل السنة کے دو اور نامور 
فقیه الطحاوی اور الماتریدی بھی عقائد و افکار یق 
دیا میں شہرت حاصل کر رغے تھے (ان دونوں کا ا 
ذکر بعد میں آ رہا ے)؛ لیکن اس مدان میں 
ابوالحسن الاشعری کو حصۂ وافر ملا اور ان کے اثرات : 
ژھادہ وسیع اور دیر پا ابت هوے ۔ امام اشعری کی 
زندگی میں اعتزال ہے سنیت کی طرف رجحان اور 
نظریات میں یہ اچانک انقلاب کیونکر اور کن ' 
اباب کے تحت پیدا ھواء تاریخی طور پر اس بارے . 
میں کچھ کہنا مشکل ہو کا ۔ بظاھْر ایسا معلوم ‏ 
جوا سے کہ يہ بنداد آتے جاتے رجے تھے اور ' 
لاو چابے المنصور میں مشہور شافعی فقیہ | 


علم (عل مکلام) 


ابو اسحق ابراھیم بن احمد المروزی کی مجلس میں 


ا جا کر بیٹھتے تھے غالبا اسی حلقة درس میں ان کے دل 


میں اعتزال سے نفرت اور طریقة محدئین و فقہا یىی طرف 
رغبت پیدا ھوئی اور وہ بتدریج اعتزال سے دەر اور 
سنیت سے قریب چلے گئے حالالکہ انھوں نے نە بھی 
فقہ و حدیث کی باقاعدہ تعلیم پائی تھی نە محدثین 


ہی کے طرز بر عقائد دیلیہ کا مطالعہ کیا تھا۔ 


ترک اعتزال کے بعد امام اشعری بصرے سے بغداد 
نتقل شو کے اور نہیں ,مھ / پہریھ ہیں 
ونات پائی ۔ بغداد میں رہ کر آنھوں نے حدابت و فقہ 
کی تحصیل بھی ک. 

امام ائعریی بہت بڑے مصلف تھے (بعض 
روایات کے مطابق ان کی تصانیف کی تعداد سیکڑوں 
تک پہنچتی ے) ۔ مقالات الاسلامیین کے علاوہ ان 





کی دیگر نشور قثابت بتاا شی تتت اقات 


الکریم؛ ٹیس جلدوں میں! کتاب اللمع؟ کتاب القیاس؛ 
کتاب الاجتہاد؛ الاہانة عن اصول الدیائڈٴ رسالة 
فی استحسان الخوض فی علم الکلام اور ان کے علاوہ 
مخالف ادیان ومذاھب کے رد میں بہت سے رسائل ۔ 
اکرچہ امام اشعری نے خود اپنے آپ کو امام احمد 
ابن حنبل کی راہ پرٴ6مزن بتایا ے (دیکھے کتاب 
الابائة کا مقدمهء جس میں انھوں نے اپنے سلک کیک 
تفصیل بتائی ھھے)؛ لیکن ان کا مکتب فکر حنثابلہ 
میں کچھ شہرت حاصل لہ کر سکا بلکہ حثابله 
میں آپ کے کثیر مخالفین هوے؟ البتہ شوافع میں 
ان کے افکار کی بڑی قدر و منزلت ھوئی اور احناں 
میں بھی ان کے متبعین ہائے جاتے ہیں (مثلّا سید 
شریف الجرجائی؛ م ۸۱ھ) ۔ شوائع میں ے 
مشہور ترین اشعری علما کے نام یہ ھیں: ابو سپل 
الصعلوک؛ اہو بکر َقّالء ابو زید المروزی؛ حافظ ابو بکر 


' الجرجانی)؛ ابو محمد الطہری؛ ابو عبداللہ الطّائی: 


ابو الحسن الباھلیء ابو بکر الباقلانیء ابو اسحق 


علم (علم کلام ) 


۹۰ 








الاسفرئینی ابو بکر بن فورک؛ امام خزا یل کے استاد 
امام الحرسین اور علامه بیضاوی ۔ ان کے علاوہ 
امام پیہقیء الشھرستانی؛ الایجیء الدوانی امام 
فخرالدین رازی اور متأخرین میں السلوسی التلمسانی؛ 
الباجوریء سبھی مشہور اشاعرہ تھے 
میں امام غزا ی نے بھی اشعری مکتب فکر کی حمایت 
گی؛ لیکن بعد میں وہ کسی حخاص کنب کے مقلد 


نہیں رےے بلک اشاعرہ کے طربق ہے الگ عقائد _ 


وافکار کی تشریح کی: تاھم ان کے اور اشاعرہ کے 
مسلک میں کچھ زیادہ فرق نہیں پایا جاتا ۔ بغداد 
کے مشہور عالم مدرسۂ نظاميه میں علم الکلام کی 
تعلیم اشاعرہ ھی کے انداز میں دی جاتی 
تھی ۔ چوتھی صدی ھجری کے آغاز میں جب معتزلہ 
کا زور ٹوٹ چکا تھاء امام اشعری آگے بڑھے اور اس 
دور میں وہ اعل 
سب سے مشہور اور مقندر امام سمجھے گئے ۔ انھوں نے 
زور شور سے معنزله کی مخالفت میں قلم اٹھایا اور 
خالص سنی نقطه نظر ے عقاشد دینیه کی حمایت و 
اشاعت کا آغاز کیا اور اسی باعث انھیں علم الکلام کی 
تاریخ میں بھی بڑی قدرو منزلت حاصل ہوئی ۔ ان کے 
متبعین کی تعداد ہے شمار تھی ۔ حکومت میں بھی 
ان کے اعوان و انصاری کمی نہیں تھی اور ان کے 


مسلک ہر چلئے والے لوگ مملکت اسلامی کے اطراف , 
واکناف تک پھیلۓ چلے گۓ ؛ جنائجه ان کی : 


عظیم الشان خدمات کے صلے میں انھیں امام اھل 
السنة والجماعقة“' کہا گیا, 


ابو بکر الباقلانی (م ۳.م) اس مکتب فکر ' 


کے بہت بڑے شارح ہائے گۓے ۔ انھوں نے نە صرف یه 
کہ امام اشعری کے نتائج کی پر زور تائید و حمایت 


کی بلکه یہاں تک کہا کہ الاشعری.نے اہنے نتائچ | 
۱ سملکف کت ہن اور افراطڈ ج:؟ 


تک پہنچنے میں جن مقدنات ہے استخراج کیا؛ علما 
کے لے ان تک رسائی حاصل کے بغیر چاو نہیں 


- اگرچه ابتدا- 


السنت کے عقائد کے بیدان میں ٴ 


إُْ ہم کہ سکتے ہیں کہ اشاعرہ نے سئله صفات میں ا 


ے 
' کرنا درست ئہ هو گا ۔ بہر حال عقائد و افکار اسلامی 
کے سلسلے ہیں الاشعری کو جو شہرت سلیى وه 
کسی اور کے حصے میں کم ھی آئی ۔ اگرچہ ان 


ا اوران کو معلوم کے بغیر فقط نتائج 


کے مخالفین (مثل ابن حزم؛ جنھوں نے افعال العباد اور 
مرتکب کبائر کے سسئلے میں الاشعری کو جبریه اور 

مرجلہ سے متعلق قرار دیا) کا سراغ بھی تاریخ میں 

ملتا ھے اور ان کے کئی نظریات ہر لوگوں نے گرفت 

بھی کی تاھم اشعری سج تو سو ین 

عظیم المرتبت علما پیدا ھوے؛ جو علوم عقليہ و نقليه 

میں بڑی سہارت کے حامل تھے اور جن کے تذکرے 

سے تاریخ کی کتابیں بھری پڑی ھیں ۔ صلاح الدین 

ایوبی نے بھی اس مسلک کی ترویچ میں بڑا حصه لیا ۔ 

اس کی اولاد اور ان کے ترک غلاموں کے عہد میں 

اشاعرہ کو بڑی ترقی ھوئی ۔ المغرب میں ابن تومرت 

نے بھی یہ مسلک امام غزا لی سے حاصل کیا 

علم الکلام کی تاریخ میں ھمیں ایک 

طرف معتزلہ کا گروہ نظر آتا ےے اور دوسری طرف 

حشوبہ و مجسمہ و شہّہہ کا۔معتزله صفات باری تعالٰیٰ 

کی نفی کرتے اور حشویہ و مجسمە صفات باری کو 

صفات مخلوقات کےمعائل قرار دیتےء تھے۔امام اشعری 
کا سلک ان دونوں انتہاؤں کے بین بین واقع ے ۔ 
انھوں نے صفات باری کے عقیدے کو تسلیم کیا اور 
کہا کہ وہ صفات حوادث کے ممائل نہیں بلکہ 
ذات خداوندی کے لائق ہیں ؛ جیسا کہ اس کی شان کا 
تقاضا ےے ۔ امام اشعری نے معدثین و فقہا اور 
معتزلہ کے اختلافی مسائل میں اول الذ کر حضرات کا 
ٴ ساتھ دیا اور حاملین بدعت سے گریزاں رے ۔ گوٹڈ 







غفی و اثبات میں مہالغه اور غلو ہے ھٹ کز ایک'٭ 


سے دامن بچایا ۔ 











سس 


خونوں ہے کام لیاء تاہم عقل .کو افکار و نظریات | اللہ کا تمام بندوں کو جنت نا جہنم میں داخل 
کی دنیا میں حاکم و منصف قرار نہیں دیا بلكه اس 


سے نصوص شرعیہ کے لیے خادم کی حیثیت سے کام 
لیا ۔ اشعری علم الکلام کا ایک معتدبہ حصه فلسفة 
یونان کے رد ہر بھی مشتمل ے؛ جس کی شہرت 
معتزله کے ہاں بہت زیادہ تھی ۔ شیلی نعمانی کہتے 
ہیں :”امام اشعری کے وہ عقائد جو ان کے منصوص 
عقائد عیں یا جن دو انھوں نے اعتزال اور سنت میں 
حد فاصل قرار دیاء اس خاص حیثیت ہے لحاظ کے 
قابل میں کہ ان ہے علم کلام کی ایک نی تاریخ 
شروع ھوتی تھے ۔ امام اشعری ہے پہلے دو فریق تھے : 
ارباب ثقل و [ارہاب] عفل ۔ امام اشعری نے بیچ بیچ 
کا طریقه اختبار کرنا جاها اور اس لے ایسے عقیدے 
اختیار کیے جو ان کی دانست میں عقل اور نقل دونوں 
ے ربط رکھتے تھے“ (علم الکلام؛ ص ے٥).‏ 

شہلی نعمائی کا کہنا ھے کہ اشاصرہ کے 
علم کلام میں تین قسم کے مسائل سے بحث کی گئی 
سے :(م) خالص فلسنے کے مسائل؛ (م) فلسنے کے وہ 
مسائل جن کو متکلمین مخالف مذھب قرار دیتے ہیں . 
اور (م) خالص اسلامی مسائل ۔ الابانه اور دوسرے 
ماخذ (مثلّا الشھرستانی : الملل والنحل؛ ص ہب 
ببعد) سے امام اشعری کے مندرجہ ذیل اعتقادات کی 
تفصیل معلوم کی جا سکتی ہے : لہ نعالی عالم بعلم؛ 
حی بحیاة؛ مرید بارادةء متکلم بکلام؛ سمیع متسو 
پبصرااےے؟ اس کی یه صفات ای قائم بَائه می 
نہ وہ اس کی عین ہیں نہ غیر(لأھی ہو و لاھی غیرہ)؛ 
اللہ کا علم جمیع معلومات ہے متعلق ے؟ شر موجود 


سکتا ہے اور ل مَََٰۃ ےے؛ اس لیے اس کا دیکھا 


۹٦ 


جانا بجا ے؛ ایمان تصدیق بالقلب کا تام ھے, البنہ ' 


عیل باللسان اور عمل بالارکان ایمان کی فروع ہیں ؛ 


کبائۂر چہنم میں عیشہ نہیں رۓ کا؟ 
1 


علم (عل م کلام ) 


کرنا ظلم نہیں ؟ تمام اور غیید ؛ ثلّا جنت؛ جہنم؛ 


صراط؛ء وغیرہ حق ہیں ؟ حم ر اور شر سب اراد؛ :انی 


ہے متعلق ہیں ؛ قرآن اللہ > کلام اور غیر مخلوق 
ے؟ تمام واجبات؛ معارف و اخلای سمعیات ہے ھیں؛ 
عقل انھیں واجب قرار نہیں دے سکتی ؛ امسامت 
(خلافت) اختیار و انتخاب سے عمل میں آنی ے , 
اشعری عقائد و نظرہات کی سزید توضیح : 
اللہ تعا ی کی 
عذاب تر اجماعی مساٹئل ھی 
۔ اللہ تعا ی کی مشیٹ ٣‏ 


یھ 


رویٹ بالابصار: شفاعت نوی؛ 
اور روایات سے 


ثابے بغم 


"کوئی چیز وجود 
میں نہیں آسکتی ۔ ہم تاب وسنت کی پیروی کرتے 
اور ان اقوال و آثار ہے تمسک نرتے ھیں جو صحابڈ 
”ثرا تابعین و ائمڈ حدیث ہے بروی ہیں ۔ خدا کا 
جہرہ ہے: آنکھیں اور ھاتھ ہس , لیکن ان کی کیفیت 
معلوم نہیں ۔ ھم صفات باری کی نفی نہیں 'لرتے - 
اس کا کلاھ غبر مخلوق ہے ۔ عم تقدیر الٰہی پر یقین 
رکھتے ھیں؛ خیر هو با شر ۔ باری تعا ی روز قیابت 
اس طرح دیکھا جائے د جیسے چودھویں کا جچاندہ 
ہم گناہوں کے ارتکاب کی وجه ے اھل قبله کی 
تکفیر نہیں کرتے؛ مگر جو شخص حرام کو حلال 
سمجھ دراس کا ارت5ب آترے ذ وہ کافر ے ۔ خلفاے 
راشدین دین کے پیشوا تھے اور ان کی خلافت نیابتِ 
نبوت ۔ عشرۂ مبشرہ جنتی ہیں ۔ ہم تمام صحابہ ہے 
انس و محبت رکھتے ہیں ۔ ہم فتلہ و فساد کے 
کال ہو تد قال کرای کہۓ ایآ خر 


۱ دجالء عذاب قبر منکر نکیر؛ معراج نبوی* کی 
کے بارے میں یہ کہنا بجا ےہ کہ وہ دیکھا جا ٴ 


اولیا پر ھمارا ایمان ے . 

اللہ کی قدرت اور بندوں کے اعمال کے بارے 
میں اشاعرہ کا کہنا ھے کہ بندہ کسی عمل کے 
احداث پر تو قادر نہیں مگر ''کسب'' کی استطاعت 
اے دی گئی ہے ۔ یہ '”کسب' اس میں اللہ تعالٰی 











نے پیدا کیا ۔ اشاعرہ کے نظریہ کسب و اکتساب 
تر او ان دا اقات ى ئرت 
بھی ودیعت فرماتا عے ۔ اس کے بعد اس قوت اور اس 
استعداد کے مطابق وہ فعل کو پیدا کرتا ہے ۔اس ' 
طرح سے نعل سخلوق کے لیے ا کتسابی ھوتا ے 
(فلسنۂ اسلاہ ص ہہ ()۔اشاعرہ کا کہنا ے کہ آدمی , 
کے اعال ہیں اس کی قدرت کا لوئی ار نہیں؛ 
افعال 5 خالق خدا ے اور انسان ان کا مکتسب ے. 
زؤبث بَازق تعا ین کا معنزله نے الکار کیا اور . 
قرآنی آیات کی تاودل ک٠‏ جب ٴله مشبپہ 7 "کہا 
کو اھ کال سد >ح٥ْ‏ مات ہن کھا 


۶ 


جا سکے ٴ؟ ۔ الادعری نے آخرت میں رؤیت باری کا 
عقیدہ تو تسلیم لیاء لیکن اس بات کی نفی کی ته 
اسے ا حدود و نک حالت میں دیکھا جائے ڈ ۔ 


معتزله ہے عتا:۔ (صنات باری؛ عدل: وعد و وعید, 
موتااسقی لاکزت خلق الاففال/ او ان کی جارے 
میں اشاعرہ "هد اختلاف اور هر ایک کے دلائل ہر 
نفصییں بت کے لیے دیکھیے احمد اسین ؛ ظھر | 
الاسلام (م: سے تا ۸۴). 
امام اشعمری کے بعد (الباقلانی کے علاوہ) ان ' 
کہ مسلک دو پھیلانے اوران کے نظریات کی ترویچ | 
کے سلسلے میں 
ھیں: یعنی ابو حامد الغزاگی اور فخر الدین الرازی ۔ | 


دو اعم ام تاریخ میں مشہورو معروف ۱ 


اھل السنت کے ہاں عموبا یه دونوں عالم بڑی قدرو 
منزلت کے ہامل رقےے یں اور ان کی تالبمفات 


کی سند حاصل رھی سے ۔ اىام غزال نے 
اشعری طریتے کے مطابق کئی کتابیں اور رسالے 
تصنیف کیے, چنانچه مذھب اشعری کی توسیع | 
میں ان کی خدنات ہہت اھم پجھس سو 


۱ 
٦‏ 
أْ 
ْ 
وتمصینات کر بھی هر زمانے میں قبول ما 
۱ 


بہت بڑے متکلم تھے ۔ انھوں نے معتزلہ کے ساتھ 


کئی زور دار مناظرے کے اور اپنی مشہور َو ئ 
کو عم یوں بیان کر سکتے ہیں که خدا السان کو ' 
× چھوڑیں ۔ انھوں نے بھی 
اک توسیم میں زبردست حصہ لیا اور اس کا دفاع کیة 


قرآن کے علاوہ کلام میں بلند ہایە تصانیف یادگاؤ 
الغزا لی کی طرح سلک اشاعرہ 


اور ائبات سلک میں بڑی کوشش صرف کی . 


(م) ماتریدیه : اعتقادات کی دنیا میں اھل السنت 
کا دوسرا بڑا مدرسة فکر ماتریدیہ کا هے؛ جس کی نسبتہ, 
اہام ابو منصور محمد بن محمد بن احمد الماتریدی۔ 
السرقندی (م م+ھ) کی طرف کی جاتی ہے [رله بہ 
الماٹریدی] ۔ امام ابو منصور الماتریدی ایک زبردستہ 
حننی فقیه؛ اھل السنت والجماعت کے بہت بڑے متکلم 
اور معتزلہ کے سخت مخالف تھے ۔ امام ماتریدی کے 
حالات زند گی کچھ زیادہ میسر نہیں آتے؛ لیکن ان کے 
آرا و افکار خود ان کی تصانیف اور ان کے بعد آنے 
والے شارحین و سؤلفین کی کتب ہے بخوپی سل 
جاتے ہیں ۔ ان کے متبعین میں اکثریت احنافہ 
کی ے جب کہ امام اشعری کے متبعین کی اکثریتہ 
شوافع میں تھی اور غالبا اسی لیے احمد امین 
(ظہر الاسلام؛ ج م) کی راے ہے کہ الاشعری اور 
الماتریدی کے درمیان جو معمولی اختلاف پایا جاتا 


| ےہ وہ در اصل امام شافعی اور امام ابو حنیفہ کے 


اصول کا نتیجه ے ۔بہرحال اشعری مسلکس 
اہل السنت کے علم کلام کا وسیع ترین سملک ے ۔ 


اس کے مقابلے میں ماتریدیةہ کو کم شہرت نصیي. ِ" 
ھولی؛ جس کی وجہ اید یہ تھی کہ علماے حنقیہ ٠.‏ 


نے علم کلام میں بہت کم تصنیفات کیں اور جئ از 
فن میں جس قدر مشہور اور معرکە آرا کتایں چق 
وہ شائفیه کی تصئیفات ھیں؛ جو عموًا اشمرمہ کڈ 
(شبلل نعمانی : علم الکلام؛ ص ہے)۔ اس عم 
شہرت کا یہاں تک اثر هوا که آج +8 
حنفیہ اشاعرہ ججی کے ہم ینہ میں وا 


33:3۹ وت 






















لہ ہے دیکھا جاتا تھا (حواله سابق) ۔ اس کے باوجود 


۹۸ 


:کسی حنفی کا اشعری هونا نہایت تعجب کی | نظریات کو وسعت اور شہرت دینے میں فخر الاسلام 
البزدوی؛ التفتازائیء السفغی اور اہین الھماء جیسے 


کا جا سکتا ے کہ اھل علم پر الماتریدی کے ' 


الزات بڑے گہرے هیں ۔ العقائد السفیە؛ جے 
الماتریدی کی کتاب التوحید ک نچوڑ سمجھنا چاھے؛ 
آج بھی اسلامی درس ہوں میں عقائند اسلامیهہ ق 
مشہور ترین مآخذ میں ے شمار ھوتی ھے ۔ سوجودہ 
دور میں ماتریدی نظریات کی جھلک شیخ محمد 
عبدہُ مصری کے رسالة التوحید اور شرح العقائد 
العضدیة میں بڑی نمایاں ہیں . 

امام مانریدی فقهہ, اصول الفقه اور اصول دین 
کے سسلمه عالم تھے ۔ انھوں نے اپنے زمانے کے 
بڑے بڑے علما ے تحصیل علم کی: جن میں 


آبولمنراحمد بن عباس العیاضی؛ ابو بکر احمد بن 


اسق الجوزجانی؛ محمد بن مقاتل الرازی اور نصر بن 
یی البلخی مشہور ھیں ۔ امام ماتریدی نے امام 
ابوحنیفه کی ”تب کی روایت انھیں یں بزر گوں سے بواسطه 
امام محمد کی ے۔ الماتریدی ” 
اور انھوں نے کئی ثابل قدر تنب یادکار چھوڑیں٠‏ جن 
میں ہے امام اعظم“ کی تصنیف الفقہ الا”ىبر کی سرح بھی 
ہے۔ ان کی دیگرتصانیف یەھی: کتاب تاویلات القرآن؛ 
کتاب العقالات فی الکلام (آراء اصحاب المذاعب و 
الفرق)؟؛ کتاب وھم المعتزلة؟ ”ناب مآخذ الشرائم؛ 
'کتاب الجدل؛ کتاب الاصول فی اصول الدین؛ 
کتاب التوحید؛ کتاب رد اوائل الادكة ۔للکمبی: 
کتاب رد وعید الفساق للکمی؛ کتاب رد تهذیب 

اِلجدل؛ کتاب رد الاصول الخصے لاہی محمد الباھلٰ؛ 
کتطب رد کتاب الامامة لبعض الروافقضش؛ الرد علی 
ہے امام ماتریدی کا مسلک زیادہ تر ماوراء النہر 
اوہ بلادِ ند و پاکستان اور ٹرکستانی | 
وق مارک آا و انکار اور اعتقادی 


لثم التصائیف عالم إ سے 


علم (علم کلام ) 


اجل علماے حنفيه کا بڑا ھاتھ رھا ھے . 

الاشعری اور الماتریدی دونوں ھی سئی تھے او 
ایک مبشثر ٴئه مد مقابل (اعسشزال) سے برسرپیکار؟؛ 
لہڈا ید کہا قاسی ۸و5 7 کی ستائل من 
دونوں میں اختلاف بھی پابا جانا ھے؛ تاھم اکثر 
سسائل اساسیہ میں وہ متحد الخیال یا متقارب تیے - 
دونوں کے سختلف یه سسائل کی تعداد چالیس کے 
قریب بیان ىَ جاتی ۔حن 
اھم تربن مسانل : 


ھم تذکرہ دریں کی یہاں اس 
بات کی وضاحت ضروری ے دہ الماتریدی کے افکار 
کا مطالعد آکرتے وقت اس بات کا گہرا احساس هوتا 
ھے کہ انھوں نے امام اہو حنیفہ*“ کے اعتقادی 
افکار و نظربات دو پیش اظر ر تھا اور ان ہے استفادہ 
کیا کیونکە دونوں کے افکار میں ربط و تعلق پایا جاتا 
ے انم اف کی طرت تضرب ہہت ے ٣ای‏ 
رسائل ثتب کا سراغ ملتا ھےء جن میں سے 
مشہور ترین الفقھ الاکیں, النقه ابی نکتوب 
ابی حنیفة اہی عثمان تی وصیة ابی حنیفة حنیفة انی یوسف 
هیں ۔ الماتریدی انا اعفلم“ کے 
ان آثار و نتائج افکار تک رسائی حاصل تھی) ۔ امام 
ماتریدی نقل کے ساتھ پاتھ عقل پر بھی اعتماد 
کرتے ہیں بشرطیکہ وہ نور شریعت ہے منور هو اور 
ان کے نزدیک فقط انھیں احکام عقليه ہے استناد جائز 
عے جو شریعت حقہ کے خلاف نہ ھوں ۔ قرآن مجید 
کی تفسیر کرتے هھوے بھی ان کا اصول یہی ے کہ 
متشابہات کو محکمات کی طرف لوٹایا جائے اور 
متشابہات کی تاویل وتشریج محکمات کی روشنی میں 


پن خالد وغیرہ ھی 


. کی جائے - بہرحال یہ کہنا پڑے کا کہ الاشعری اور 


, الماتریدی کو عقائد کے سلملے میں اصل (قرآن و 
ا سنت) کے دائرے سے نکلنا گوارا نہ تھاء دونوں 








اسلام کے بنیادی اصول و عقائد کو عقل و برھان 
کی روشنی میں ثاہت کرنا چاهتے تھے اور دونوں عقل 
کو نقل کے تابع سمجھتے تھے؛ اس پر حکم نہیں. 


شبلى نعمائی نے علم الکلام میں مندرجۂ ذیل : 
ےہ - معتزلہ بھی حسن و قبح عقلی کے قائل ہیںء 
الاشعری کے نظریات باعم مخالف ہیں: () اشیا کا _ 


نو اھم مسائل کا ذ کر کیا ے؛ جن میں الماتریدی اور 


حسن و قبح عقلی ہے:(م) حدا کسی کو تکلیف 


مالایطاق نہیں دیتا؛(م) خُدا ظلم نہیں کرتا اور اس کا : 


ظالم هونا عقلا محال ے؟(م) خدا کے تمام افعال مصالح 
پر سہنی ھیں : (م) آدمی و اپنے افعال پر قدرت اور 
اختیار حاصل ےہ اور یه قدرت ان افعال کے وجود 
سوا کی ع03 نات 
ھوتا:(ے) زند گی سے ا امیدی کی حالت میں بھی توب 
مقبول ہے:(۸) حواس خمسہ ہے کسی چیز کا محسوس 
کرنا علم نہیں بلکہ ذریعۂ علم ے؛ (۹) اعراض کا 


اعادہ نہیں و سکتا (اشاعرہ ان نمام عقائد میں ! 
. جا سکتاے کہ افعال خداوندی معلّل ھیں با 
نہیں؟ معتزلہ کا نظریہ يہ ہے کہ خداے تعا ی کے 


مخالف نظریه ر ٹھتے عیں). 
یہاں ھم بعض افکاری مزید توضیح کریں گے :۔ 


() معرفت خداوندی کا وجوب ادراک ' 
یہ مسثله در اصل ایمان کی حقیقت سے أ 
تعلق رکھتا ھہ ۔ معتزلہ کی راے میں معرفت ٰ 


بذریعة عقل : 


کہتے ھیں کهە ایمان بعثت انہیا ہے قبل واجب ٍ 
نہیں (یعنی اس کا پہچاننا شریعت کی رو سے واجب ا 
ا چاھے کرے؛ اس کے لیے بندوں کی مصلعحت کی 


ے؛ عقل ہے نہیں) ‏ ماتریدیهہ کے ھاں عقل معرفت 
خداوندی کا ادراک تو کر سکتی ے؛ مگر اس ہے 
مستقل ۔طور پر احکام شرعیہ کی معرفت کا حصول 
ممکن نہیں . 

(م) اشیا کا حسن و قبح : اشاعرہ کے نزدیک 


اشیا میں ذاتی طور پر کوئی حسن یا قبح موجود ا 


نہیں بلکە اس حسن وقبح کا دارومدارشرع پر ے ۔ 


کوئی کام یا کوئی چیز اس لیے حسین ہے کهإ 


۱ شریعت نے اس کا حکم دیا اور قبی اس لیے ھے کم ''" 
شریعت نے اس سے منم کیا ۔ ماتریدیهہ کے مسملکد سن 
اشيا حسن وقبح ذاتی کی حاسل ہیں اوراس کے 


کم اور زیادہ نہیں ' 
' اورفعل قبیح سے احتراز) کے لیے شریعت کا حکم 


'اچھے“' یا ۷ہرے؛؛ ھونا کا ادرااک عقل ے هوسکتا 


لیکن ان کے اور الماتریدی کے فکر میں اختلاف 
یہ ہے کہ معتزلہ کے نزدیک جو چیز عقلا حسن 
ےہ وہ واجب سے اورجو قبیح ے وہ حرام ۔ ماتریدیہ 
کو اس بات کو مانتے ہیں کہ اشیا کے حسن و قبح 
کا ادراک عقل سے ہمکن ے؛ لیکن وہ کہتے ہیں 


'' تذافقط ان بات ے انان کلف تہ ھوتا بلکھ 


مکلف و ماسور ونے (یعنی فعل حسن کی ادائی 


ضروری سے اور امرونہی اسی پر منحصر مم . 
(م) خداے تعا ی کے تمام افعال کا مہنی بر 
مصلحت ھونا : اس مسئلے کو اس طرح بھی پیش کیا 


تمام افعال معلّل ہیں ۔ وہ مصلحت پر مبنی ہوتے ہیں 
اور ان ی کوئی غرض وغایت یا مقصد هونا ے؛ 
لذا ان کے نزدیک خدا کسی غیر صالح فعل کا 
حکم نہیں دے سکتا بلک اس پر واجب ے که 
اصلح پر عمل کرے ۔ اشاعرہ کی راے میں افعال 
الٰہی غیر معلّل ہیں ۔ وہ اپنے بندوں کے ساتھ جو۔ 


رعایت رکھنا ضروری نہیں کیونکہ وہ کسی ہے 
إ سامنے جواب دہ نہیں ہے ۔ - ماتریدیه کا کنا جا 
' کہ الہ تعالٰی کے تمام افعال حکمت و مصدعت آ8 
بنا پر صادر ھوتے یں کیونکہ وہ حکیم اوو لوق 
ےء لیکن وہ حکمت و مصلحت کا ۔قصد و ایاففۃ 
کرنے میں مجبور نہیں ے؟ للٰذا یہ کہنا 4ڈ وو 
کہ اصلح کی انجام دھی اس پر لائج تی کڈ 













لی 
۳ 
۰ 










الین کے لاسحدود قصد وارادہ اور اخخیار کلی کی | 
ا ٹفی ہوتی هے ۔ اس کی ذات کے لی ےکسی کام کے 
وچوب کا اثبات کرنا جائز نہیں,. 

(م) تکلیف وعدم تکلیف احکام : اشاعرہ کے 
نزدیک خُداے تعان کے لیے جائز کہ وہ انے . 
بندوں کو ایسے کاموں کا مکلف ٹھیرائے جو ان کی 
طاقت و قدرت ے باہر ہیں ۔ ماتریدیہ ”'لہتے ھیں 
کہ دا کسی کو تکلیف مالابطاق نہیں دیتا ۔ ' 
در اصل بے سئلہ انعال حداوندی کے معلّل یا 
غیر معلّل ہولے کے مسئلے ہے پیدا ھوا۔ اشاعرہ کے هاں 
يہ بات عقلىل طور ہر جائسز ھے کہ اللہ تعای مطیع 
پندے کو سزا دے اور گناہ ڈر لو جزا لیونکە 
لیکی کی جزا فقط بنقاضاے رحمت خداوندی ھے اور 
بدی کی سزا بارادۂ خداوندی ۔ گویا اشاعرہ کے ہاں 
لہ تعالٰی اپنے وعد و وعید کے خلاف بھی کر سکتا 
ے؛ لیکن ماشریدیہ کے نزدیک اللہ نعالٰی اپنی 
حکمت کو تبدیل نہیں کرتا اور اس کے وعد و وعید 
میں خلاف ورزی نا اسان نہیں : ان اللہ لا یخلف 
المیماد (م [أل عمرن] : )ء یعنی بےٹک خدا 
خلاف وعدہ نہیں کرتا, 

(م) صفات باری تعالٰی : معتزله صاف طور پر 
سفات باری کے منکر تھے ۔ ان کے حخیال میں ذات 
اللہ اورراس کی صفات شی: واحد ہے ء بثلّا الہ تِغالنٰ 
عالم بذاته اور قادر بذاتم ھے نہ کہ آنسی ایسے 
علم یا قدرت کی بنا پر جو زائد علی ذاتہ هو ۔ قرآن 
مجید میں جن صفات (مثلّا قدرت علم؛ سم بصر) 
کا ذکر آیا عے معتزله کے نزدیک وہ سب ذات باری 
کے اسسا ہیںء اس کی صفات نہیں ۔ اشاعرہ نے 
ائبات صفات کا قظریة پیش کیا او رکہا کە قرآن مجید 
میں مذکور یه صفات ازلی؛ قدیم؛ اٹم بذاته تعاٰی ‏ 
۔(اشاصرۂ مقسین نے مفات باری کے سے 
او امن و لاغیر کا نظربۂ اپنایا تھاء لیکن _ 


عی مر 


٣؟"٣٢‎ 


غیر ذات ہیں (دیکھے از سولوی محمد عبدالاحد : 
شرح عقائد النسفی مع حاشیه ؛ لکھنؤ م۵۱۹ ۔ 
۱ ماتریدیة نے بھی صفات کا اثبات کہا اور یه نظریه 


علم (علم کلام ) 


'ص 
متاخرین اشاعرہ کے ئزدیک صفات باری تعا ىی 


اپنایا کہ اللہ اپنی جمیم صفات ے موصوف ےے؛ جو 
ال هیںء جاے بە صفات ذاتی عهوں یا فعلی ؛ 
اس کی یه صضات لاعن ولا غیر ہیں‌(لا مو و 
لا غیرہ) ۔ ان کے ہاں الہ تعالٰی کی تمام صفات مع 
صفات الافعال (مثلا تخلیق؛ تشرزیق؛ احیاء امانت؛ 
تکوین) فديھ اورلا ہو و لا غیرہ یں ۔ یہی 
نظریه ان > صفات الذات؛ مثلا علم؛ سمع؛ بصر 
لام . کے بارے میں ےہ ۔ قرآن مجید کے بارے میں 
تا اید ا کہا سے کے وہ ال کا کا جے 
اور غیر مخلوق ۔ اللہ تعالٰی کی صفت کلام ازی ے؛ 
لیکن وہ جنس حروف و اصوات سے نہیں ہے ۔ قرآن مچید 
مصاحف میں مکتوب ے, دلوں میں محفوظ ہے ؛ زبانوں 
سے تما غاتاق اور نون سے بس سا20 رو ینتا 
قدیم اور قائم بذات اللہ تعا ی ہے . 

(و) رؤیت باری تعا ی : ماتریەدیه بھی اشاعرہ کی 
طرح آخرت میں دیدار الٰہی کے قائل ہیں۔ جبکہ معنزلہ 
اس کی نفی کرتے هیں۔ امام ماتریدی ائثبات رؤیت کے 
بارے ہیں لہتے ہیں کہ یہ فیامت کے ایسے احوال 
میں سے ہے جن کا صحیح علم صرف خداے تعا ی ھی 
کو عے اور ہم اس کی ذیفیت ہے آ کہ نہیں ہیں. 

(ے) ارتکاب "کہیرہ : خوارج اور معتزله ی راے 
کے برعکس اشەعرہ اور ماتریدیه عمل کو ایمان کا جز 
قرار نہیں دیتے ۔ نتیجہ یہ لہ الماتریدی کے نزدیک. 
کبائر کا مرتکب سسلمان دائرۂ ایمان سے خارج نہیں 
سے اور وہ ھمیشه جہنم میں نہیں رۓے کا ء خواہ وہ توبه 
کرنے سے پیشنر ھی راھی ملک بقا هو جائے ۔ چونکہ 
امام ماتریدی کے نظریے کے مطابق اللہ تعالی بندوں 
پر ظلم نہیں کرتا اور نہ اپنے وعدے کے خلاف ھی 


علم (عل م کلام ) 
کرتا ے اس لیے یہ بات حکمت و عدلِ الٰہی کے ' 
اصول کے مطابق نە ھوگیکە وہ ایک کافر اور ایک 
گنہکار سؤسن کو ایک جیسی سزا دے ۔ الماتریدی 
کا کمہدا هے کہ گدپگار مؤمن کا فیصلہ خدا کے 
سبرد ےہ جاے تو اے اپنے فضل سے بخش دے 
اور جا تو اس کے گناہ کے مطابق سزا دے ؛ لیکن 
اس ےر عسشہ غمیشہ کے لیے جہنمی ہونے کا : 
خیال سحبع نہیں ۔اھل ايمان خوف و رجا کے 
ہن ہین میں 

جبرو اختیار :؛ جبرو احتیار ک5 سئله 
تاربخی نقطة نکاہ سے سسلمانوں میں خلافت راشدہ 
کے آخری دور اور بٹو اسیة کے ابتدائی زمانے میں 
بمداخرا رید کے "کیا کہ اضان من اعال 
کو انجاہ دینے کے لے ارادے کی قوت ھی موجود 
نہیں او ۔ وہ افعال کی انجام دہی کے لیے مجبور محعض 
کے ۔اقداريبهہ لے یه نظريه قام کیا کد ہر کام انسان 
اہنے ارادہ و اخیار ہے انجام دیيتا ےر اور اس کے 
افعال ےے دا مہ دولی تعلق نہیں: چنانحہ وہ تقدیر 
خداوندی کے منکر تھے ۔ معتزلہ بھی اسی عقیدے کے 
قائل ہے نە بندہ خود اپنےافعال کا خالق ہے اور خدا 
خالق انعال 'نہیں ۔ اشاعرہ نے اس عقیدے کا اظہار 
کہا دہ خدا بر چیز کا خالق ےے؛ بنا بریں وہ بندوں 
کے انمالی ٴ٤‏ بھی خالق ے اور انسان خالق افعال نہیں. 
اس کا سخسب ہے ماتریدیه کے ئزدیک سب فعل 
اض فی ار َو اتی ہی ھوتا ع بی ام اق 
نے اے ودیعت ک : لہذا بندہ اس قدرت مخلوقه 
کی ہدولت آتسب فعل یا عدم 'ئسب فعل دونوں 
پر قادر ے, یعنی وہ آزاد ھے کہ چاے تو کسی کام 
کو انجام دے اور چا ےہ تو انجامء نە دے ۔ انسان 
کے نیک اعمال کی جزا اور برے اعمال کی سزا اسی 
قدرت و تائیر کی مرھون ھے ۔ حنفیہ کے عاں کسب 





اور یه انسان میں وقوع خعل کے وقت بیدا سوتی ے ۔ 
اشاعرہ اور ماتریدیہ کے نظربے میں فرق یہ ے کھ 
اشاعرہ کسب فعل میں بھی انسان کو بذات خود 
مؤئر نہیں مانتے ( اور اس لیے علما نے اشاعرہ کے 
اس خیال کو مؤدی الی الجبر قرار دیا) جب کھ 
ماتریدیہ کسب میں انسان کو مؤثر مانتے ہیں ۔ 
ان کے نزدیک افعال العباد تمام کے تمام اللہ تبارکہ 
و تعالی کے ارادے؛ مشیت اور حکم ہے وجود میں 
آنے هیں؛ البته بندے کو اپنے افعال پر اختیار حاصل 
ہے کیونکه اہے کسب فعل کی استطاعت ودومت 
کی کئی ےہ ۔ 

(و) تاویل آیات متشابہات : مائریدبه قرآنْ 
مجید ہہں بیبان کردہ صفات و احوال ذات الہی کو 
تسلیم کرتے ہیں۔ ان کا کہنا ہے کہ آیات قرآنی 
میں جو ھاتف؛ جہرہ؛ آنکھ وغیرہ کا ذکر ذات 
خداوندی کے لی ے کیا گیا ےہ وہ حق جے؛ لیکن اس 
کی صحیح کیفیت صرف خداے تعالٰی ھی کو معلوم 
عے ۔ امام ماتریدی متشابہات کو محکمات کی طرفہ 
بغرض تاویل لوٹائے کے قائل ھیں؛ یا یہ کھ 
بصورت دیگر متشابہات کے صحیح مفھوم کو 
علم الٰہی ہر چھوڑ دیا جائے . 


الطحاویه : امام ابو جعفر احمد بن محمد بن سلملہ 
الازدی الطحاوی (م ۲+ھ) بھی علم کلام میں سنی 
عقیدے کے ایک مکتب فکر کے بائی ہیں۔ وہ کی کتابوی 


السنة والجماعة (العقیدۃ الطحاویة) ھے ۔ اس کتابہ 
کی کئی شرحیں لکھی گئیں۔ حقیقة امام طحاوی لے 
کسی جدید مسلک کی ببیاد نہیں رکھی بلله الوول _ 
نے عقائد و نظریات کے سلسلے میں انام اہو سنیند؟* 
(اھل السنة کے پہلے امام جنھوں ۓ عال بر‌غاف 
اٹھلیا) اور ان کے شاگردان رشہد امام اووھاانا 










امام محمد الشمبانی کے خیالات کی توضیح و تشریح 
کا کام کیا (دیکھے مقدمۂ بیان السنة و الجماعة)۔ 
اسلاسی عقائد کی تاریخ میں امام ابو حنیفهہ" 
کو ایک بلند مقام حاصل ے (ماتریدیہ کے بیان میں 


ان کی بعض تصانیف کے نام لکھے جا چکے ھیں) اور 
کہا جاتا سے کہ ان کے تلامذہ کے 
پر کٹابیں لکھیں لکھیںء اگرچہ ان کی شہرت ا باعث 
عملىی میدان؛ یعنی فقه اسلامی؛ ھی رھا ۔ الطحاوی 
کے مکتب فکر کو سمجھنے کے لیے امام اہو حنیفه“ 
کی تصائیف الفقہ الاکبرء الوصیةء العالم والمتعلم؛ 
وغیرہ کا مطالعہ کرنا چاھے ۔ الماتریدی نے بھی 
امام ابو حنیفہ*“ کے الفکار کی وضاحت کی تھی؛ 
لیکن ان میں اور الطحاوی ہیں فرق ه ے لهہ 
جہاں الماتریدی نے عقائد کے ائبات میں فلسفیانہ 
اور عقلی دلائل کو بھی بنیاد بنایا اور انھی بخوبی 
استعمال کیا؛ وہاں الطحاوی نے الس روایت اور 
تقلید کا طریقہ اپنایا اور فلسفیانه با عقلی بباحثات 
کو اپنے ہاں ٴکوئی جکہ نہ دی ۔ بس ہم ٴللہ سکتنے 
ہی ںکە الماتریدی کا طریقه تنقیدی تھا جبکە الطحاوی 
نے روایت کو سطمح نظر بنایا (دیکھیے پروفیسر 
اہوب علی ج۔ وررر ٥‏ لہ7؛ در 5500۲ ۸:۸۷.۰۸۷۸۰۰ر 
براجمجمافاظ ساد ۸۸ ۵۷ ۶۲:ئالا؛ ج ۳ 


اندلی میں علم الکلام: علم الکلام کو 
زیاد تر شبرت تغرلی الک انلائید می فو 
لیکن المغرب: موم اندلس میں دو زبردست 
شخصیتیں ایسی عالم وجود میں آئیں کہ ان کے 
تذڈکرے کے بغیر علم الکلام کی تاریخ تشنہ رہ جاتی 
۔ایہ دو اسور شخصیتیں ابن جزم (رك ہاں؛ 
م +وم6) اور ابن رشد [رك ہآں] کى هیں ۔ اندلس میں 


بھی اصول الدین 


. علمالکلام کے دیر ہے پہنچنے کی وجہ غالبا یه تھی ' 
.کہ اس ملک میں اعتقادی مسائل پر زیادہ تر بحث و ! 





' مباحثہ نہیں ھوتا تھا اور مختلف فرقوں کا وجود بھی 


کمتر تھا؟ چنانچہ وھاں علم الکلام کو مشرق کی 
طرح زیادہ ترقی نە ھوئی ۔ابن حزم نے محمد بن حسن 
المذحجی ہے علوم عقليهہ کی تحصیل کی اور ان مس 
مان تک سا0 سا "کا لد اگ اب مطن 
میں اس طرز پر لکھی که تمام مروج اصطلاحوں کو 
بدل دبا اور ہر مسثله زیر بحث کی مثال فقہی مسائل 
ہے دی ۔ اس ٹتاب کا نام التقریب ے (دیکھے 
حالات ابن حزڑھ؛ درابن خلکان : وفیات) ۔ علہ انکلام 
میں ابن حزم کی مشہورترین 'لتاب الفصل فی الملل 
والاھوا۔ والنحل ےہ ۔ اس ”تاب یں مختلف ادیان و 
مذاعب (مجوس؛ نصاریء یہودہ فلاسفه اور 
کے اصول عقائد ‏ کو ببان کرنے کے بعد ان کا رد ٴ یا 
لیا سے ۔ علاوہ ازیں اس ہیں نہ صرف نقریبً تمام 
مشہور اسلامی فرقوں کے عقاند و نظریات نے بحث 
اور ان کے عقاند ٹئو تفصیل سے بیان کیا 
گیا ہے. بلکە ان پر بھر پور تنقید بھی ملتی ہے ۔ 
ثتاب ابن حزہ کے پورے فلسفنے پر حاوی ہے ۔ بنول 
شہلی نعمانی : ''پانچویں صدی ہیں علم الکلام کی 
تاریخ ٴم ایک نیا صفحہ شروع ہوتا ے ۔ اس وقت 
تک فقہا وبحدثین علم الکلام ے بالکل الگ 
تھے. . , ۔ اسپین کو یہ فخر حاصل هوا که (ابن حزم 


دعریه) 


کی بدولت) حدیث اور کلام نے ایک بزم میں جکہ 


وی الکلام؛ ص ۹م). 

حزم کے بعد اندلس میں علم الکلام 
کو رشد تھا اگرچہ اس عرمے 
میں بعض معتزلی علماء مثلّا خلیل بن اسحقء بحلٰی 


بن السمنیف موی بن حدیر وغیرہ کے نام بھی 
ملتے ہیں لیکن ابن رشد کا مقابل کوئی پیدا نہ 


ھوا ۔ ابو الولید محمد احمد بن رشد القرطبی(م ہ۹ ۵) 
فلسفۂ ارسطو کا سب ہے بڑا شارح سمجھا جاتا ے ۔ 
اے متعدد وجوہ کی بنا پر علم الکلام کی طرف متوجہ 


علم (علم کلام) 


۳ة 


.ا می تا 
ه پر 
ملغ (ملم امم کس 
رڈ و أِ 7- 





ھونا پڑا اور اس نے فلاسفہ ے خلاف امام غزال“ ۱ ا ظاھری معنی سراد نہیں لیتے ایرعقل اس لے میں 


کی معرکهہ آرا تصیف تھافت الفلاسفۂة کا زور دار 
جواب تھافت التھافت کے نام سے دیا ۔ وہ ایک امور 


فقیه اور قاضغی بھی تھا اور نسنے کا دلدادہ عاامىم ۱ 


بھی ۔ اس کا نظریه تھا کہ حکمت اور شریعت 
و ںای ۔ وہ لە تو ہذھبی اور 
دبنی یف "کو گوارا “تر کنا یپ "و" 


معقول و منقول میں تطابق کی ضرورت کو محسوس کیا۔ 
اس کے نزدیک حکمت و ثربعت باھم متصادم 
نہیں ۔ علم الکلام میں عام مروج طریقة اثبات مسائل 
یہ تھا ٴکه جو دلائل ہیسں. کے جانے وہ علما کی 


اپنی ابجاد ھوتے اور فلسفیانه مباحث ےےکام لیا جاتا - . 


اہن رشد نے مسائل زیر بحث پر .ہو دلائل و براھین 
پیش کے وہ قبرآن مجید ہے ماخوذ ہیں (شبلی : 
علم الکلام؛ ص ,۸)۔ اس ٤‏ دعلوی ے کہ قرآن سجبد 
کے دلائل جس طرح خطابی اور اقناعی میں (یعنی 


عام آدمی کو ان سے تسلی ہو جاتی ے) اسی طرح ‏ 


قیاسی اور برھانی بھی ھیں (یعنی منطق کے اصول اور 
معیار پر پورے اترتے ھیں). 


کہ جس قدر عقلی دلائل ان کی تصائیف میں ى ذکوز 
ہیں وہ منطق و فلسفه کے معیار ہر پورے نہیں اترتے. 
الکشاف عن مناھج الادلة اگرچە مہسوط کتابَ 
نہیں؛ لیکن اس میں اہن رشد نے اپنے مخصوص طریقة 
استدلال سے کام لیا ے ۔ اس رسالے میں اشاعرہ؛ معتزلہ 
اور باطلیه وغبرہ کے معتقدات ہے بحث کی گئی ے اور 
ان کے طریقه استدلال کی غلطی ثابت کرنے کے بعد 
اس نے اپنے مخصوص انداز میں اثبات وجود باری تعا یہ 
توحید؛ صفات الہی؛ حدوث عالمء بعثت انبیاٴ و رسلء 
سثله قضا ودں جور و عدل؛ اور معاد روحائی و 
جسعائی کی حقیقت کو واضح کیا ہے اور ان مسائل 
کے بارے میں عقلىی و نقلی دلائل پیش کے ھیں, 


علم اکلام برصتیں پاک و ھند سیا 
دینی علوم پر خامه فرسائی علماے برصغیر پاک و هند 
کا حاص موضوع رھا ے ۔ یہی وجےہ ے کہ 
تفسیر؛ حدیث؛ فقة و تصوف ے علاوہ علم الکلام ہر 


ا بھی یہاں کے علما کی تصائیف کثیر تعداد میں 


علم الکلام میں ابن رشد کی دو 'ثتابیں ھیں: () 
. دینی زند کی کو ۔سمجھنے کے لیے ایک لازنی پس منظر 
ٴ کا کام دیتی هیں بلکہ ان کے اشرات بلا واسطہ 


فصل المقال و تقریرمابین الشریعة والحکمة من الاتصال؟؛ 


(م) الکشف عن مناھج الادلة فی عقائد الملة, 


فشن)الحال بی ای رفلاو تلق سیق 
. کیےگئے؛ چنانچہ ان کے مصنفین کے نام آج بھی 


تحصیل؛ قیاس برھانی اور نصوص قرآنی کی تاویل جسے 
میووچ وت چی سو ںی 


منص شہود پر آئیں ء جن کی اھمیت سے ا کار نہیں کیا 
جا سکتا ۔ یہ کتابیں نہ صرف اسلامی ھند کی سرگرم 


یا بالواسطه طور پر باقی اسلامی دنیا پر بھی محسوس 


و ا الکلام ے بھی ۱ ا ول الل دھلوی (م ۱۶۱ ١اک‏ تصانیف بہت اھمیت 
بحث کی ے اور اس پر زبردست تنقید کرتے ہوے یہ : کی حامل ھیں . لیکن علم الکلام اور اسلامی اثکار و 


ثابت کرنے یی کوشش کی ہے کہ اشاعرہ کا موقف نہ عقلی ٰ نظریات کی تاریخ کے سلملے میں میں ان ے ذوا 
عے نہ نقلی : نقلی اس لیے نہیں کہ وہ نصوص شرعید | پیچھے جانا پڑے کا ۔ڈاکٹر زیید اس ( مت 
میں تاویل کے قائل ہیں اور محدثین کی طرح الفاظ کے ٰ ادبیات میں پاک و عند کا حصیم ص۱ ) فیپ اخ 










2 عہد کے ایک عالم شیخ صفی الدین 


: ہم ےہ کا ذکر کیا سے اور ان کے بارے میں 


لکھا ےہ کہ وہ عندوستان ہیں ابتدانی تعلیم 


شعاصل کرنے کے بعد اعلی تعلیم کے لیے مصر کی طرف ٠‏ 


چلےگئے تھے: جہاں انھوں نے علم الکلام اورفقہ کے 
ایکب اچل عالم کی حیثیت ہے شہرت حاصل کی اور 


متعدد کتاہیں تصنیف "کیں ۔ برصغیر میں علم الکلام 


اورمنطلق و نلنہ بالخصوص زبانۂ قدیہ ہے اھل علم ‏ 


گی نوج کا مر کز بنے رے ہیں۔اسی طرح خاندان تغلق 
کے دوسرے فرمانروا سلطان محمد تغلق ئے اپنے عہد 
کے ایک بشمہور عالم معین الدین عمرانی دہلوی 
کلو؛ جو کئی ثنابوں کے مصلف بھی لیے شیرا 
روائه کیا تھا تاکد وہ علم الکلام کی مشہور ”کتاب 
المواقف کے ناسور عالم قانی عضد الدب تو 
ہندوستان آنے پر آمادہ ٴ دریں ۔ پھر مغل شہنشاہ اکہر 
کے عہد ہے ھندوستان میں بدعات اور غیر اسلامی 
افکار و نظریات کی جس طرح حکونتی سح پر ترویج 
کا سلسله جا چل نکلا بھاء ضرورت تھی لہ اس کے 
مقابله شرنے کے لیے دوئی نہایت بلند سرنبت 
شخصیت میدان میں آئے ؛ چنانچہ اس کام کا بیڑا 


مجدد الف انی“ شیخ احمد سرفندی (ھ مم,+,ھ) 
نے اٹھایا ۔ انھوں نے غیر اسلامی اعنقادات اور ملک 
میں پھیلی وی بدعلت و اھوا کے خلاف ایک 
زبردست تحریک کا آغاز کیا اور ھوا کا رخ بدل 
کر رکھ دیا ۔ اس سلسلے میں ان کے مکنوبات 
(م جلدیں)؛ المدو المعادہ رسالة فی ائبات اللبوۃ, 
اور رد رواقض کا خاص طور پر ذکر کیا جاسکتا ے , 
مجدد الف ٹائی کی شیعہ و سنی عقائد کے بارے 


ائتصار الفرقة السنیق کے نام ہے شاہ ول اللہ دہلوی 
نے. کیا اور جا بجا عفید ت تشریحی اور تنقیدی حواشئی 


٥ ٰ‏ و ۔ شلہ صاحب کے فرزند شاہ عبدالعزیز نے ' 


اس عربی شرجمے کی مزید تشریح کی ۔ ڈاکٹر زبید احمد 





نے ان کے ایک حاشیہ عیی شرح العقائد الجلالی کا 
.۔ بھی ذکر کیا ھے ۔ اسلامی غقاند پر برصغیر کے علما 
میں سے ملا عبدالحکیم سیا:کوٹی نے خصوصی توجہ 
دی ۔ التفتازانی کی شرح العثائ۔ 'لنسفیة اور الدوانئی 
کی شرح العقائد العضدیة بر ان کے و علم الکلام 
آ ری ھیں ۔ ہلا 
عبدالحکم سالکوٹی کی اس علم میں مستقل تصنیف 
الدرۃ الْثمینة با الرسالة الحاقانب فی علم الباری تعا ی 
ہے ۔ بہ رساله مغل فرنانرواے ند شامجہاں کی 


فرمائشں ہر لکھا گا اور ایراں کے صقوی بادشاہ عباس 


کے طلبه میں بڑے تقبول سے 


ک وٹ 
اللہ تعالی کے علم 
محبط پر جہزلیات و دلات ے بحثٹ کی ےے اور 
فلسغنے اور علم الکلاھم کے بہت سے اہم سسائل 
کی تشربح و توضیع اذ 6م انجام دیا ہے ۔ ”تاب کے 


دوہ کے دربار میں روانه تب گیا ۔ 


نہایت اہم فتاب میں مصض ے 


دوسرے باب میں دو اور اعم عقائد یعنی حشر و 
نشر اجساد اور حدوث و فدم غالھ کو بھی زیر بحث 
لابا گیا سی اور صحیح اسلامی نفطہہ نر کی ترجمائی 
ی گئی ہے ۔ عبدالحکیم سیالکوٹی - 
شرح المواقف بھی بڑا مشہور ے ۔ پرصغیر کے امور 
علماے دلام می شاہ وی اہ دہلوی 1 مرتبه بھی 
بڑا بلنہ ىۓ _- افرحد ان 


الحاشیه علی 


گی بلنہ پایە تصئیف ححة 
اللہ البالغے “ کو علم اسرار ر حدبطث کے سلسلے میں 
پیش "لیا جاتا هےء لیکن بہ ناب حدیث ے زیادہ 
علم الکلام ہے تعلق رکھتی ہے ۔ شہلی نعمانی نے 
لکھا ہے کہ شاہ صاحب لے علم کلام کے عنوان 


سے کوئی تصنیف نہیں کی, لیکن ان کی کتاب 
میں فارسی تصلیف کا عربی شرجمہ العقَدمة السیة فی . 


حجة ال البالئة, جس ہیں انھوں نے شریعت کے 
حقائق اوراسرار بیان کے ہیں ٠‏ در حقیقت علم کلام 
گا رہج و رواں ہے (علم الکلام؛ ص مہ ) ۔ شاہ 


لد اللہ نے اپنی اس کتاب میں مخالفینِ اسلام کے 


عام (علم کلام) 





اعنراشات کو رد کرنے اور اسلامی عقائد کے اثبات 
اور ان کی معقولیت کو بدلائل و براہین صحیح ثابت 
کت اھہ فریضه انجام دیا ےے اور بتایا عے 
کہ شربعد کی ثمام باتیں عقل کے موافق 
ححجة الله نت کا بڑا مقصد دین اسلاھ کی معجزانه 


فی ھیں ۔ 


نوعیت لو واضح کرنا اور اسلامی احکام و عقائد یىی 


معقولبت لو ثابت کرنا ھے ۔ شاہ صاحب نے اسلامی 
احتام و هد باٹ گی بڑے خوبصورت الداز میں مؤثر طور 
پر توجیە و نشریح کی ےی ۔ جن اھم متکلماله سائل 
سے اس کاب میں بحث کی شی ےہ وہ سب ذیل 
ہیں اسان کو مکلف بیدا کرنے تا سبہب: فطرت 
و عادت الٰہیە؛ روح؛ سزا و جزا. حیات بعد الموت 
اور نبوت کی حقیفت: تمام مذاھب کی اصل؟: 
سادی دنیا کے علاوہ ایک اور عالم؛ 


مذدھب 


اس 


کی ضرورت: 
کہ نام سے تعبیر کرتے ہیں ؛ 
اعجاز القرآن: انبیا کے معجزات ۔ تشاہ ویں اللہ ک 
تصنیف العقبدة الحسنة اور شرح الرسالة فی مسائل 


کل الاو تال می مت 


پرصعبر کے علما نے علمہ الکلام مس جو نتصائیف / 


کی اں میں 
درح ذیل ۓ :۔ 
() صنی الدین محمد رحیم الھندی ۱١(‏ ٤ھا:‏ 

الزبدة فی علم الام (ء) ابو حفص عمر بن اسحق 
(م ہے : شرح العقائد الطحاویة؛ (م) علی بن احمد 
السہائمی لہ ۰م۸ھ) : الضٔوهَ الاظھرفی کشف القضاہ 
والقدرٴ(م)تاضی شہاب الدین دولت آبادی(م ۰۸۰۹ : 
العقائد الاسلامیة؟ (م) اہو الفضل 5زرونی (م ٠۸۰۹‏ : 
الحاشیة علىی شرح المواف؛ (ہ) ملا علاء الدین لا ھوری 
(م ۹م ہ):الحاشیة علی شرح العقائد؛ (ے) مخدوم الملک | 
عبدالہ سلطان پوری (م ۹۹۰ھ) : عصمة الانبیاء؛ (م) 
قاضہی نظام بدخشانی (م ۹۹۲ھ) : الحاشیة علىی 
شرح العقائد؟(ہ) وھی مصنف : الرسالة فی علم الکلام؟ 


سے بعض اہم تب کی فہرست 


حے >+٭ 


رر 


عم ممکاؤ):۔ 
| (,) وجیە الدین گجراتی (م ۹۹۸ھ): الحاشیة عی 


. شرح العقائد للتغتاڑانی؛ ( ) قاضی نور اللہ شوسری 


١‏ (م۹۶,.+ھ): احقاق الحق و ابطال الباطل؟ (:) وھی 
مصنف : الحاشیة علی شرح المواقف؟ () وھی مصنف : 
الرسالة فی رد رسالة الدوانی نی ایمان فرعوت؟ (م ) 
عبدالنبی الشطاری (م . ۱۰.,۲ھ): سواطع الالھام شرح 
تھذبب الکلام؟ (ہ ) وھی مصنف : اسخ التنامخ؟ 
(ہ) ابوبکر العیدروس (م ۳۸.ھ: الدر الشین فی 
بیان آلمھم من علوم الدین؟ (ے؛) ملا محمد حسن 
(ھ ۱ہ ھ) : حاشبة علی شرح العقالدا؛ (۸؛+4> 
میر محمد زاعد(ہة::,۱,ۓ۱,ھ): حاشیة علی شرح الموافف؟ 
(ورم) ملا قطب الدین سہالوی (م ۱۱۰۴ھ): 
الحاشیة علی شرح العقائد للدوانی؛ (.) وھی مصلف ؟ 
الحاشیة تملی الضائد السٔفیۂ (ر) محب اللہ 
بہاری (م ۹۷ : الفطرۃ الالهیة شرح العکمة 
الجامعق؛ٴ (م:) عبدالوهاب قنوجی (م ۱۱۲۰۰ھ): 
کرات راف ےغر ہر کی کی 
مصنف نے علم الکلام کی اصطلاحات کی تشریح بھی 
کی سے ۔ طرزبیان سادہ اور آسان ے)؛ (مم) حافظ 
۱ امان اللہ بنارسی (م ٣۳۳‏ ,ھ): الحاشیة علی شرح 
إ المواقف؛ (ہ) وھی مصلّف : الحاشیة علىی شرح 
إْ العقائد للدوانی: (۰ہم) وھی بصات ؛ الحاشیة عللی 
| العقائد ألعضدیة؛ (ہم) نورالدین احطد آبادی 
۱ (+۶<٠٠ں0ھ)‏ : الحاشیة علی شرح المواقف؛ (ےم+) 


کر اس سا و 


(ہ)( ظا الدن الدین سہالوی (م ردررقا۱ 





١ 
ا‎ 


محمد حیات سندھی آم۳ ھ): الرسامة غی بدع 
التعزیة (,س) محمد ہاشم سندھی (م ہے وہ۶0 
| تمیم حاشیةالخا ی؛(۲م) ومی مماف: آراتھی الاصلاق ‏ 
۱ (ہم) کمال الدین سہالوی(م ہیے:۱:؛:م) +86 بھو 


.٭ 





الرسالة المبارزیة فی العقائد الاسلامیة؛ کو 7 ۱ 
مصلف : الحاشیة صلی شرح العقائد للدوانی؛ (.م) ' 


۶-١ 


تہ 


یہ 










8٣۴۲‏ علم (علم کلام) 


)ء٥( شرح الطائد الجلالی؛ (مم) محمد صدیق لاھوری إ(م ۱م : مناہج التدقیق و معارج التحقیق:؛‎ ٦ 
(م ۹۲ ۱م): شرح العقالد نسفیقۂ (ءم) عبدالرحمن  ابو سعید ظہور الحق (م وم مات و‎ ٦ 
رحمائی ومحمد پن عبدالعزیز (بارھویں صدی) : حواشي _ (ےہ) حاجی رحمت اللہ دیلوی : اظہار الحق ٹی رد‎ 
برح تقالد چلال؟ (ہم) قائی اثنہ اللہ پائی  پتی : النصاری؛ (رم) ملا احمد پشاوری : تحق الاخوآن‎ 
0م ٥مھ) : حقوق الاسلام! (ےم) وھی مصنلف: فی التفرقة بین الکفر و الاہمان؛ (وع) نعمت الہ‎ 
السیف السلمول؛ (رم) ملا محمد بین لکھٹوی الرسالة پی خلق الاعمال؛ (.:) ابن سراج: تذکرۃ‎ 
الحاشیة علی حاشیة الزاھریق: (وم) الذاہب:(؛ہ)فتح محمد الال فی تحقیق الوجود؟‎ : )ھ۱٣٣۰م(‎ 
سد دلدار علی (م م+ھ) : عماد الاسلام؟ ۰ (یب) یوف احمد آبادی : عقائد,‎ 
(,م) وھی مصلف : کشف القاب عن عقائد اہن برصغیر کے اھہل قلم کا تذکرہ کرتے ھوے‎ 
عبدالوعاب؛ (م) وھی مصلف : الرسالة فی غیڈ ؛ تحریک صلی گڑھ کے بانی سرسیّد احمد خان‎ 
صاحب الزمان؛ (مم) بحر العلوم عبدالعلی لکھٹوی : (م رو ؛ع) ٴک مختصر ذ کر ضروری عے کیوکہ ,عض‎ 
الحاشیة علىی الحاشیة الزاھریقۂ (م+م) حضرات کے خیال ہیں انھوں :نے ہندوستان میں‎ : ٣٣٥ (م‎ 
وھی مصلف : الحاشیة علی شرح العقائد للدوائی؛(مم) : جدبد علم کلام کی بنیاد رکھی اور ان کے‎ 
وھی مصنف : الحاشیة علىی شرح المواقف؟ (وم) محمد | بعض رفا نے بھی مسائل و افکر دین کے سلسلے‎ 
الاسنة الحمدیة ' میں ان کی پیروی کی ردیکھیے شبخ محمد اکرام:‎ : ۸,۳٥۰ اہن على فیض آبادی (م‎ . 
للزنادقة و النصرانیة و الیہودیةۂ (وم) علی تحمد_ سوج کوثر؛ مطبوعه لاھور) ۔ ان دنوں انگریز حکومت‎ 
کے زیر اثر اور مشنریوں کی تبلیۂ عیسائیت کی بنا پر‎ ٠ (م ٭م۱م): منھاج الاسلام! (ےم) وھی مصنف:‎ 
تہذیب الاہسلام! (ہم) شاہ عبدالعزیز بن شاہ یورہی خیالات تیزی کے ساتھ چیا رے تھے اس لے‎ 
وی اق دہلوی (م ۵۱۲۳۹): ہیزان العقائد سرسید احمد خان سمجھنے تھے کہ اس زبائے میں‎ 
(یە تین حصوں پر سمشتمل ے: عقائد در بارۂ ذات باری‎ 





۱ ایک ابے جدید علم ٴ ثلام کی ضرورت ہے جس کے 
تعالی؛ عقائد دربارۂ انبیاٴ اور عقائد بمعاد ۔ جبروقدر ذریعے یا تو یورپی علوم جدیدہ کے مسائل ”کو باطل 
پر بھی بحث کی ہے۔ اس کی شرح بھی شاہ عبدالعزیز ثابت ‏ لیا جائے یا انھیں مشکوٹ و ستتبه نھیرایا 
نے خود ھی لکھی): اس کے علاوہ انھوں نے (وم) ' جائے اور یا پھر اسلامی عقائد و افکار ”کو ان کے 
اپنے والدگرامی کے رسالے المقدمة السنیة پر بھی حاشیہ مطابق "کر کے دکھایا جانے ۔ در اصل سر سید کا 


تحریرکیا؛ (, م) وھی مصنف : تحفة انا عشرید (عربی . عقیدہ ية تھا کہ مذھب لو علوم جدید کی روح 
جوا ہی 


ترجمہ؛ از حافظ غلام محمد : الترجمة العبقریة والصولة اور ان کے اصول سے ھم آھنگ عونا چاے او 
۱ چاھیے اور 


الحیدریة)؛ل ٭) عبدالعزیز ملتائی : النبراس شرحالعقائد اس لحاظ ہے ان کا نقطه نظر برصغیر کے اِن تما 

النسفیة؛ (ءم)شاء محمد اسمعیل دپلوی(م مم : علما کے افکار ہے مختلف تھا کا ذکر 

ارشاد العباد ای سبیل الرشاد؛ (۴ء) قاضی ارتهٰ علی بالا گیا ۱ ً 3 

کت وو وب ہیں کیا گیا۔ سرسید نے ہذھب پر ایک نے 

و عو رد 6ار یھ کی یت رھ ےک لان اور ےت تو ہے 
سس یر رو ا مس آابھت ہے خارجی اثرات نے کام کیا _ ٌ 

ام ا(ە٥م)‏ سہد حسین نصیر آبادی ا عقائد کے بارے 72 اٹھوں رھ سی 

ان 





مد 


اہ رہ ے 


کت 


لکھیں؛ بث مثلا رسالڈ طعام اھل کتاب؛ تبمین الکلام 
باب ل کی تفسیر]ء ره ابطال غلمیٰء خطبات احمدیہ 
اور سب ہے اھم تفسیر القرآنء جس میں روایات ہے 
بغاوت اپنی آخری حد تک پہنچ جاتی ےی (سید عبداللہ : 


اس تعسیر میں سرسید احمد خان نے قرآن مجمد کے تمام 
مندرجات . عقل اور سائنس کے مطابق ثابت کرنے 


کی کوشش کی ے اور جہاں کہیں سائنس کی معلومات, 
اور قرآن مجید کے درمیان اختلاف معلوم ھوتا ے _ 
وہاں معتزله کے طریقے کے مطابق آیات کی نئی تاویل : 
کر جج اس اختلاف کو دور کرنے ى . 
سعی کارفرنا نظر آتی ہے ۔ اسی لے سرسید کو , 


اور تشریح 


''نومعتزل' بھی کہا گیا - انھوں نے معجزات: 
معراج لبوی:؛ جہاد؛ سود؛ غلامیء تعداد ازدواجء 


آدم٣‏ و ابلیس؛ حیات و ممات مسیح عليه السلامء _ 
رویت باری تعا ی؛ فرشتوں اور جناتء سبھی مسائل | 


میں جمہور علما ہے مختلف آرا کا اظہار کیا ے اور 
حسابَ تاب وی زندگی, مہزانء ہنت اور جہنم 


ہے متعلق تمام ارشادات قرآنی کو بە طریق تعثیل و 
مجاز و استعارہ قرار دیا ےء مثلّا ان کے نزدیک جتّات ٴ 


سے مراد جو ہے ھوے پہاڑی اور صحرائی لوگ ھیں ‏ : 


جدید علم کلام کے سلسلے میں سید 


امیر علی [ركهٗ ہاں] کا ام بھی لیا جا سکتا ےے ,. 
دینی افک5ر و نظریات پر قلم اٹھانے والے بر صغیر 
کے علما میں محمد شہلی نعمانی(م م۹ بالخصوص 


بہت ممتاز هیں ۔علی گڑھ کے زمانۂ قیام میں ان کے | 


دل میں عقلیت پسندی کی طرف یلان پیدا ھوا ' 


۸0ں 


ٌ ۰ > پچ 

ماع زم کام) ٠‏ 

| مشہور کتاہیں علم الکلام اور آلکلام (جو یکجا چھپ 
چکی ھیں) تصنیف کیں ۔ انھیں سرسید احمد خان 
کے غلو اور افراط سے اختلاف تھا۔ بہرحال ٴ 
انھوں نے اپنی اکثر تحریروں میں اس بات ہر بڑا 
زور دیا ے کے اسلام کو جدید علوم اور تمدن ے 
. مطابقت دی جائے اور فلسفۂ جدید کے ان الکار و 
مسائل کی تشریح کی جائے جو بظاہر مذھب کے 
مخالف نظر آتے ہیں ۔ شبلىی کی نگاہ اصول قدیمہ ہے 
نہیں ہئی اور انھوں نے جدید رجحاات و تصورات کی 
تاویل اس انداز میں کی جس سے قدیم عقائد کی تائید 
نکلٹی ہو ۔ انھوں نے علم الکلام اور الکلام کے علاوہ 
عقائد ہر بہت ہے مضامین بھی تحرسر کے ۔ 
علم الکلام مسلمانوں کے فلسفۂ دینی کی تاریخ ے 


قصۂ | اور الکلام شہلی کے افکار و نظریات کا مجموعہ ۔ 


وہ لکھتے ھیں : ”'مدت ے میرا ارادہ تھا کە عل م کلام 
کوقدیم اصول اورموجودہ مذاق کے موافق مرتب 
| کیا جائے , ,. , جو علم کلام مرتب کرنا مقصود 
ے اس کا طرز بیان خواہ کچھ ھی ہو لیکن یہ 
ضرور ے کہ بزرگان سلف کے مقرر کردہ اصول کا 
رشن کہیں ہاتھ سے نە جانے پائے'' (علم الکلامء 
ص ہم)۔ اس لحاظ ے دیکھا جائے تو ثڈبہلی نے 
جدید علم الکلام کے سلسلے میں سرسید احمد خان 
ا کے خیالات ے اختلاف راے کیا ۔ وہ مڈذھب اور عقل 
, کے باہمی تعلق کے سلسلے میں قدرۃ عقل کے 
| استعمال کو ضروری خیال کرتے یں ۔ هاںء ادراک: 
إ حقائق کے معاملے میں ایک سرحد ایسی بھی آ جاتی 
أ ے جہاں عقل ہے کار ہو کر رہ جاتی ےہ (سر سید 


اور آٹھوں لے ون کیا یه سلمائون ک الزن ' إ اور ان کے اسور رفقاء ص ہ۹ے)۔ الکلام میں 
علوم کو لئے انداز میں پیش کرنے کی بڑی ضرورت | شبلی نے بورپ کے جدید افکاز ہے پیدا مہ سائل 
ےہ ۔علوم عقليه ہے ان کی دلچہی ابتدائی زمانةُ علم کے پیش نظر اسلامی عقائد پر نظر ڈا یی سل ‏ اہػس .و 


ھی سے چلی آ رھی تھی؟ چنانچه انھوں نے علم الکلام کتاب میں انھوں نے اسلام کے اسولوں کو علق 
کی طرف توجہ دی اور اس موضوع ہر اردو زبان کی دو | مطابق ثابت کرنے کی کوشش کی ہے لوا 











. 7 و و 


کے پوویی مووخول گی تحریروں ہے وزنی بنایا ے ۔ رجعان غالب آ رھا تھا ۔ ان حالات میں مصر ہے سید 
ا گلکلام کے چیلم چیدہ موشوعات یہ ھیں : علوہ جدہدہ جمال الدین افغانی (م ے۸۹ ۱ء) کی آواز بلند هوئی ۔ 
اور ذڈھبء عقل اورمذھب؛ ملاحدہ کے اعتراضات عقائد میں سید جمال الدین کی دو مختصر مگر شہرت 
اوران کے جواب؛ شوحید, نبوت, خرق عادت, انییا ‏ یافته کتابیں ہیں؛ یعنی الرد علی الدعربین (بیروت 
' علیھم السلام کی تعلیم و عدابیت کا طربقہ, ہبوت ۱۸۸۲ء) اور القضاہ والقدر (فاعرہ ٠+‏ ءع)۔ اففانی 
محمد صلی اللہ عليه و آله وسلم؛ عقائد دربارۂ ذات و اس بروپیگندے کے سخت مخالف تھے جو مسلمانوں 






صفات باری تعالی: عبادتہ سزا و جزاء حقوق انسانی؛ میں مادہ پرستی کے حق میں پھیلایا جا رھا تھا ۔ 
اسلام سی‌غورت ۶ رف اصول ورائت؛ تاوبل کی ۔عمادہ پرستوں (یا حاملان ہا ھب نیچر [۔ طبیعت]) کے 
قفت؛ روحانیات وغر محسوسات؛: عالم المقالء باطل عقائد کی رد یا ہیں انھوں لے پورا زور قلم صرف 
عقیقت وحی و الہام؛ اسلاھم تمدن و ترقی ئ ہان_ لی اور اس بات کی وضاحت کی کہ انسانی سعادت 
شہل نے اس بات دو تسبم نہیں کیا دہ ہیں : ''لاریب ”لہ دین عیئت اجتماعیه تا سلسله 
علوم جدیدہ مذھب کو متزلزل 2 سکتے ہس انتظاء ے۔ اس کے بغبر معاشرت اور تمدن کی اساس قائم 
کیوٹکہ مذھب ے انسان ےئنیاز ہو ھی نہیں سکتا؛؟ نہیں رہ سکتی اور اس فرقة باطله (ٹیچریء دہری) کی 
یہ تو اس کے لیے ایک فطری چیز ہے ۔ انھوں نے رہ میں تعلیم ھی یہ ہے کہ جمله دینی معتقدات کو 
اس بات گی بھی نردید کی کہ سلمانوں ٴد فافەہ ئُبست و ابود کر دبا جانے''۔ الرد علىی الدھریین 
یونائی فلسفے ہے مأخوذ تھا ۔ شبلی کا شہنا بے ادہ مادہ پرستوں کے اوغام باطله کی تردید اور عقائد اسلامیه 
مسلمائوں نے یونانی نسنے سے استفادہ تو ضرور لیاء کی تائید کے سلسلے سیں استیازی شان کی حاسل کتاب 
لیکن انھوں نے اس میں بےشمار اضانئے بھی آلے ۔ : 
علم کلام کا یه احسان ھمیثه یاد در رے ڈأ ٴآئه اس 
کی بدولت یونائیوں کی غلامی ے آزادی مل ۔فلسفهہ 
۳1 فلہسفهہ ممیمٹما: 1 ٌْ7 ٭وہ اہ 0.0 ۰ ۰ 
یو ۱ 0 نوں 2 تو یونانئی منطق یىی غلطیاں دوران میں انکریزی حکومت یی بےراہ روی اور 
بھی ثابت کیں (علم الکلام؛ ص ۸ہ), 


ضلانت کوٹی ہے ان کے دل میں پیدا ھوئی ۔ اففاز 
عہد جدید میں مصر اور برصغبر پا ک و عند میں کی نظر میں صحیح تمدن وھ ۰ : 


تانی صقرالد و نظریلت پر کٹی علما ‏ قلم ابھایا۔ /, اخلاق اور مذھب پر رٹھی جو سیا 
2 میں پورفی نہدیب و ثقافت کی یلفار مادی ترقی پر اس کا انحصار هو ۔ ف 
بٹ زبردست تھی مسلمان ممالک رو بتنزل تھے شہروں کی تعی۔ہ 5 
رسلا یی نشی نسل کے قدم جدید علوم و ہلاکت میں جو 
نون کے طوفان کے سان اکھڑتے نظر آ رھ تھے۔ نہیں ے 
مت مذدھب اور سیاست کو دو الگ الگ افغانی عقیدۂ 2 

می قسیم کر چكی یں ۔ راو لائی "08۳ جم کے مغالف تھے ۔ اٹھوں ے 
فلسٹے کا غلشدہ تھا اور سا ا ود اھ وو مب رق کو واضح کیا ۔ 
2 ضا وقدر کا عفیدہ انسان میں عزم 


غے محمد عبدہ اس تاب کے دیباچے میں ”کہتے 
ھیس که اس یی تصیف پر افغانی کو اس دینی 


غیرت و حمبت نے آمادہ کیا جو قیام ھندوستان کے 


بڑے بڑے 
' دولت 1ج فراوانی یا تباجی اور 
آنے والے آلات کا نام تمدن و ثثائی 





علم (عل مکلام) 





و ہمت کی صفت کو قوت بخشتا ہے اور اخلاقی | نہیں؟ لہٰذا بت کی خرورت ایک ا دی ےہ 


فضائل کی پرورشی کرتا ے؛ جب کہ جبر کا | 
نظریہ فقط ایک بدعت مه ے؛ جسے مسلم معاشرے | 
میں بعض لوگوں نے اپتے سیاسی مقاصد ک بجا آوری | 
کے لے داخل کیا ۔ افغانی انسائی عقل و شعوری ‏ 


صحتمنداله کارفرہائیوں کے بھی قائل تھے 
لحاظ ہے ہم انھیں عقلیت پسند بھی کہ سکتے 


کرٹا ےے اور انسانی سسرت و سعادت عقل کے صحیح 
استعمال میں پوشیدہ ےہ . 
َ‫ 
افغانی کے شاگرد محمد عبدہ (م ١۱۹۰ع)‏ نے 
بھی دینی عقائد و نظریات کو موضوع بحث بنایا۔ 


عہد جدید کے مسائل ہے نپٹنے کے لیے وہ . 


کا دروازہ کھلا رکھے کے شدت ے۔ ٹائل تھے ۔ 
کے نزدیک اسلام لازمی طور بر تفکیر و تعقل 


کا مذھب سے ۔ ادیان قدیم انسانی حواس کو اپیل 


ٹرتے تھے جب نہ اسلام نے السانی عقل و شعور ؛ 
23 : 

کو مخاطب کیا ۔ محمد عبدہ جبر کے مقابلے میں ا کرنا جائزا ے 
ا 

انسان کے سختار هونے کے قاشل تھے : اگر انسان ' 


احکام ای ۱ 


کو اپنے افعال ہر اختیار حاصل نہ هو تو 
| بے معنی هو کر رہ جاتے ہیں ۔ انسان اپنے انعال کا 
کاسب ےے؛ نگر قدرت المیہ بہرحال انسالی قدرت و 
ارادہ سے ماورا اور اس پر حاوی سے ۔ انسانی اختیار 
محدود ے؛ 


پہر حال اسلام جبر کا .ہذھب نہیں ے ۔ 


محمد عبدہٗ حسن و قبح عقلی کے قائل تھے؛ لیکن اس . 


اور اس ؛ 


مگر الٰہی اختیار غیر محدود اور کامل ؛ ' 


محمد عبلہ معبر میں ایک مصلح کی حیثیت 
مشہور ھوے - ان کا بڑا مقصد تطہیں اخلاق تھا وأ 
ان کے نزدیک مقصد کے حصول میں مؤثر ٹرین وسیله اور 
ذروعہ ان کی راے میں مذھب ھی ھوسکتا ے ۔ ابنی 
تفسیر قرآن مجید میں انھوں نےظاعری طریقے اور مشبہہ 


کے نظریات کی ۔خالفت کی ۔ وہ آیات قرآئی کی توضیح 
۔ انل کے نزدیک اسلام هی واحد مذھب : 
عے جوانسان کو عقل کے بروے کار لانے کی تلقین . 


و تشریح فقط ظاعری طور پر اور عقل کے بغیر کرنے 
کے قائل نہیں تھے ۔ ان کی تفمیر میں ان کی عقلیت 


|. پسندی اور تجریہی (منومسھ۶:0۸) رجحانات کا پتا چلتا 
' 2 
, آعے۔ محمد عبدہ نے اسلام کو جدید زمانے کے حالاتہ 


. سے مطابقت دینے کے لیے پرجوش کوشش کی؛ لیکن 
ان کی آزاد خیا ی کی وجہ ے ان کے خلاف مصری 
معاشرے میں خاصی برھمی پھیل گئی؛ چنانچہ ان کے 
دو نتوے بالخصوص ہدف تنقید بے : () عیسائیوں 
اور یہودیوں کے ذبح کے ھوے جانور کا گوشت 
کھانا سلّمانوں کے لیے جائز ے؛ (م) ڈاکخانوں کے 
سیونگ بنک میں روہیه رکھنا اور اس ے سود حاصل 


عقائد میں محمد عبدہ کی حسب ڈیل مشہور 
تصائیف هیں: () حاشیه على شرح الەقائد العضدیةہ 
تاھرہ ہےبررع؛ (م) رسالة التوحیدہ قاھرہ ۱۸۹۷ھ 
(یہ کتاب کئی مرتبہ چھپ چکی ہے اورعلم الکلام 
میں نئے اندازکی ایک مشہور تصنیف ے)؟(م) الاسلام 
والنصرائیة مع العلم والعدینة؛ قاھرہ ۶۱۹۰۲. 

دور جدید میں جن مسلمان مفکروں نے اسلاسی 
عقائد و افکار کو موضوع سخن بنایا ان میں علامه 


کے باوجود انسان کو ایک راہبر؛ نبی و رسول کی ! محمد اقبال کا نام سر فہرست آتا ھے ۔ انھوں نے جدیدا 


ضرورت رھتی ے کیونکهہ اعمال ہیں پوشیدہ نائدے یق : 


علمی و سائنسی رجحانات و انکشافات کی روشتی بجھ _۔ 


معرفت تمام انسانوں کے لیے سسکن نہیں اور | الٰہیات اسلاميه کو ازسرنومرتب کرنے کی خوامئن؟کا... 


بہت ے اعمال ایسے میں جن کے فائدے سے مطلع ْ اظہا رکیا اوراس کی طرف عملى قدم بھی اٹھاھا۔+تورقغ 


ھونا عقل بشری ے سسل بالذات حیثیت ے سمکن 


۶۶ 


نے جدید فلسفه و سائٹس اور اسلانی طالة مپیں:ا ق 













دینے کی کیوشش کی لیکن آیاد رہ کہ اقبال کا 


اط نظار جدید نہیں قدیم تھا ۔ وہ مذھبی افکار کو 
ہوڑ سروڑ کر جدید نظریات ہے منطبق کرنے کے 
ال نہیں تھے ۔ انھوں نے جدید سائنس اور 
مدھبی مسلمات میں تطبیق کی سعی ضرورکی, لیکن ان 
کے نزدیکِ فلسفه ایک متحرک شے ے؛ جس کی کولی 
دلہل قطعی اور آخری قرار نہیں دی جا سکتی ۔ 
ان کی راے یه ہے کہ پہلے جدید علوم ”کو مسلمان 
بنا نا چاھے اور پھر ان "کو سسلمانوں میں رواج دینا 
چاھے ۔ ان کے ہاں علم کے ذریعے؛ جس کا دارو مدار 
حواس پر ے؛ ایک طبعی قوت ہاتھ آتی ے؛ 
چے دین کے ماتعت رتھنا چاھیے کیونکە بهە 
قوت اگر دین کے ماتحت نہ رے تو محض شیطنت 
ے4 ۔ ائبلل کی تصنیف وںر:وزام ]ہ ۱۱۷۰امہہاو×ثہ:۸ 
ہدز ما ؛ [780٥۸‏ تش٘کیل ہدید الٰہیات اسلامیہ] 
لم الکلام کے سلسلے کی ایک نڑی ے؛ جس میں 
انھوں نے بہت ہے مسائل پر قلم اٹھایا ہے ۔۔ اس کے 
دپباچے میں وہ تحریر کرتے ہیں : ””اسلامی فلسفیانہ 
روایات اور مختلف انسائی علوم کے جدید رجحائات 
کے پیش نظر میں نے اس اشد ضرورت کو اسلامی 
الہیات کی تشکیل جدید ہے پورا کرنے کی کوشش 
ی...۔ و دن دور نہیں جب ہذھب اور 
سائنس میں ایسی مشتر اک قدریں مل جائیں کی 
جو اب ٹک نظروں ے سخنی رھی ھیں؛ لیکن یاد 
رۓے کہ فلسفیانه تفکر میں قطەیت کا آشوئی وجود 
نیہیں۔ علم کی ترقی اور نئے نئے انکشافات کے ساتھ ان 


علم(علم کلام ) 


کہ جب کبھی نئۓے نئے علمی انکشافات ھوں تو ان 
ہے ایسے نظریات اخذ نہ کے جائیں جو مذھبی 
مسلمات کے منافی ھوں ۔ آزادی ہے ان کا ھرگز یا 
مطلب نہیں ہے لد علوم جدبدہ کے نتائج و افکار 
سے ”نوئی ایسا نظریه بھی مرتب کیا جا سکتا ھے 
جو مذھبی عقائد کی لفی و ابطال کا باعث ہو سکے 
(اقبال کا عنم کلام؛ ص ے) ۔ ڈاکٹر عشرت حسین 
اوطو( ۴ن ۶ ءا رہوو؛/۸ میں لکھنے ہیں : 'یسویں 
صدی میں اقبال نے غالبا مذھب اسلام اور نے میں 


مفاعمت و مطابقت آکرنے کی سب ے زیادہ با ترتیب 





کوششض کی۔ ان ٥‏ سب سے بڑا کارنامہ یہ ے ٴکهہ 
انھوں نے اسلامی الہبات کی تشکیل جدید کی ے اور 
وھی 5م تا ے ہو صدیوں بہشثر عمارے عظیم 
متکلہہن ؛ نظام اور الاشەری؛ نے انجام دیا تھا جب 
یونانی فلسلہ و سائنس کی اشاعت ھوئی تھی“. 

اقبال ئے افک5ر و نظریات کے مختلف ہوضوعات 
ہے بحث کی ہے ؛ مثل فلسفه و تصوف؛ توحید و رسالتء 
ما بعد العبیعیات: سسئله خر وشر۱ ارتقاء سئلہ بجر و 
اخنیارں معیشت و معاشرت؛ نظریة خودی:؛ مرد مؤمنء 
السان تکُہسل: بعشت؛ معجزات, دین و سیاست؛ 
غلامی,؛ وطنیت و اتحاد اسلام؛ وغیرہ ۔ تشکیں جدبد 


الہیات اسلامیةہ کے موضوعات حسب ذیل غیں : 


آیا کی بہ نسبت جن کا اظہار ان خطبات میں کیا ٠‏ 


گھا سے زیادہ صجیح نقطہ ھاے نظر پیش کے 
چا سچۓے ہیں ۔ ھمارا یہ غرض ہے کہ علوم 


السافی کی ترقی پر نظر رکھیں اور ان کے متعلق ' 


۱ آناانہ اور ناقدازہ رویہ اختیار کریں“'. 
ےے... ایںآزاخافہ اور فاقدانہ رویے کا مططلب یہ ے 


ہیں _٭ 
یر بد ۴ء 


علم اور مذھبی الہامات: مذھہی الہامات کا فدہفیانە 
معیارء ذات واجپ کا تصور اور عبادت کی حقیقت ء 
انالیت انسانی اور مسئلڈ جبرو قد تمدن اسلاہئی کی 
روحء سئله اجتہاد اور مذھب کا امکان . 

ماكلہ:() امام ابوحنیفہ : اللہ الا کر ریم شرح 
از ملا علی القاری)ء؛ قاھرہ ہے۱۳ھ؛(ء) الماتریدی ؛شرح 
الفقه الاکبر حیدر آباد دکن ۱ھ ٤‏ (م) الاشعری : 
مقالات الاسلامیین ؛ اسٹانبول .۹۳ء (اردو ترجمە؛ از 
محمد حنیف ندوی؛ مطپوعڈ لاھور) ؛ (م) وھی مصلنف : 
لابا عن اصول الدہائةہ حیدر آباد دکن ۱م ھ؛(م) 


جم (علم کلام) 


اوھی مصلف ؛ رسَالة قی آستحسات الخوض قی علم 
الکلام, حیدر آباد دکن م۱ھ؛ (ہ) وھی مصنف: 
کتاب اللەع فی الرد عی اھل الزیغ والبدعء بیروت 
۰۲ء (مع ترجمڈ انگرنىزی )؛ (ے) الشھرستانی : الملل 
و النعلء قاغرہ ۸م ,ءع؛ (ہ) وھی مصلف :ٍ نھایة الاقدام 
فی علم الکلام (مع انگریزی ترجمە؛ از ٥ھ‏ ام 11ا6 ۸۰)ء 
لٹن .ہومع؛ زی ان حخلدون: مقدمة؛ مطعة 
مصطفٰی محمدہ قاھرہ (اردو ترجمە؛ از سعد حسن یوسفیء 
مطبوعة ٹراچی) ؛ (م) الندیم : الفھرسٹ 
(المقالة الخامسة)؛ قاھرہ ٥٥+.‏ (, م) الفارابی : 
احصاء ااعلوم؛ ‏ فاھرہ (ہئ) الغزالی : 
احباہ علوم الدین؛ قاھرہ (+) وھی 
مصنف : فبصل الطرقة بن الاسلام والزندقة قاعرہ 


اہن 


۸م ۱ئ؛ 


۸مك۱۳ھ؛ 


روہوعا(م) وھی مصلف : کتاب الاقتصاد فی الاعتقادء 
سن الضلالء 
مطبعة الجابعة السوری ہےم,ھ؛ (ہب) وھی مصّف: 


طظوعة کائر (و وی تفف: اڈ 
تھافت الفلاف طبع سلیمان دنیاء قاھرہ آمرھ؛ 
(ے ؛) فخرالدین الرازی : : ٴ کتاب الارہمین فی اضول الدی؛ 
حیدرآباد د كن ۱۳٣٥‏ ٭؟(م )وم یمصٰف کتاب المحصل؛ 
قاھرہ ۳+م,ھ؛ (۹) وھی مصلف: المباحث المشرقیڈ 
حیدرآباد دکن ٭م۱۳ھ؛ (١ب)‏ عبدالقادر البغدادی : 
الفرق بین الفرق؛ قاھرہ ہم۵۱۳؛ (مم) وھی مصنف: 
اسول الدینء استائبول م۳ ھ؟ (ء) ابوالہرکات البقدادی 
”تاب السعت حیدر آباد دکن مہم؛ھ؛ (مم) 
ابن حزم : الفصل فی الملل والأا وا والنحل؛ قاھرہ 
۔صم۳,ھ؛ (ہں) ابن رشد: تھافت التھافت طہع 
سلیعان دثیاء قارہ مہو ٥۶,‏ (ہم) وھی مصنف : فصل 
العقالء لائیڈن ۱۹۰۹ء؛ (ےم) وھ تَفٌَ الکشف عن 
مناھج ھم الادلقۂ (۲۸) انز ٹیمیە ٭ العقیدة الواسطیةء قاھرہ 
ہم۳رھ؛(۹)) وھی مصلف: الاہمانء بیروت ۳۹ ھ؟ 
(.م) دھی متف : مٹھاج السٹة النبویة قاغرہ ۱ +م,م؟ 
(ہ) الجرینی : الارشاد٤‏ (رم) البیضاوی : طوالم الانوار؟ 





ار الجرجانی : ضج٢‏ شرح المواقفء قاھرہ ٥م‏ ھ4 4م 
ننتازانی : شرح العقائد آلسٹیاہ لکھنؤ 
(+م+) وی مصنف : شرح العقاصد استانبول ۱۳.۰ھ٥‏ 
(ے۳) التھانوی: کشاف اصطلاحات الفٹون ج ۹ 
ببروت ۹۹ اع؛ (۸م) حاجی خلیفه : کشف الظنون, 
استانبول ہرم,ھ؛ (وم) عبدالنبی احمد نگری 

7 
عمر فروخ : تاریخ الفکر العربی؛ بیروت ۸۲٭۱ھ؛ (م) 
الس :یی عدالسئ اہر فَ1 ترویة المة ای٠‏ 
الاشاعرة و الماتریدیق حیدر آباد دکن ۱۳۲۲ھ؛ (مم) 
میر علی حسن خانِ: القائد ا ی | 
(+م) 5انچامق : العقیدة والشریعة فی الاسلام (ترجمہ و 
تعلیقء از علی حسن عبدالقادر وغپر)؛ مطبوعۂ قاھرہ؛ 
(مم) احمد اسین : فجی الاسلام؛ چ ٣ء‏ مصر ۶۱۹۹۲ع) 


هصك2ك۳+ھ؟ 


دستور العلماءء حیدرآباد دکن ۹جس -حصحص۱٣ھ‏ 


العقائدء بھوبال ۱۹۹ ھ؛ٴ 


۱ (٥ەم)‏ وھی مصنف : ظھر الاسلامء ج مہ قاھرہ م۹ ۱ء؛ 


(وسم) محمد ابو زھرة : 
از غلام احمد حرپری؛ .ے۹ :ع)؟(ےم) احمد فرید الرفاغی : 
عصر المأبوب؛ ج ١ء‏ قاضرہ ,۸م لویس ‏ غردیة 
وج۔ قنواتی : فلسفة الفکر الدپنی بین الاسلام والسیحیة 


المذاعب الاسلامیة (اردو ترجمہ؛ 


(مترجىۂ صبحی الصالح وغیرہ)؛ بیروت ے۹٦۹‏ ۶۱) 
(وم) صدیق حسن خان: ابجد العلوم؛ بھوھال ج۲۹ ٭؛ 
) ۰ حسن البناہ : العقائد قاجرہ رے۱۳ھ؛ (رم) محمد 
عبد: رسالة التوحیدء قاھر مہم بھ؛ )"٢(‏ عبدالچی 
ابحسنی : الٹقافة الاسلابہة نی الھند دمشق ے۶۱۳ 
(م) البیھقی : کتاب الاسماء والِمیفات: اله آباد ٣۱۴۱ھ‏ 
(۔م) جلال الدین الدوائی: شرح المقائد العطدیة 
(مخطوطۂ کتاب خانة دای کہ پنچاب؛ لاھور) الو 
حسین بن اسکندر: الجوھرة المنیفۃ فی شرع وسیة الام 
ابی حنیفةہ حیدرآباد دکن | ۸۱۳۲:(ہ) شہلی نعمانی ؛علم 
الکلام اور الکلام؛ کراچی ٥و‏ ع؛!(۔ےم) محمد آدریس 5 
کاندھلوی : علم الکلام؛ ملعان کی مود 
وہیں جو ءانماھ ہ؛ عةذط اہ 











یبا عرنی ادبیات میں پاک و عند کا حصہ از 
اعد رزاقی؛ لاھور ہے۹ ء)؛ (۹ہ) جمال الدین افغانی : 
وڈ نیچریتہ مطبوعة لاھور؛) 
خَن اوران کے نامور رنقاء, لادور , ۹۹ (٥۶۱‏ ہ) علىی عباس 
جلالں پوری : اقبال کا علم کلام لاہور ۹.۰۲ ۶۱؛(م۹) 
ابوالحسن علی ندوی : ننوش اقبالء تراچی۔وم :ھ٠‏ (مہ) 
شیخ محمد اکرام : موج کوٹ لاھور ۰۸و ء؛ (مہ) 
محمد اقبال : ویبیرود(؛:۴٤۸‏ وہ بہءہہہما::ەطا ۔( 
واو ےھ جا لن ر,.۹اعء؛ (ہہ) وھی مصلف : 
ببوای با بایںت7(؟ مبەاوااءۃ ہ جا ا۷۸ ؛۲.1ان ٥٦ا۲‏ 
لاہور .۱+۱ (اردو ترجمە ؛ تشکیل جدید الہیات 
اسلامَیٰةہ از سید نذیر نیازی؛ مطبوعۂ لاھور)؟ (وو) 
)وط مگ( ,4( : رواجڈمەازاظ طا سک( إہ جماکاکا ۸4؛ 
س جلدیں؛ ۳۹۳ ۱ء! (ےہ) ئ۱٢‏ ہہ صمھادہ( .۸۷ : 
رعہ ا٥وب(‏ فی رزہوہط(ا!ط ےءنجمواجا؛ در ۲٥جواتا‏ 
برمئڈ5؛ ج ؛ ایڈنرا +۹ بع؛ (ہہا ع ٤ال‏ 
جروزبیم۷ وی جہهوبروت۔- زرممومانزط !؟ (۹۹) .[ .د3 
ورای : ادا ما دب۸ اج ببرا:بیطوي؟/؛ لنڈن 
ھ۶۹۰ (.ء) :48ا8 .۰۰۱:.8.8٭+۶؛ دم نوووہ ہ٥‏ 4 
ہیل وءی؛ نیوبارک )(٤٥۶۱۹۰۰‏ .0.8 

لئمھووؤموٹ( ؛ زممنعہ+!7 ماائ/۸ /ہ ؛:,:وہاء۲و3ا؛ 

لاہور ۹۰و ۱ء! (ے) 0۵9 .) ۰ا : :یئل ذ سااسد4 

یمک نھ؛ کولمیا یویووٹی پریس ۱۹۳۰ء! (ے) 

ومئا؟ٴ 9 ہن۸ : جوماہ+۶ہ٣‏ :ہلزڑوںدگظ؛ برسٹڑ( ے۔و۱ء؛ 

(ہے) ڈی اولیری : فلسفةً اسلام (اردو ترجمہ؛ از احسان 
احمدء حیدرآباد دکن ۱۹۰۰):(ے) نوج ۷:۷( 7۸0 


ا -‫ 
۹۰| سید عبداللہ سرسید احمد 


بار پائزدھمء ۹ :۱ بعد؛ (ہے) 94 
لائیٹن: بار دومء بذیل 'الکلام“ . 
(امین لٹ وئیر) 
.. 


شہمهہ علم کلام : چونکہ اسلام مخصوص 
:مین عقائندو اعمال کا داعی 
اہ 


ے اس لئے رسول اللہ ' 


(۱'۳ 


۱ و الشُور انی آئزلتا و ال بما ت 


علم (علم کلام) 





' صلی اللہ عليہ و آلہ وسلّم نے لوگوں کے باطل عقائد کی 


تردید کی؛ پرانے انبیا کی تعلیمات کی ترویچ ‏ اور تمام 
عالم کو اسلامی عقائند ماننے یىی دعوت ڈی ۔ اس 


. رد عمل میں ارہاب مذاعب نے بحث و تردید کا انداز 


احتیار کیا مشککین نے اغراض کے اور محتقین 
نے دلیل طلب کی۔ قرآن مجید اور احادیث میں اس 
صورت حال کی تصویریں دکھائی دیتی ھیں: 

ہے منتگریو) وفرتحارقی تعال:'کر معاعدات 
و بدیہیات کے ذریے و 2 گئی ے ۔ 

اللہ الڈی خلق من الْأَرٔض مثْلھن+ 
نل الأمر عمواًآ ان لی کل : شی قددبر و ان ال 
نداحاط یکل شی ہ علمَا(ہ [الطلاق] : )؛ بعنی 
خدا ھی نو ہے جس نے سات آسمان پیدا کیے اور 
ویسی ھی زمینیں؛ ان میں (خدا ک) حکم اترتے رھتے 
هیں تاکە تم لوگ جان لو ئە خدا هر چیز پر قادر 
جے اور یہ که جُدا اپنے علم ہے ھر چیز پر احاطه 
کے ھوے ہے . 

ہ۔ اتبات توحید کے لیے دلیل تمائنعم کااستعمال : 

لو کان فَيھما لھڈ الا اَهَلْْسدَتا( م [الانبیاء] : 
۲)ء یعنی اکر آسمان اور زسین میں خُدا کے سوا اور 
معہود ھوتے تو زمین و آسمان درھم برھم هو جاتے, 

+۔دین ىی ضرورت پر دلہل ؛ 
ریاست کے عقیدے کا اثبات . 

زعم الین کنروآ ات لن بجمکواء مل 


9000یئم ع3ا ۔ ے۔ دوقفم 
بی و ری یمان ا لم لَتَبَوه بنا مملْيُمہ 
و ڈلک علی اللر بسمبر: فاستوا ہاقہ و رسول 


۵ 
خبیر زم [التغاہن] نے و۸4)؛ یعنی جولوگ کائر 


قیامت اور 


' ہیں ان کا افقادے که وہ (دوبارہ) ه رگز نہیں 


. اٹھائے جائیں گے ۔ کہ دو کہ ہاں ہاں میرے 
پروردگار کی قسم! تم ضرور اٹھائے جاؤ گے؛ پھر جو 





سم رحسم سح 





کام تم کرتے رعے هو وہ تمھیں بتائے جائیں گے 
اور یه ۔(بات) خدا کو آسان عے ۔ تو خدا پر اور 
اس کے رسول ہر اور نور (قرآن) ہر؛ جو ہم نے ازل 
فرسایا ے: ایمان لاؤ اوز خدا تمھارے سب اعمال 
سے خبردار ے). 

غرص توحید و ٭سائل توحید؛ اثبات توحید؛ 
ارسال رسل و اوصاف انبیاء اأمامستٹ؛ 
قیامت اور اس کے متنوع ىسائل پر قرآنْ مجید میں 
اپلاؤٰ افہام: استدلال: جواب و جواب الجواب اور 
مباحثات ہر ہکثرت آیاتن موجود 


صفات اٰہیہ؛ 


میں 

اسی مارح رسول اللہ صلی اللہ عليه و آله وسلم؛ 
صحابه“ اور ائمه دین ہے لوگوں نے عقائد کے بارے 
میں رن رنگ سوال لے اور ان حضرات نے ان کے 
جواب دیے ۔ یہ لفنگوئیں کتب حدیث میں محفوظ 
هھیں۔ اسلامی دقوت مکڈبعظمهة میں جند سادہ مباحث 


سے دو چار عولٔی ۔مدینة سنورہ میں یہود و نصاری کے | 


پڑےے لکھے لوگوں ے سابقه پڑا تو بحث زیادہ 
پھیلل ۔ پھر صابثین اور دہرین سامنے آنے ۔شام و 
عراقی ہیں فلسفہ و اتار کے بڑے بڑے ادارے تھے ۔ 
ان اداروں کے زعما اور قدیم فکری دبستانوں کے 
حاسیوں نے نے لئے سائل اٹھانے ۔ے بفغداد 
کات خر فا ئا سک کو 
حریف مذاہب و عقائد کے اکاہر نے اسلامی عقائد 
میں خبہات پیدا ”'لرنا چاے اور اپنے عقائد کی ہرتری 
جامیام 
سطح کی نسبت سے ئفریری اور تحریری مواد بڑھتا 
گیاء کلیات و جزئثیات کی تدوین شروع ھوئی اور 
دوسری صدی ختم هوتے ھوتے اس فن نے ستقل 
وجود حاصل کر لیا: چنانچه تیسری صدی کے 
نصف اول تک جدل و نظر اور کلام جیسے نام زبانوں 
پر آ گئے ۔ یہ ام فن کے مختلف زاویوں اور پہلووں 
کی نشان دھی کرتے هیں. 


21 2-9 د ل٦‏ 3 2 .۰ ٭ 
ں طرح درجہ بدرجہ زسان و مکان اور ذھنی 


تہ 





ٰ 


فنون الاسلام؛ ص م)ء اور محسن الامین لحم 


سم سم سپ 
محمد آیف االحمیلی نے علوم کلام کی تعری' 
میں لکھا ے: ”الد مسائل میلع القائد ال 
لحاصلة من اَدلْتھَا اليقیْلٰة''ء یعنی وہ علم جو یقینی 
دلائل سے حاصل شدہ مسائل عقائد دیلیه پر مشتمل 
ھو ۔ اس کے مقابلے میں متقدمین میں مشہور تھا 
''احوال مبدا ومعاد پر بحث و نظر'' (صراط الحقە 
۱ے). 

ابو منصور احمد بن علی ابن اہی طالب الطیں‌سی 
نے الاحنجاج میں رسول اللہ صلی اللہ عليه و آله 
وعلم اور ائة متنصوین کے :و بیانات و اعادیثٰ 
یکجا کیے ہیں جن میں مخالفین اسلام ہے اسلامی 
عقائد پر بحث و گفتگو عوئی ھے ۔ اس کتاب سے 
صدر اول میں علم کلام کے موضوعات و سباحث 
کی ابتدائی صورت سمجھ میں آتی ےہ اور ائمةہ 
اثنا عشر کی تاسیسی خدمات ہر روشنی بڑتی ے . 

منکرین توحید؛ جبرو اختیا قضا و قد نبوت 
و امامت کے بارے میں متعدد مباحث کا الکاقی؛ ابن 
بایىویہ کی کتاب التوحید اور سید رضی کی مدونه 
شبہہ باقی نہیں رھتا کہ علم کلام مدینه منورہ 
ہیں مدون ھونا شروع ھوا اور ائمڈ اھل یت ےۓ 
اصول عقائد و مسائل تشریح طلب ہر خاص توجھ 
کی ۔ ان کی بارآاہ میں جوق در جوق تلامذہ آتے اور 
دور دراز علافوں میں جا کر ان تعلیمات کو 
پھیلاتے اور مقامی فضا کے مطابق مختلف موضوعات 
ران مع سے 
کے نام یہ ہیں : () عیسی بن روضة؛ صاحب کتاب 
الامامةء جو منصور عباسی (م ہ۸۱۰ کے ملازمین 
میں تھے اور منصور نے حیرہ میں امامت کے موضوع 
پر ان کی گفتگوسن کر ہہت قدری تھی (النجاشی م 
الرجًال؛ ص ۸,م) ۔ سید حسن الصدر (الشیعه یف 


- ان مصنفین میں چند متقدمین: 















ضلن الشیعہہ زان عتی بن روضشأہ 
پپلا شیع منکلم و مصنف قرار ديا ے: (۔ 
عبذالرحمن بن احمد بن جبرویہ؛ صاحب الکامل 
ھی الْامامة (النجاشی؛ ص مہر: اعیان: الشیعه و 
ٹون الاسلام)؛ (م) قیں التاصر جو اىام 


کو 
72 
۴ 


زین العاہد ین کے تلامذہ میں تھے (الشیعه و فنون ۱ 


الاسلام صیم) ۔ اس وقت تک مرجئد. تہریه اور 
امامیہ جیسے دہستان فکر سامنے آ چکے نھے ۔ باھمی 
بعث کے علاوہ دوسری قوسوں کے عقاند میں شہبەه؛ 
تجسیم؛ صفات کے نئے زاویے تھے اصحاب المه نے 
ان نئے گوٹوں بر بحث کے دروازے کھولے اور 
فلسفیانہ انداز اور منطقی اسلوب ہے فرآن مجبد و 
حدیث ہے استفادہ کر کے حہرت انگیز اسندلال لیے ۔ 
قوت ببان اور مواد بحث کی وجهہ سے دوسری صدی ت 
دور بہت زرخبز رہا: (م) ہشام بن الحکم (ہ نواح 
الویسائی ك عائے 
ہے واہستہ ھے؛ جسے سملحدانه افک5ر ڈ سرچشمد لہا 
جاسکتا ہے: پھر جبرمہ کے سرگروہ جہم ابن سفوان 

ہے کچھ پڑها اورانداز بجب سیکیا؛ اش سد قب 
شیعہ اختیار کر کے امام جعفر صادق کے حلقہ درس 
میں داخل ھوگۓ ۔ هشام روافیین 
کی تنجسیم اورھر جز کی تقسیم در تقسیم ے 
قائل تھے ۔ علاوہ ازیں وہ صفات باری میں تخلیق 
سے پہلے لدسی لیفیت و تصور کے قالل نہ تھے ۔ 
یہ دونوں عقلی رجحان الدیصانی اور ابن جہہ کے 
دہستان ہے حاصل کے کے تھے ۔ اسام جعفر صادق< 
سے راستگی کے بعد ان کي فکری تجہہر 
جلوغ کو پہنچی ۔ انھوں نے اسام جعٹر صادق* 
اور اسام سوسی ٴ٥ظم“‏ ے دنیق مسائل دریانئت 
کیے ۔ اس سلسلے کی روایتیں الکلینی نے الکافی 


کی کتاب التوعید اور الصدوق نے کتاب التوحید 


ھ)ء جو ذروع میں ابونا ٹر 


ک 0 ۰ 
فی سپ تی شر جہر 


میں محفوظ کر ںی ھیں ۔ عبداللّہ نعمہ نے اپنی 






تحقیتی کتاب ہشام بن الحکہ اور فلاسفة الشیعه میں 
ہشام ہے آخری یپ ثلامی پر نصل روشنی ڈای 
ے نت 8ھ ابن 


حکم نے عمرو بن عبیدہ؛ ابو اسحق 


عمرو الضہیء 


عبداللہ بن یزبد الایاشغی؛ یحبی بن داد الب رمکی؛ متکام 


شامی؛ جاثلیر ق اور سلمان آپ* ن جرپر زیدی وشعرہ سے 
مباحنے ‏ کے (فلاسفة الشعه 7ضس وج ؛ ہشام ۳ اح ٹہ 


الیں بثاا ا انتاب التوحیدۂ الرد علی اصحاب الائئین: 
آفتان الپ تتاب الاہستطاعہ؟ 
تتاب المعرفف: ‏ ثتاب الآمامة: الرد لی الزنادقة 


ہ الحکم 


: ے۰) 


مطبوعة تہران) اور علہ داھم می و اي لٹارںی 
عجم.رو القدر: 


٠‏ وا تا۳۴ٰ 


سس 


(م) هشام بن 


ااطا اع مست 
سال الجوالیقی: 
بن اسمعیل بن ہب بن 
ہثیم انمارڑھ وے ۱ ها: (۹) ابوالحسن علی بن منصور؛ 
(۸, (م) ابو جعفر محمد بن خلیل البغدادی الثدل یا 
السک ک:(, ٘) وا بن سملک الاصشہائی: (+) 


(ے) مؤسن اللاق: )۸) عقیں 


ابو محمد ابن علی العبد صاحب ثتاب ارد صلی 
اوت ج0 منصور الصرام یشابوری. صاحب 
اقتاب الدین فی الاصول: رف ابوسعید عبداجبیل بن 
ابی النتح سمعود بں عیسی المنکلم الرازی 

تیسری نی کے اعلاھ و سناہبر کی نہرست 
و نصائیف پر بحث بہت طویبل ے (تفعصیل 
کے لے دیکھے ابن الندیم: الفہرست؛ ص ہوہمم؛ 
النجاشی : انرجال: الطوسی : الفہرست! عبدالہ نعمه ٠‏ 
فلاسفة الشیعهہ؛؟ محسن الامین : اسان الشیعة) ۔ 
خلاصه یه ے لہ عہد ھارون الرشید تک ہمدینے نے 
بغداد اور دوئے ے قم تک ثیعه علم کلام 
نے خاص اھمیت حاصل کر لی تھی 
ثنوید فلاسفہ؛ مجسمہ؛ جبریە؛ خارجید؛ اسمعیليہء 


اؤوسیهء خطایيه؛ قرامطه اور غلاة 


۔ الجاد: زندقفء 


جیے ہے شمار 


علم (عل م کلام ) 


دبستان پیدا هو چکے تھے ۔ ان میں معتزله؛ اشاعرہ 
اور امامیة سر فہرست تھے ۔ جونکهە ائم اھل ببت 
مدیئً منورہ میں سوجود نھے؛ اس لے شیعه مرکزی 
طور پر ان ہے سنفید ھوتے رھہتے تھے ۔ بغداد میں 
علوم عقليه ٤"‏ ضروع اس وقت ھوا جب وهاں 
دار الٹرجمه کے ذریعے مختلف علوم ک اشاعث شروع 
کی ۔اسی زژمانے میں امام دوسی کاظم* سدینة منورہ سے 

بغداد لائے کا ان کے بعد ابام رضا مدیئنے ھی 
اور مدرسة ائمة اھل 





میں آرےا ببت بدلتے 
اور ارتقا ہذیر افکار کے 


سے علمہ کلام 


کی آبباری کرنے رے . 


"٠ 


حالات ' 


ادھر آل اعین اور آل لوبخت نے بفداد میں ' 
نئے خیالات اور نشی سل : نے لہچے ہیں جواب ُ 
' اوصاف اللہ کے حقائق. نبوت و نبی کے ہدود و 
7 فرائض پھر خلافت کی بحث؛ قرآن مچید کی جامعیت 


دیا ۔ آل اععن ہی زرارہ بن عین (م ٣‏ ج ک5 نام 
اور دام خاص ایت ید مہ اور آل و کت 


722 و اروا ایل تلق ' 


بن ابی سہل, مؤلف 'کتاب الیاقوت (الشیعه و فنون 
الاسلام: صے۸) "ا ( تاب الیاقوٹ کی شرح علامة حلی 
نے لکھی) ۔ان دونوں کے علاوہ اس خاندان نے فلسفہ و 
مساوراے طبیعیات و علم للام شیعد میں مخصوص 
عقلی دبستان قائم ٴ لہا (عباس اقبال: خاندان نو بختی)۔ 
الکافی, التوحید اور توحبد المفضل, نیز کتاب 
سلیم بن قیس کے مطالعے ہے واضح طور پر اس عہد 


میں شیعوں کے عقلی رجحانات پر روشنی پڑتی ے ۔ 


اسی مطالعے کی بنا پر شیعوں کو ابتدا می ہے 
استدلال پسند کہا جاتا ھے ۔ اس میں عصرببت و 
عجمیت کی بحث نہیں ٴ کیونکہ ائمة ال بیت نسلا 
خالص عرب اور وطنّا مکی وامدنی تھے ۔ آٹھ امام 
مستقل طور پر مدینے ھی میں ارعہ ۔ 

خواہ کہیں کے ہوں؛ لیکن وہ مدینڈ منورہ ھی میں 
رے اور حرم رسول٭ میں مستفید ھوے ۔ پھر خالص | 


تک تہ وی 
1 ری ہو 





عرب علماے کلام کی بھی کمی نہ تھی ٠۱‏ 
بنو غفار سے ابو ڈر بنو نخع سے کیل بن 
زیاد؛ بنی عباس ے عبداللہ بن عباس؛ خزاعہ ے 
ہشام بن الحکم؛ فزارہ سے ابراہیم بن حبیبء بجیلە 
ہے مؤمن الطاق محمد بن على بن نعمانء ازد ے 
وی شاذانء ےر ابع ےو 


2 دن 7 اف ظط فیتیٰ کا ازاله ے 
جس کی بنا بر عقلی سباحث کو یکسر غہر عرب قرار 
دبا جاتا ے 

عل کلام کی ابتدائی بحث اقرار وجود باری 
تعالی ہے ۔ یہ بحث پوری عقلی بحث ے ۔ قرآن مجید 
اسی بنا پر عقل وفکر تو دعوت دبتا ھے ۔ وجود و 


و اعجاز کے سوضوعاتء وغیرہ بالکل آغاز تاریخ میں 
عمارے سامنے آنے ھیں۔ یہی لکنے عراق میں بڑھتے اور 
پھیلنے رے امام زین العابدین٣؛‏ امام محمد باقرا 
امام جعفر صادق/ امام سوسی کاظم اور امام علی رضاء٭ 


تھا۔ 


کاظم“ٔ هارون الرشید کے زمانے میں بغداد لائے گئے ۔ 
اس وقت بغداد فکری نقطه نظر ہے ہورے عروج پر 


تجسیم کی نفی میں بڑے بڑے سوالات کے جواب دہےء 


توحید خالص کے معائی سمجھائے؛ جبرو تقدر 


: کی تعلیمات کی تشریح کی (الکافیء کتاب التوحید؛ 


ان کے تلامدم : 


بحار الانواں کتاب التوحید)ء علم ہشیت ارادہ پر 
بحث کی (حیاۃ الامام موی ص ۲۳)ء فرق و 
مذاہب اسلامیه کے بڑھتے ھوے سیلاب کو روکا؛ 
انھیں راہ حق دکھائی اوران کے انکار و عقائوگ 
ا اصلاح فرمائی! لیکن حکوبت کے سیاسی ٠‏ 











فففڑاؤ اور حکوبت کرو“ کی ہالیسی کے مطابق اس 


انتشار کو ھوا دی اور فرقه در فرقہ اور جماعت در 
جماعت گروہ بندی هوی تو بحث نے اور پھیلاز یایا ۔ 
خلق قَرآن کا شوشہ چھوڑا گیا ۔ اشاعرہ ققرآن کے 
قدیم هونے کے قائل ھوے اور شبعه و معتزله حدوث 
قرآنْ کے(اہو القاسم الخوئی : الببان فی تفسیر القرآن؛ 
ص۰.م), 

مامون الرشید کے دورمیں اسام علی رضاء“ ٥۹ھ‏ 
کے بعد سدینل منورہ ہے خراسان بلانے گئے؛ 
اس لیے تیسری صدی ھجری کے آغاز میں شیعوں کا 
نکری مر کز 'قل خراسان میں منتقل هو گیا جہاں تم 
مدت مدید ے ابو کی الاشعری کی اولاد اور عرب 
قبائل ے آباد تھا ۔ یہاں کے عرب قبائل ائمة 
اعل بیت ہے مربوط تھے ۔اسی طرح خراسان اور رے کا 
بغداد ے اتصال تھا؛ للہذا شیعد عقائد کی بحثیں هہ 
آھنگ ھوتی گئیں۔ اماء محمد تقیء امام عیی نقی* 
اور امام حسن عسکری* بغداد و ساسرہ میں رے. 
للہذا تشیع کا تیسرا علمی دور بفداد ھی ہے متعلںی 
ے ۔ یہاں فقه (رك ہاںء بذیل شیعی نفطة نظر)۔ 
تفسپر و کلام پر کام "آئرنے وا ی جامع شخصینوں 
ہیں حسب ذیل قابل ذآثر ھیں ؛ (ر) یوئر بن 


عبدالرحمٰن قمی (م ۸,+ء جس نے غلاہ کے رد میں : 


کتاب لکھی (خاندان نو بخت؛ ض بہ): (جا 
ابو سپل اسٰعیل بن علی نو بختی (م۶ءھ):(م) 
اہو جعفر بن قبہ (م ۱۹م۵)؛ مؤلف کتاب الاتصاں 
(دیکھے ابن ابی الحدید : شرح نہچ): (م) 
فضل بن شاذان ازدی نیشاپوری (م حدود ٥ہ‏ ۰ع) 
جس نے توحیدہ رد !نویة؛ رد اھل نعطیل؛ رد 
غلاة؛ الاستطاعةء وعدو وعید؛ الرجعت:؛ صفات الامامء 
رد ججربہ و بتریہ وغبرہ میں بہت فی کتاہں 


لکھیں (دیکھے این ندیم؟؛ کشی؛ النجاشی): (م) ' 
._. محمد بن یعقوب الکلینی (م ۹ء مھ)؛ جس نے 


علم (علم کلام ) 


سوا تی مس سی ہر تھے 
علاوہ الکافی کی جلد اول (”'الاصول“) علم کلام 
' ے جملہ مسائل بر مشتمل کی ھے ۔ اس میں ''کتاب 
التوحید'' اور ' کتاب الحجہ'' کے عنوان سے ائم 
اھل بیت کے احادیث جمع کر کے صدر اول کے 
سسائل بر لنعه رجحالات کو یکجا کر دیا؛ () 
علل ابن حسین المسعودی المؤرخ (ھ پ+ممھ)؛ 
جو علم لپ لاہ کے عالم و مصنف بھی تھے ۔ 





ان کی اعم ثتابوں میں الابانه عن اصول الدیائہ؛ 
المسانل و العلل فی المذاہب و الملل؛ الببان 
کی ساد اہ الہ مار ہی ساد اوز 
انبات الوصیہَ فی الامامهہ (مطبوعة نجف) مشہور 
ہیں: (ے) ابو الغاممہ علی بن احمد کوفی (م ٥ءھ)؛‏ 
(ہ) ابو جعفر محمد بن جریر بن رسم آملی؛ مؤلف 
المرند هی الامامة امطبوعذ نجف)! :(۹) محمد بن 
احمد بن جنید 'سکفی. مؤلف تبصرۃ العارف: نور الیقین و 
ازانذ الریپن:(.,) جعفربن محمد بن قولویه 
ره رس6۵:(ں) ابوعبی محمد بن احمد الجنید السکافی 
( صؾصط۸۱۰ ۳ھ ر۳ ,)النیخ المفید محمد بن نعمان حارثی 
عکہری بغدادی (ھ ۳مھ )؛ جو چوتھی صدی کے 
حاتمے میں 
اور نی فکر کے خالق ھیں ۔ سفسید ہے پہلے 
سسائل کلام میں درایت و روایت کا امتزاج اس 
حد تک لیا له آج ٢‏ فاری حد بندی کرنے میں 


اٹلاھ شیع کی مساز ترین شخصیت 


دنت محسوس کربا ے ۔ الکیٹی : اصول الکائفی 
اور الصدوق (ہ ۵۳۸۱/ ۹ع) : التوحید ہے زہانے کے 


آرا و افکر: اور روایات و رجحانات کا پتا چلتا ھے . 
شیخ المفید نے نمام متصادم آرا و افکار کا وسمعت 
قلب و نظر کے ساتھ ٹھنڈے دل ے مطالعه کیاء هر 
گروہ سے ملے اور مختلف انکار و طرز استدلال کو اپنا 
کر ایک نیا اسلوب؛ نیا اظہار اور نیا ابلاغ پیدا کیا؛ 
عقلیت اور بحث کو سادگی کا پیرایه دیا اور بات میں۔ 


غلم (عام کلام ) 


)‌ 


ظ7 


یم جح ممام:. ہہ وھویعہ بی 





علم وفن کا بھاری بھر کم پن پیدا کیا ۔ ان کے حریف ۱ 2720202222۷7۷ مسلمات کا بیان . 


بلک دشمن بھی ان کے کمال کو سراہتے رھ ۔ 
ابن الندبم (الشہرست: ٭ہء و وے))ء ابن کر 
(البدایه و الٹھایہ). الذھبی (دول الاسلام)ء ابن حجر 
العسقلانی (لسان المیزان)ء ابو حیان (الانٹاج و 
الموائىه) اور الخطہب 
شیخ مد کی علمیت ٴة اعتراف کیا ھے ۔ اس ے معلوم 
ھوتا ےھ 8909709-8" تدوینء تہذیب 
اور تح ۔ٍ ں ببادی کم لیا ۔ شیخ مفید نے علم 
کلام مس ریا چالیس ثنابیں اور رسالے لکھے (اعیان 
الضیعف: فلاسفة الشبعه)؛ جن میں فلاسفه کے اقوال و 


۱ 
1 
٦‏ 
1 
ا 
ا 


الہغدادی (تاریخ بغداہ) نے ' 


شیخ مفید نے اہنے معاصر اور متقتمین متکلتییق 
شیعە کے سسلمات و عقائد کا بھی جائزہ لیا ے اور 
ان پر مختصر اشاروں اور سادہ لفظول میں بحے کی 
ے رثلا ''رویت باری تعا ل'' ‏ سشلے ہر ے : 
''میں کہتا ھوںء آنکھوں ے باری تعا ی کا دیکھٹا 


اممکن نہیں ۔ عقل؛ قرآن مجید اور ائمه افل بیت 


آرا ہر بھی نظرکی گئی_۵.۔ اس سلسلے میں اوائل العقالات ٠‏ 
, بہت سے خوارجء زیدیه اور اھل حدیث کا ایک گرو٭ 
بھی ہم ہے متفق کے ۔ سشبہہ اوران کے ساتھنی, 
اصحاب صفات اس کے خلاف ھیں'“ (اوائل المقالات< 


فی المذاهب و المخنتارات بالخصوص قابل توجهہ ع(ص 
۹ء بحث جواھہر و اعراض) وا ات ا پہلا باب 
ہے الثرق بن الشیعه فا نسبت بە الی الشیٔع و المعتزلہ 


قیما امتحفثت به اہمہ الاعتزال؛ بعنی پہلے موضوع بحث 


کی تنفیح کہ اس 2 ارد گرد پھیلے ھورے اشتباھات : 
ڈدوسرے سرحلے میں امامیه وو غیس امامیےه؛ 1 


کا ازالۂ ہے؟ 


آمحہ 


شیعه اثنا عشریه اور دوسرےفرقوں کے باھمی اختلافات و 


امتیازات ٤‏ خلاصهہ ۵ے: 


تبسری بحث معتزله و امامیه 


کے ان اختلافات پر ۔شتمل ے جس میں نبوت و امامت ' 


کے مسائل آتے ھیں: چونھی بحث کا خلاصہ یہ ے 
”له ود شیخ کا سختار کیا عے۔ اس بحث میں انھوں نے 
اپنے سلک پر آثارِ اعل بیت اور اپنے ھم خیال 
اھل مداعب و مقالات کا خیال بیان کیا ے۔ توحید و 


سمباحث توحید؛ صفات:؛ عدل؛ لطف؛ صلاحء اصلح ؛ نبوت ۱ البشر سن 


اور متعلقات نہوت؛ اىامت اور سباہث اناپ قرآنء 
اعجاز قرآن؛ ترتیب قرآن؛ معاد وعدء وعید؛ اسماء 
احکام کا تعارف اور مسلک کا ببان و استدلال ے 
اور ”اللطیف من الکلام' یعنی ان باتوں کی طرف 
اثشارے جو اس وقت اصل علم کلام میں داخل نە 
تھے مگر اصل موضوع سے ان کا کوٹی رابطہ تھاء 





ٰ 


علیھم السلام کی احادیث متزاترہ ے یہی ثابتٹ 
ھوتا سے ۔ امامیہ کے جمہور اور عحمومًا متکلمین کا 
یہی سلک ہھ؛ سوا ان چند آدمیوں کے جنھیں 
احادیث کا مطلب سمجھنے میں شہہہ ہوا ے ۔ مختزلف 
سب کے سب آساميه کے ہم نوا ہیں اور برجثل٭ہ 


ص .)١۹‏ 
بغداد میں شیخ مفید کا مدرسه دور رس مثید 
نتائج کا سبب ھوا ۔ ان کے تلاہذہ میں ان کے داماد و 
جانشین ادویعلی محمد بن حمن بن حمزۃ جعفری کر 
ابو جعٹر 
الطوسی کے نام مشہور ہیں ۔ سید مرتفٰی علم الھدی 
(م ٭ممھ) نے اپنے اساتذہ کے کلاہی آرا و افکار 
پر بحثد کی؛ فن کلام کو طوبل استدلال دیاۃ 
معتزلة ہے بحث کی اور ادب و تفسپر میں حخریفولء 
لے 7 وآرا پر تنقید کی ۔ انھوں ے انفا 
القضاٴ و القدرۂ جواب الماخدہ | نی اقدم 
اقام سن اقوال المنجمین ؛ الردِ علی یی بن 
عدی فی اعتراض دلیل' الموحدٴ 7 حدوث < الاجتاف 
اور الحدود و الحقائق (الذ کری الالفيه ص ۹مم ا 
١ہ‏ ے) کے علاوہ متعدد چھوٹے چھولۓ طظالۓ ×: 
اور رسائے لکھے؛ لیکن ان کی جائع اڑا مققلق< ' 













مرا ۳ 


آ ئن احمد کہ جواب میں قلم بند ھوئی ۔ یہ عری | 
ادب :اور شیع علم کلام کی سہتم بالشان کتاب 







دخ ۴ 
۵ 


او ضس 









مانی جاتی ے ارر اتدا ھی ہے درس میں 
داخل ہہ ۔ سید مرتضی کے شاکرد و جانشن 
شیخ ابو جفر الطوسی نے اس کی تلغیص ک؛ 
جو شائع ہو چکی ہے اسی طرح انھوں نے تنزیہ 
الائبیاء میں (جس کا اردو ترجمہ بھی چیب حکا 
ے) عصمت و سسائل نبوت پر سباحث تلامیەہ لو 
جمع کیا ےے اور الاما لی غررالفوائد و دررالقلائد 
(م جلدیں) مجالس پر مشتمل ے؛ جن میں سے بعر 
مجلسیں کلام و متکلمین کی تاریخ؛ عقائد اور 
مسائل و مناظرات ھی کے لیے وقف ہیں ۔ معنزله 
کے رد زنادقہ ے۔ بحت اور اشاعرہ کے افوال و 
آرا الامای میں اس کثرت ہے موجود ہیں لەه 
ان ے ایک کتاب تاریخ آرا و 
کلام مرنتب ہو سکتی ے۔ سید مرتضی نے سیخ 
مفید کے اقوال ے بھی نمایاں اختلافات کے ھیں: 
جس کے باعث بعض سسائل میں متأآخرین امامیە 
نے ان کی سخت گرفت بھی کی ہے ۔ بہرکیف 
ان کی کتاب الامالی آج بھی ھر ذوق و رجحان کے 
امتفادے کا خزانہ ے . 


عقائد شیوخ 


سنا تی نے معتزله و اشاعرہ کے مقابلے میں 
جس تقعبیل بث کا آغاز کیا تھا ایی ان کے ماگرذ 
شیخ الطائفہ ابو جعفر الطوسی (م.ہم٥)‏ نے تلخیص 
اور مزید تحقیق کے ساتھ آگے بڑھایا ۔ علال 
الفاسی؛ استاذ جامعة مرا کش؛ نے اپنے مقالے ''المدرسة 
الکلامیە؛ آثار الشیخ الطوسی و آرائہ الخاصة 

العلم'' (الذکری الالفیه للشیخ الطوسی؛ 
: چھم) ہیں شیخ ابو جعفر طوسی کے 
خیالات کا تفصیلی جائزہ لیا ھے ۔ اس" سلسلے میں 
تلخیص الشاقی (طبم ۳ھ خاص اھمیت رکھتی 


٠ عری‎ 


ے جس میں شیخ الطوسی نے سیّد مرتضی کے افادات ' 


علم (علم کلام ) 


کا حخلاصه اور اپنے آرا کا اضافه کیا ھے۔ دوسری 
تصنیف کتاب الغیبة (تبریز م6۱۳۲) ےےہ؛ جس میں 
امام مہدی منتنظر پر بحث ے ۔ محمد واعظ زادۂ 
خراسائی نے مقدمۂ ثتاب الجمل والعقود میں شیخ کی 
سوله تالیفات کلامیە کی فہرست دی ے؛ جن میں سے 
'کتاب المقدمه فی الکلام محمد تقی دانشں ہژڑوہ نے 
چہار فرھنگ نامة 'ثلامی کے شمن میں ابھی حال 
میں شائم کی ےے۔ شیخ الطوسی کی تفسیر التبیان بھی 
مباحث لد لامیە کہ وقیع حوالہ نامہ ھے ۔ اثبر الدین 
ابن حیان نے اپنی تفسیر بحر بیط (مصر پر مھ 
ضص ہرم) ہیں '“روبت باری ال پر بحث 
لرتے ھوے لکهھا ے: ''و قد رایت اہی جعفر 
الطوسی سن فضلا الامامية فيھا مجلدة ‏ ہرز“ اس 
کا مطلب یہ ہے الہ شیخ کے افکارو آرا دور دور 
تک پھیلے ھوے نھے اور لوک ان ٴ٤‏ مطالعہ درتے 
تھے ۔ شیخ ماوسی بغداد سے نجف لے انے تو ان 
کے ساتھ ھی شیعه علم ‏ دلام اک مرلز بھی نجف میں 
منتقل هو گیا ۔ بہاں بغداد کی سی فضا نہیں تھی, 
جہاں اشاعرہ اور معتزلے اور دوسرے عفانہ کۓے اساتذہ 
ہے مقابله تھا اور علماے امامیه کا پیشتر ونت جواب 
ىیخ الطوسی ‏ کے بعد 
محمد سسند نشین درس 


اور دفاع میں صرف هوتا تھا ۔ : 
ان کے فرزند ابو علی حسن ابن 
هوے ۔ اسی زمادے میں بغداد سیاسی انتشار کا 
شکار هو گیا اورشام؛ خراسان اور مصر میں الگ الگ 
ریاستیں قائم ہو گئیں ‏ شیخ کے تلامذہ بھی بکھر 
گئے ۔ ان میں امین الاسلام ابو علی فضل بن 
حسن طبرسی نے خراسان میں عقائد وعلم ‏ للام کی 
بڑی خدمت کی ۔ ان کی مشہور تنسیر مجمہ البیان 
شیعہ افکار کلامیہ سے ہریز ھے ۔ اسی زمانے میں 
محمد بن احمد بن علی الفثال نیشاہوری؛ صاحب 
روضة الواعظینء بھی مشہور متکلم ہوے ہیں 
ابھی تک علم کلام قرآن و حدیثء افوال 


علم (علوم کلام ) 


(۲'۹ 


لو لم" 


کی 


جڈ 





متکلمین و ادبا اور افکار علماے دین کا فن تھا 
لیکن حکیم و فیلسوف حسن بن عبداللہ ابن سینا 
(م ر+مھ) کے افکار اسلامی دنیا میں پھیلے اور 
ان کی کتاہیں درس میں داحخل ہو کر ذھنوں ہر غليهہ 
پانے لگیں تو نئی نسل کے ون اور فلسفه 
بدنامی ے ٹک ل کر اعزازٴ ذریعہ بن گیا۔ ہو علی سیناء 
اہوریحان البیروئی اور عرو خیام کی 7 شاھی اور 
عوام میں پذیرانی غونے سے ان کے علوم و افکار 
پر گنتگو میں وزن بڑھ گیا ۔ علما نے ان کے خلاف 
تق الا وق اکر عم موی کا 


: و قدح کے نیج ہیں دوبزی ثکابیں وجود ہیں ' 


ا مرن فو ما وه افانق کت 
٭ العلوم ھے اور دوسری خواجه نصیر 
الطوسی ( م ۲ےجھ) کی 
مؤخرالد رز شیعی عم الکلاھم کی کتاب ے؛ 
مگر بہت جلد اس نے نلام کے بچاے السنے ق 
ادببات عاليه میں :مایاں مقام حاصل ثر لیا ( ندر عرشی؛ 
ص وہمرم) ۔ نجرید الاعتقاد میں پہلی مرتبہ امور عامہ 
كے نام ہے خالمن فلاہنے: الو زیر بحت لایا نپا وجو دو 
عدمء امکان؛ احتیاج ممکن. حادث و قدیمء؛ خواص 
واجب؛ اختیار باری تعائی, علل اربعہ؛ جوھر و عرض؛ 
جواھر مجردہ؛ اعراض, اعراض میں قدرت علم و 
اقسام علمء حرآلت و احکام حر کت: وغیرہ پر عالمانه؛ 
منطقی؛ فلسغیائہ گفتگو ایسی مؤثر اور تبلیغی مقاصد 
کے لیے اتنی مفید تھی ”ثه معاصر اور متأخر علما و 
مدرسین نے شروح و حواشی ٴ٤‏ دفنر تیار کر دیا. 

محقق طوسی کے شاگرد علامہ حلی نے 
علم کلام و فلسنہ اسلام میں کم و پیش 
چالیس کتاہیں تصنیف کیں؛ جن میں ایک کتابچە 
الباب الحادی عشر متن کلام اور دوسری مفصل 
کتاب کشف المراد فی شرح تجرید الاعتقاد شیعه 


الدین 
نناب تجرید الاعنقاد - 


علم کلام کی معروف کتاہیں ہیں اور سات سو برس , 


کو بھی استدلال کے لیے کام میں لاتے ہیں ۔ 


سے مدارس کے نصاب کا لازم جزو ھیں۔ جسں طبح 


تجرید الاعتقاد کی شرح کشف المراد مقبول ے؛ۂ 
اسی طرح لباب الحادی عشر کی شرح التافع لموم 
الحشر کی شہرت سے ۔ یه شرح فاضل مقداد السہوری 
الحلی الاسدی کی تالیف ے ۔ علامة حلىی کی دوسری 
کتابوں میں نہچ الحق؛ اَلْأْفین؛ استقصاہ النظرفی 
القضاه والقدر نہچ الکرامہ فی الامامہ؛ مقصد الواصلین 
اور تسلیک النفوس ا ی حظیرة القدس بہت اھم 
'کتابیں عیں ۔ ان کا اسلوب ادبی اور استدلال منطقی 
ے؛ چنانچہ ان کے انداز بحث ۓ علم کلام کو 
فلسنے ہے بہٹر آھنگ دیا ۔ دراصل آٹھویں صدی 
علم کلام کی پختگی اور فنی کمال کی صدی سے . 

علامۂ حلىی کے فرزند فخر المحققین محمد بن 
حسن (م رےے) نے الکفیة الوافیه لکھی اور فاضل 
مقداد حلی (م (۸۲ھ) نے النافم لیوم الحشر کے 
علاوہ اللواىع الالہیہ فی سباحث الکلامیە اور 
ارشاد الطالبین فی شرح نہچ المسترشدین تالیف 
اکیں ۔ یہ "کتابیں علم کلام میں حسن بیان اور 
قوٹت استدلال کی اچھی مشالیں هیں, 

اماميه اور معتزله دونوں عقائد میں عقل کو اساسی 
درجە دیتے ھیں اور قرآن و حدیث کے ساتھ منطق 
اسی 
لیے ان دونوں کا ذخیرۂ کلام عقلی ےہ ۔ اس کے 
علاوہ شیعوں کو ایک اور امتیاز بھی حاصل ے ۔ 
شیعہ متکلمین عموما شعر و ادب کے باھراورلغت ۓ 
عالم تھے؟ اس بنا پر ان کی کتاہوں میں ادب کی لطافت 
بھی ے ۔ ۔ کمیت؛ سیلد حمبریء سید رضی اورسیّد 
مرتضی کے دواوین میں متعدد مسائل کلامیہ بھی 
ھوے ھیں (دیکھے عبدالحسین الامینی: الغدیر) ۔ 
ان کے علاوہ عراقء حلب اور جبل عامل میں 
۰- بڑھ کر ایگ ادیب گرا اور اس نے علم کا 













٠‏ مد حسیئی عابی (م ہےںھ) اور زین الدین أ الد 





ہلی بن ہونس تباطی بیافی (مےےہھ)؛ جن ق : ا اوران کے ة فرزند وا اق تایآ ١‏ 


ایک نلم ارجوزۃ و فی الکلام اور اس ی شرح 


قاع آلکنوڑ المحروزہ قابل ذکر ھے ۔ اسی طرح , 


ذخیرة الایمان الصراط المستقیم ای مستحقی التقدیم 
قی الامامہ اور عصرة المنجود بھی اھم کتابس ہیں. 
دسویں صدی هھجری میں ابران صفوی 
حکمرانوں کے زیر نگیں ھوٴلیا نو شیعد علما تر 
حکومت کے ماتحت عرب علاقوں ہے نقل مکانی در کے 
یہاں آ گئے ۔یه بات بھی یاد ر ٹھنے کے قابل ےٴ دہ 
صفوی حکوہت جونکہه ٹیموریوں کے بعد وجود میں آئی 
اس لے علم کلام پر تصوف ذ سابہ بھی پڑا ۔ آ 
آہستد شیعہ محدثین و متکلمین نے اس کے خلاف 
قدم اٹھایا اور فلسنے کو تقویت دی ۔ غیات الدین 
منصور شیرازی (م ہرم۹ھ) نے حجة الکلاھم اور 
ساقة اےعکغعاق سی مسب العلزم کا واات 
کا رد ”لیا ۔ غیاث الدبن شبرازی؛ ایران و برسغبر 
کے اساتذۂ منطق و فلسفہ کے سرخیل تھے۔ ان کے 
تلامذہ و اولاد ہیں متعدد افراد حیدر آباد دلن؛ 
لاھور اور آگرے میں آئے اور یہاں صاحب درس 


ھوے ۔ غیاث الدین کے بعد ایران میں بڑے بڑے 


فلسفی و مٹکلم پیدا ھوۓ؛ جن 
وم.)؛ ملا صدرا (ہ .۰.,ھ) اوران کے جانشین و 
شاگرد ملا عبدالرزاق لاہجی (م ۱٠,.:ھ)؛‏ مؤلف 
مشارق الالہام فی شرح تجرید الکلام و گوھر مراد؛ 
سلا محسن فیض (م ۹۲,.,ھ)؛ جنھوں نے ایک 
طرف تو الوائی جامع بین الکتب الارہمه 
تالیف کی اور دوسری طرف احیا: العلوم 
ازر فشوحات مکیھ کی تلخیص و تہذیب ی 


می مر باقر داماد )م 


چھوڑی. عیںء مثلا المعاوف ؛ اصول اعتقاد ہر اساس 


لب وسدتہ عین ال_ےینء حق الیقین؛ علم الیقینء 


انتا : × مد 


(انھوں نے علم کلام میں متعدد کتاییں یادڈر ! 


ا نوز 


الڈ در نے بحار الانو' ر میں سسائل علم کلام 
سر احادیث اھل بیت کو اور حق الیقین میں 
اس فن کے عقلى و نقلىل مباحث مسائل کو مرتب کیا۔ 
اور گوھر مراد اور حق الیقین سادہ فارسی میں علم کلام 
کی نفیسں لنابیں ہیں ۔ اس عہد میں شیعه متکلمین 
میں ایک نا فکری رححاد داخل ھوا اوز وہ عرفانی 


ادب و زبان کا دور ےے 


رجحان ے, لیکن اس ڈّ رد عمں بھی فوری ھوا اور 
بڑی سختی ہے عرفان دو تصرف کا نام دے کر رد 
لا گا, 

برصغبر میں شیعه علم ٹلاھم 


کے اختلاف مہذھب 


کے آثار حکومتوں 
کی بنا سر محفوظ نہیں ھیں 
دسویں صدی ھجری کے آغاز میں سندھ اور 
د دن کی شیعہ حکومتوں؛ نیز دہلی میں شیعوں کے 
افتدار کی بنا پر کچھ شخصیتوں کے نام اور تام کسی 
حد تک محفوظ ہیں ۔ ان میں علہد ھمایوں و ما قبل 
کے ایک شیعه غالہ سید محمد راجن شاہ ابن سید حامد 
بنجاب) اور د ٹن کے سد حسینی 
سید محمد طاہر شاہ د کنی (م ۰ ۹ھ) کے نام ملتے 
هیں ‏ طاھر شاہ برھان نظاء شاء کے دربار میں معزز 
تھے ۔ انھوں نے باب حادی عشر کی شرح لکھی۔ان کے 
بعد دآدن میں بحرین, لہنان اور ایران کے بڑے بڑے 
علما آئے؛ مثلَّا غیاث الدین منصور شبرازی کی اولاد ے 
نظام الدین (م۰۸۹:ھ) اور ان کے فرزند سید علٰی خان؛ 
مدینڈ سنورہ سے حیدر آباد آئے ۔ آگرے اور لاھور میں 


' غیاث الدین شیرازی کے تلاہدم میں ہے فتح اللہ 


ص 
شیرازی؛ ابو الفتح گیلانی اور ان کے معاصر سید نور اللہ 
الشوستری؛ مصنف احقاق الحق؛ قابل ذکر ہیں ۔ 


شوستری ن ےکم از کم ایک سو پانچ کتاہیں تصنیف 


کیںء جن میں تیس کتابیں کلام وجدل میں ہیں ۔ 


علم (عل مم کلام ) 





مثلا (م) حاشیة الائموڈج علی مبحث حدوث العالم ؛ | کے علاوہ ان کی دوسری کتابیں بے ھیں ب 


() شرح ائبات واجب ؛ (م) احقاق الحق ئی ردابطال 


"۲۲ 


و یت مصانب النواصب و و ٠‏ برقم ٹی ۱ 
؛ ‏ (جواب باب لبوت): آحیاء لسن (بسحث معاد پر 
اسیو مت اھ فرص 
اعلم کلام اب تک برصغیر میں قائم ے ۔ ان کر 


الانببا۔؛ (۸) رسالة فی القضاء و القدر؛ (و) گوھر 
شاھوار: (,,) اللطائف فی بیان وجوب اللطف ۔ 

کتابوں ین افاعرداو' افائیة لغ نراحت اتا پر 
سیر حامل گفتگو ہے اور ان کے مطالعے ہے انْ 
کی وسعت نظر اور کتب کلامیه ہر عبور ٴ5 اندازہ ھوتا 
سے ےت اھ ا انداز رھب نا ٴمَدید عمْله 
هو اسی شدت ہے جواب دبا جائے ۔ ان کی اولاد بھی 
برصغیں میں علم ثلاھ کی خدمت آکرتی رھی ۔ 





شہاب ثاقہ اقب رد رحدہ الوجود؟ کتاب صوارم صوارم (تحنڈ 
الناعشریهہ کے باب الہیات کا جواب)؟؛ حسام الاسلام 


رجعت)؛ خاتم صوازم (ببحث اماست) ۔ ان کا دبستان 


فرزند بزرگ سید محمد (م +صہ۳٣ھ)‏ نے مناظرہ وجدلە 


۱ مو سو روک نام سے عربی میں عل م کلام 


۶+ ”کتاب خانے میں ے) ۔ سید دلدار علی 


! کے دوسرے بیٹے سید حسین اور ان کے تلامذہ مفتی 


باھمی چیقلش کی ؛جه ہے برصغیر کا علم کلام ' 


دو سو برس تک جوابی رھا ۔ اگرچە مصنفین و 
ماعرىن نے براہ راست فن بر بھی کتاہیں لکھیں؛ 
لاکن شہرت دی تسم کے تالیفات ھ یکو ھوئی ۔ 
سا تیور ال لاھور کے قائی تھے ۔ انھوں نے 
لاھور میں درس بھی دیا اور کتابیں بھی لکھیں۔ 
ان کے علاوہ شیخ لی حزین اصفہانی بنارسی 
(ه نر(مھ) اور ملا غمرالدین اورنگ آبادی 
( ۹.۰ ,ھ) نے بھی علم کلام پر کام کیا: لیکن 


احای العحق کے بعاہ براہ رایت غام پر غالبا ٍْ نے 
سب سے بڑی کتاب غفران ماب سید دلدار علی إ 


(٥ەم+0ھ)‏ ى عماد الاسلام (عربی) ے؛ جس میں 
تمام مباحث "ٹلامیه پر سابقین کے اقوال و آراء دلائل 
وسباحث کو بڑی تفصیل سے جمع کیا گیا سے ۔ یه 
پانچ ضخیم جلدوں پر مشتمل سے : () توحید؛ (م) 


کتاب العدل؟ (م) تاب النبوت: (م) الامامت؟ (م) ‏ 


۱ 
۱ 


محمد قلی (م .٣ء‏ مفتی محمد عباس (م .4۱۳ 
اور سید علی بن سید محمد (م ۱مم نے بھی 
علم کلام کو ترقی دی ۔ انھوں نے یپود و نصازی اور 
آریاسماجیوں کی رد میں کتابیں لکھیں اور توحید و نبوت 
پر کچھ ثکات کا اضافہ کیا ۔ مفتی محمد قلی کے 
فرزند سید حامد حسین (م ,.۱۳ھ) اور پونتے سید 
ناصر حسین (م ؛ہم۱ھ) نے استقصاء الافحام اور 
عبقات الأنوار جیسی ضخیم کتابوں میں کلام وجدل 
اور رجال و حدیث کو وسیع پیمانے پر جمع کیہ 
لاھور میں اسی اسلوب کو سید اہو القاسم حائری (م 
۰۳۲ھ اور ان کے فرزند سید علی حائری (م ۱٣۹۳‏ 
اپنا کرفن کلام پر متعدد فارسی و اردو کتاہیں۔ 
لکھیں ۔ ان کی تفسیر لوم اتخزیل کلام و جدل 
کا بہت بڑا سمجموعهہ بھی ھے ۔ قدیم اسلوب میں 


ا سید ظہور حسین (م ےہم۱) کی جاسم حاسدی 


۱ 
١ 


المعاد ۔ پہلىی تین جلدیں چھپ چکی ہیں اور | 


دو قلمی صورت ہسں هیں ۔ کتاب التوحید کی عربی 
تلخیص سولانا علی نقی نے کی ۔ عماد آلاسلام 


(م جلدیں : ''التوحید'' اور العدل“') اردو میں چھںە 
چکی ہے ۔ 

برصغیر کا فن کلام ابتدا؟ شیعہ سنی بح وز 
جدل کی صورت میں بڑھا اور پھیلاء لیکن آخری عق ٠.‏ 
میں جب عیسائی تبلیغ اور دھربیت نے ند یکلا اق ٣‏ 
ا ایک گروہ جدید علم کلام کی طرف زدا وا 








نے 


ا 






ادا تو پرائے انداز پر ھوئیء یعنی لوگوں نے آریاء 


عیسائی اور پہودی مصنفین کی اصل کتابیں پڑھیں؛ 
عبرانی و انگریزی اور نئے فلسفے ہے واقفیت ۔داصل 
کی اور جدید فکری انداز کا مطالعة لرنے کے بعد 
علم کلام میں نئے باب کا اضافہ کیا ۔ اس سلسلے 
کے شیعہ مصلفین ہیں ہے غلام حسئنین تنتوری 
(م ے۔مھ) قابل ذکر ہیں ۔ ان کی تسیبف 
التصارالاسلام (م جلدیں) لاھور ے ثٹائہ هو 
چکی ے ۔ ان کے علاوہ محمد ھارون زنگی ہوری 


(م ؛مم۱ھ) کی تالیفات میں رد تناسخ؛ آعجاز قرآن 


َلْمَعَجزہ؛ توحید القرآنء نوحید الائمہ اور امامة القرآن 
مشہور ہیں ۔فلحسفه ونعتولات کے ہاھر 
محمد قادی رہسرا(م ٣.‏ ٥م0ھ)ی‏ علم ل لام بر 
نثصانیف کے مسودات مدرسة الواعظین لکھنؤ میں 
محفوظ ہیں . 
عراق: لہنان اور ابران میں عم لام کے 
ٹۓ اسلوب ہبدا ھوے ۔شیخ جواد بلاشی 
تجفی نے ابطال دہریت و یہودیت و عیسالیت 
و قادیالیت پر کلامی بحثوں کو وسعت دی ۔ 
ان کی تمام کتاہیں عسربی میں ثجفء بہروت اور 
دہشق سے چھپ چکی ھیں‌ ۔ ان کے معاصر 
سید محسن الاسین العاملی نے بھی علم کلام پر 
لکھاآ من عابیل ۓ پور کل ید 
عبدالحسین؛ صاحب الحراجعات و حول الرویةہ نے 
علم کلام کو بالکل نیا اسلوب دیا ۔ المراجعات کہ 
پیسیوں ایڈیشن اور انگریزیء فارسی اور اردو ترجے 
اس کتاب کی مقبولیت کی سند ہیں ۔ دیگر اھم 
کتابیں یہ ہیں : شیخ محمد حسین آل کاشف الغطا : 
اصل الشیعہ و اصولھا؛ شیخ عبدالحسین الامیی : 
الخدی؛ شیخ مظفر : دلائل الصدق؛ محمد آیف 
انحسینی : صراط الحقی؟ سید محمد حسین الطباطبائی : 
زان خی تغمیر الَقرآنَ؛ شیخ جواد ملیہ : 


رم 


علم (علم کلام) 


' متعد: ثالیفات کلامیە؛ عبدالواحد انصاری عراقی : 


هھذہ عقیدتنا: 8۶0+ الصدر نجنی : نسفتا: 


مرتضی منہری تہرانی : عدل اہی ۔ ان مسنفین 
مطابیقی علم اتلاھ تو 
عام فہم اور بالکل نۓ سائنسی و نفسیاتی رنگ میں 
پیش کیا ھے ۔ پاکستان میں بھی علما 
چھپ رعی ہیں ۔ ىہ دور اشاعرہ و معتزله و امامیه _ےۓے 
اختلافات ہے آگے بڑھ کر نئے رجحانات اور نے 
ثقاضوں ہے گفتگو کا دور ہے اور ذرائع ابلاغ و انہام 
کی فراوانی نے لام کو نیا قالب دینا شروع لیا ے , 

ماحذ : ےت اخ 


نے نسوجہوان ذھنوں کے 


کی کتاہیں 


آ نب سدوی اہو حجعد محمد 


التوحہد, عاہوعل می بج الشیخ العفید محمد ان محلم 


اوانں اناگ یف می تداع بے ڑ ا ختا رات: ہے شرح 


عقائد الصدوق اومصحبح ااعتباد, طہم شہاس فی؛ نبریز 
ےا : 


لَّ 
جھ رع ے) ڑھی مصن: النصول المطتارہ اہن انعیرون 


اب وپ ن٦‏ ' 
1 
ر لمجا 
یی 


تی از سب م نصی: نچن ہرم+اھۂ؛ 


(( 


ھ۳٣٣١.‎ 


(م أ اہں الدیہ الفہرت؛ مبصر ۱۳۳٣۰‏ شْ 


١ : 1‏ 
اہو العباں اجدہ النجاشی : :ساب ۱ لرجاں؛ بمہٹی 


(ہ) الگہنی؟ (ے ابو محم۔ہ حسن اہن علی انجرانی : 


نحف العنول عن آل انرسول؛ تہران ہےسر۵:ن,) 


اہو جعنر محمد !ب٠‏ 
ہو محر کی 


بععوب الکلینی : الاصول سن انکاہلی, 


مطہوعہ نہران: (وا مال اہین یٹم ٢ن‏ خی - 


دہٹم 
البجرینی : شرح ح نہچ البلاغف تہسران ہے ٣2۱ھ‏ ا ) 


س کاظم روان بحشی زند ٹانی و شخعیت شاعے 


نصر الدین طوسی؛ جاب حانة شفق۔ وس ہو 
1 0( نشی حسبن نافل احوال لوصح م راعیات خہاھ؛ 
مطہوءۂ ڈہھور؛ (") ھی مصف: ٹاریخ "ناوید 


حدیث و شیعه محدلين؛ (۱۳) وھی سن. در 
سم ہہ ۱ 

4ؤ ارنو(رک بە علمء ہدیل علم فقه و علم الاعتقاد)؛ 
(0) علامہ حلیء جمال الدین : کشف النراد شرح 
تجرید الاعتقادء مطبوعۂہ نم؛ (ہ۱) ایم و الحسن 


الشعرانی ؛ ترجۂڈ تی المراد (فارسی)؛ تہران کے 


علم (علم کلام) 


بد ملع لو سفق ٠‏ 





شمسی:؛ (ہم) شہیں احمد حخان غوری : تجرید 


محقی طوسی؛ در نذرشرشی؛ دپلی ہہ+وبع! (ے؛) 


. رو ۳ہ‎ ٠ 
سید اسمعیل طہرسی:  ذالة المرحدین؛ مطبوعة تہران؟‎ 
(ہ) سید سحسن الابہن : عاملی 3 × اعیان الشیعفء کت‎ 
۹ 
: ہرونٹے ؛۱فویواع؛: ۱وں) مرتضی مطہری‎ ۰/۰ 
۶ ٦ 
عدل اہی تہران یو وت عبداللہ نلعمه:‎ 
فقاا رد الشیعه ہے ر‌ ا ہم طبرعۂ ہررت! (,م)‎ 


۹ئ کے 5 ۰ 5 6 
خبدائر ڑانی دڈھچی : نرھر مراد. سے ہے مبھ؛ (۲م) 


سے ہی 
کچ : 7 ا یں 
عماد زادو: م چان اسلام مض وف نہراں !زم م) ہو حسرن: 


۱ وک 6 
حا حاسی؛ تپتعبوف4ا,. رام بارۂ او۔ل سسد حمن 
- 3 


حتاف ہو سرت خی ا وا اا۷ 
وعی بعنتتفب ؛ 'یعد ر مرن 'اسلای صبمدا 
رای مس امرس جھ وق فاقی) ارآ 
یڈی-۔. (ے ا ھی مصلسلاع ادا ی ال تی 
طن محمد ابوائنطں آبرا ہم مہو سصر: (ہ۲( ھی 
مصلف ب تلزیة ہگ ہی وہ ھا ر۹وی) السیداعلی 


الفائی :السختار فی اجیر ولا حسں نجس وو ع٥٤)م‏ 


1 کی ڈ ئا ے ا ٦‏ 
قاس ‏ اقہا: خلدان نرجی؟ ران وص سمہی؛ 


( ما ابو تصوراحید اس ین الفہرسی : 2ہب الاحتجاج؛ 


تحف وو رھ راس ! 


پر جع محمہ۔ بن جریر بن رسٹھ 
لوہ و ا 
الطہری : دلائل ا مایا: بجف لئ (۔ب) ان ائی 
خعل 
27 ید ای ائو ا امران 7 
رر ز (محمد رسپ کا می نراںں ے ۱۷ش 


۰ ساساخ سرد ''عفول فی علم :الامنول 


آلعمروف سيا الاف'ھ فی سید یہ الکلای لکھنؤ ٦‏ ہم ھا 


(ہہ) دہ ر‌ عبں ہشفر 


(زوم) سید حصابت۔ خسباس : اتصام الاقحام ردمنٹتھی 
الکلام لکھنؤ ہرم ر۵ رہ حاس۔ حسہن و نادر حسین: 
عہقات الانوارں متعدد جندیں: مطہرعۂ لکھنؤ؟ (ےم) محمد 
ائر مجلسی : حق الیقید؛ لکھنژڑ, .۰ ۱۳ھ؟(۸م) محمد آصیف 
الحسینی : صراط الحق؛ نجف ۸۰,ء۱ھ؟ (وم) الشیخ 
على ابن یوسف و نصیں الدین طوسی : منتھی السٹول فی 
شرح المفصولء سطبوعة لکھنؤ؟ ۱,م) سید علی الحائری : 
منہاج السلامه لآھل الکرائہ در کلام مفصل؛ لاھور 
۹ رم,ھ؛(ام) سید ابواٹاسم حاثری : نفی الاجبارعن 


الناعل المختار ااتتارہ مطبوعة لاخور(+م) فاقل مقداد ات ۱ 
ھی نے و کی سرت مو 

( انگر ریزی اور اردو میں بھی ترجے چھپ چکے ھیں)؟ 
(م+م) علامہ حلی : استفصَاہء اانظر فی القضاہ والٹذر؟ (مم) 
وھی مصنف : نہج الممترشدین فی اصول الدین؟ (وم) 
وھی مسنف : الانصاف فی 29000 
اہل الآأسراف (ان تینوں کتابوں کی فوٹو سٹنٹ نقول راقم 

کے کتاب خائے ہہں ہیں )؛ (ہم) مجد رضا الطہسی : 
الْشعة والرجعة؛ نجف ۴۱۹۹ء 


(سید مرنضٰی حسین ناضل) 


علم نصوف : تصوف [رك ہاں]| ے معنی؛ ھ 
اس کے ارتقا اور اس کے مشاغل و لطائف وغیرہ کے 
سلسلے میں ایک مفصل مقاله پہلے آ چکا ے [نیز 
رك بہ طریقہ؛ شیخ وغیرہ) ۔ موجودہ مقالے کا مقصد 
صرف یه بتانا ھے کہ تصوف کا علمی ارتقا کس 
طرح ھواء بہ حیثیت علم اس کی تدوین کس طرح 
ھوتی گئی؛ اس کے مصطلحات کا ارتقا کس طرح 
ھوا اور یە بھی که تصوف کا علم کن کن موضوعات 
کے تحت زیر بحث آیا. 

علم تصوف کے سباحث سنٰەرجة ذیل عنوانات 
کے تحت بیان هو سکتے ھیں : 

(ن) تصوف کی اصولں کتابیںء مثلّ ابو نصر 
سراج : کتاب اللمع؛ القشیری؛ء الرسالة؟ٴ ابو طالب : 
قوت القلوب اورابن عربی : فصوص الحکم وغیرہ . . 

(م) سونیوں کے تذکرےء مثلّا ابو نعیم 


۔الاصبہانی : حلیة الاولیاء اور فرید الدین عطار : 


٠‏ تذکرة الاولیاء, 


(م) ملفوظات و اقوال اولیاے کرام؛ مث 
فارسی میں حسن سجزی : فوائد الفواد؛ ا ایر خمردھر 
افضل الفوائد؛ میر خورد کرمانی: سیر ہج الاوَة ایو؛ : 
حکایات صالحین وغیرہ, . لے - 












رتا (م) اصطلاحات الصولیہ مثلّا الکاشانی کی ! ۸ہ,,ع): ریاض آلائس کو بھی شال کیا جا 


کاب . 
(م) شروح اور حواشی . 
(ہ) مجالس کی کتابیںء مثلا ابن الجوزی 
(م ے۹٥ھ):‏ مجالس؟ نیز طریقوں کی خاص کتاہیں اور 
آداب المریدین . 
(ے) اخلاق کی ثتابیں, مثلا َ لیمیاے سعادت . 
(۸) تفاسیر بطریق صوفيه وغیرہ. 
(۹) شطحیات: مناجانیں اور دیگر منظومات . 
ایسا نظر آنا ہے ئه علم نصوف کی نتاہیں 
ابتدا میں علم حدبث کے اسلوب پر بطرقذ اسناد 
مرتب ھولیں۔ بعد میں اسناد کو ترف آثر دیا کیا 
تاھم اقوال کا سلسله قاثم رھا. جو الکلابازی 
(م ۳۸۰ھ / , ۹۹ء) کی کتاب التعرف (تصیف : قبل از 
۸۰مھ) بلکە ہبسد تک (بشمول فوت القلوب) 
جاری رھا ۔ اولیں مصنفین تصوف, مثلا ابو نصر 
سراج (م رے٭ھ/۹۸۸ء)ء کے یہاں اس اسر کی 
کوشش نظر آئی ہے کہ تصوف کے 
عقیدوں کو معدئین اور فقہا کے طریقے ہر بیان کیا 
جائے تاکہ طریقٹ کو شریعت کا ھم خیال بلکه 
اس کے تابع ثابت کیا جا سکے . 
رفتہ رفنہ جب عقلی علوم؛ خُصوصا علم للامء 
کی ترقی ھوئی تو تصوف میں عملی استدلال داخل 
هو گیا اور تصوف کو معارف و حقایق حکمیہ کے 
بیان کا ذریعه بنا لیا گیا ۔ 
یہاں نمونے کے طور پر تصوف کی چند ابندانی 
کتاہوں کے اسلوب؛ تدوین اور اهم سطالب کا انداز 
دکھانے کے لیے مجمل سی گفتگو لازمی معلوم ھوتی 
ہے ۔ اولیں کتاہوں میں امام جعفر الصادق ٣‏ (ءہم۱ھ/ 


مڑےد) : مصباح الشریعة ؛ وصیة ابی حنینة 


اسولوں اور 


مم ٥۱‏ / ۔ودءع)؛: الئیسابوری (م ۳مھ / 
نے جم بھۓ عیوب النفس اور سعید الواعظ (.۰مھ/ 
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۳۳ (6 


علم (علم تصوف) 





ا سکتا ے ۔ ان کے مخطوطات موزۂ بریطانیهہ میں 
موجود میں (دیکھے رىو کی فہرست مخطوطات 
عربی) ۔ کتاب اللہ میں چند اور کتابوں کا 
بھی ٹر آیا ہے جو سابغنا تصنیف هو چکی تھیںء 
ثلا جہنید: کناب المناجات: ابو سعید الاعرابی: 
"کتاب الوجد : المحاسبی [رك بہاآں] کی تصائف؛ 
ابراھمہم الخواص : ثتاب معرفة المەرفه: بایزید 
الہسطامی : شطحیات اور اس کی شرح از جنید البغدادی 
(د بکھے نکلسن را80 اں مان لم ػ٤‏ مقدمةہ کتاب الم 
طبع نکلسن ‏ ص ب۳ تا ما , 
ابو نصر سراج نے جن منقدہین صوليهہ کے 
حوالے دیے ھیں ان کی تعداد چالیسسں ے (یه فہرست 
نکلسن نے اپنے ایڈیشن میں دے دی ے). 
علم تصوف اصطلاحی اور معنوی طور ہے کن لن 
مراحل ہے "لزرا ؟ یه موضوء قدرے تنصیل چاھتا 
عے ۔ اس مقصد کے لیے ہم سب سے پہلے تصوف 
کی قدیم تریں موجود کتابوں ػ تجزیہ کٹریں گے ۔ 
یہ مطالعه امام ابو القاسم القشیری (م مہم کے 
رسالڈ قشیریہ اور ابو نصر سراج کی کتاب الم سے 
امام غزا ی تک ھوٴه اوراس کے بعد امام غزانی نے 
این العربی اور بعد کے مراحل تک ۔ اس میں 
الحلاج کی "کتاب الطواسین ٴ دو بھی شامل کیا جا سکتا 
لیکن اس کے مطالب رمزی ہیں؛ جس کے باعث 
تصوف کے اففہام میں کچھ زیادہ مدد نہیں ملتی) 
(دیکھے کتاب الطواسین . طبع 07 ء)ء 


رسالة القشیریه : سب ہے پہلے رسالة القشیریة 

”دو لیجے ۔ یہ پر مھ میں تصنیف ہوا ۔ اس کا ایک 

باب ''فی تفسیر الفاظ تدور بین ھنم الطائله“' ے ۔ 

اس کے آغاز میں القشیری کپتے ہیں کہ ھرعلم کے 

. کچھ الفاظ ھوتے ہیں؛ جن کے ذریعے اس علم کے 


علم (علم تصوف) 


"3 


اس چاو لڑالا 
۰ ہبڈ 
و ژط صززا' 


ح-----222حتتت7ڈی.ت:سستت ہر٥‏ وہس سرژ.س.سی چچتد ‏ سو سج چجچجچچہ_ چج تسد جسسسسس مجح 
حاص معائی ادا ھوتے هیں ۔ ان الفاظ (یا مصطلحات) ۱ قیام ہما آمر والحقیقة شھود لما قضی و قرو اخخقی و 


کا مقصد ان مطالب کی تفہیم ہوتا ےجو متعلقہ . 
مسائل سے وابستہ ھوتے ھیں؛ لیکن بعض اوقات | 
اظہار کے بجاے معائی کا اخفا بھی مد نظر ھوتا ے 
تاکە جو لوگ اسرار و مقامات کو سمجھنے کے اھل 
نہیں ان ہے اصل معانی مخفی رهیں۔گویا علم تصوف 
میں بھی جہاں بعض حقایق واضح هیں وهاں 
اس کے بعض الفاظ رمز و علامت کا درجه 
رکیٹے ھی , 
الرسالة القشیریة ے معلوم ہوتا ھے کہ 
پانجویں صدی تک بە خاص الفاظ (اصطلاحات) پخته 
اور معین صورت اختیار ثر چکے تھے اوران کے واضح 
اور سہہم (رسزی) دونوں طرح کے معانی مقرر هو چکے 
تھے - ان الفاظ میں نفس؛ وقت: روح مقام حال؛ 
ھیبت: ائس؛ تواجد وجد؛ وجود؛ جمع و فرق؛ جمع 
الجمعء سر فنا و بقاء غیبت و حضور معو و اثبات؛ 
الستر والتجلی؛ امحاضرہ والمکاشفه و المشاھدہ 
اللوائح الطوالمء اللواممع. قرب و بعد جسے الفاظ 
شامل ھیں۔ القشیری نے ان کی شرح کی مھ ۔ الرسالة 
القشبریة کے مباحث میں ے ھمیں اس وقت شریعت 
کیونکہ ية وہ سشله ے جو علم تصوف کے اھم 
مونوعات میں شامل هو کر کئی اصطلاحوں کے 
ظہور کا باعث ھوا ۔ القشیری کے نزدیک شریعت کے 
معنی ہیں ”امر بالتزام الصبُودیة“ اور حقیقت کے 
معنی هیں ”'مشاعدة الربویة'' ۔ انھوں نے لکھا تھے : 


ا اظہر۔ہ الرسألةالقشیرهة میں اس کے بعد شرح مقامات اوز 
مدارج اوباب سلوک کا ذکر ے اور آداب و اخلاق 
کی وه تفصیل ے جو تنصوف و اخلاق کی اکثر 
کتابوں میں ملتی تے ۔ اکابر اولیا و مشال خ کا تذکرہ 
شروع کے ابواب سیں ہے ۔ تصوف کی بعد کی اکثر 
علمی کتابیں سب اسی ڈھب پر مرتب ہوتی نظو 
آنی ھیں . 


کتاب الم إ ابو نصر سراج (م ہےمھ) کی 

کتاب اللہ علہ تصوف کی اولیں سعتا زکتابوں میں ےر 
ے۔اس کے مضامین پر نظر ڈالنے ہے معلوم ھوتا ے 

ادہ مصنف کے زمانے میں تصوف کے خلاف اعتراضات. 
میں خاصی شدت آ گئی تھی؛ جن کے ازالے کی اس نے 
خاص ضرورت محسوس کی ۔ ان شکوک کی خاصی طومل 
فہرست کتاب کی ابتدائی فصل میں موجود ے ۔ 
مصنف الس بات شوثابت کرنے پر خاصا زور صرف کرتة 
عے لہ تصوف کے رھنما اور شیوخ اولوالطم القائمین 
بالط ہیں اور ان کا درجہ امحاپ الحدیث اور 
فہا کے براہر ہے ۔ ان کے مطابق علم تصوف اسی طرح 
ایک علم ۔حقیقی ےہ جس طرح علوم دین (علوم القرآنہ ' 
علوم السٹن والبیان) حق ہیں ۔ دین کی طرح علم 
حقایق الایمان بھی بر حق ے . 

ابو نصر سب ے زیادہ اصحاب الحدیث کے 


اعتراضفوں ہے خوفزدہ معلوم ہوتےي ہیں؟ چنانجة 


قکل شریعة غر مؤیدۃ بالىحقشیقة فغبر مقبول ۱ 


اضر یلة ہاشرمہ شی نسترل (ے جو 
شریعت حقیقت کی تائید سے محروم ے غیر مقبول عے 
اور جو حقیقت شریعت کی قید سے آزاد ھے ہے سود 
ے) ۔ شریعت و طریقت میں ایک فرق یه ہتایا ے کهە 
الشریعة ان تعبدہ و الحقیقة ان تشہد ۔ الشریعة 


انھیں کو سب سے زیادہ مطثن کرنا چاھا سے ۔ ٴ 
یہاں تک کہ نعت طبقات اصحاب الحدیث کے لے 
سی ویوشقس 

انھیں بات الحدیث پر ترجیح دی ے کہوقا _( 
فنہا (ان کی راے ہیں) عدوم حدیث پر بھی قدرث>.. 
رکھتے میں اور اس کے ساتھ ھی عم شمعرااا زین 















' ایل شرع بھی جانتے ہیں؟ البتہ صولیہ فقہا کو 
اعمیت نہیں دیتے؛ کیونکہ صوفیه نہ صرف ان دونوں 
حلہقات (محدثین و فقہا) کے علوم ہے با خبر ھیں بلکہ 
حقائق کے علم ے بھی بہرہ ور هیں۔ اس ہے ابو نصر 
نے ارباب حقائق (صوفیه) کا امتیاز ثابت کیا ے . 

ابو نصر نے صوفیه کی تخصیص کی وجوە پر اور 
بھی بہت کچھ لکھا ے؛ لیکن سب سے زیادہ زور 
تین باتوں پر دیا ےہ : (م) شریعت کی متابعت: (م) 
ژھد اور ترک کی اہمیت؛ (م) سر کا مرتبہ۔ ان کی 
راے میں علم التصدوف کتاب (قرآن) اور اثر 
(حدیث) پر ہنی سے ۔ اس کا مطلب به ھوا کہ صوفِه 
اور علما و محدثین میں ابو نصر کے نزدیک فرق 
حرف یہ ہے لہ مؤجرالذ کر صرف علوم ظاعر پر 
تکیہ آکرتے ہیں اور صوفیہ علم باطن لو بھی ایک 
حقیقی علم جانتے هیں: چنالچه لکھا ھ : العلم ظاہر و 
باطن والقرآن ظاہر و باطن و حدبث رسول الہ ظاعر و 
باطن والاسلام ظاہر و باطن (ص مم) ۔ مراد یہ ے 


کہ علم ظاہر اور علم باطن دونوں کے اجتماع ےہ 


علم مکمل ہوتا ے؟؛ تدہا علم ظاہر کافی نہیں . 
اعمال بھی دو قسم کے ھیں : ایک وہ جو 
جوارح ظاھری (جسمانی) سے متعلق غیں اور دوسرے 
وہ جن کا تعلق قواے باطلی (قلب) ہے تے: مثلا 
تصدیق ایمان؛ یقین؛ صدق؛ اخلاص, وغیرہ وغیرہ کا 
تعلق ٹواے باطنی ہے ےل 
ابو نصر کے خیال میں ارہاب القلوب (صوفیهہ) کو 
قرآن مجید کا بہتر علم حاصل ہے ۔ یہی اھل حقائق 
ہیں ۔ قرآنْ مجید کے ظاھری معانی باطلی استنباط 
شر کے کتاب اللُم کی ایک ہوری 
فصل (ص ..۱) اس قسم کے استنباطات کے لیے 
وف ےہ . 


.. وہ کہتے ہیں جس طرح صوفیہ کے علوم 


ا را تخصبیص کا ایک پھلو ھے اسی طرح تحصیل . 


علم کے بارے میں صوفیہ کے مخصوص آداب ہیں 
(ص ۹ے ٥۱‏ 

تاب کا ایک خاص حصه مختلف اصطلاحات 
یا مسائل کے بارے می صوفیة کی 
کے بارے میں ےہ (ص ۱ں ببعد) اور شرع الفاظ 
سشکلهە بھی ےہ (ضص ۔۔) اور آخر میں شعٰعبات کی 


مختلف تعبہروں 


نسوجی و تعبیر سے اور آیے الفاظ 
جن ظاھر برا ےھ 


ہےم)۔ تاب کا وہ حصد دمارے سوجودہ لفطۂ نظر 


21 شر مح بھی 
لیکن باطن سستقیم ےھ (صس 


سے ہے حد اہم لے جس د عنوان ہے ''باب تفسہر 
العلوہ و بیان ما بشکل علے فہم العلماہ سن علوم 
خاصة و تصحیح ڈلک بالحچةٴ(ص ےےم). 

علوم میں علم حقائق 
اور لہا ھےہ لہ ثمرڈ العلوہ دلہا؛ ونب ۔ۃ العلوم و 
حایة جمیع العلوم ۔ باقی علوہ کی فہرست یہ ہے : (ہ) 
علم القلوب:۱م) علم ا:صوف! (س) علم السعارف: (م) 
علم الاحوال: (م) علم الاسرار: (و) علم الباطن؟ (ے) 
علم المعاملات 


کی اھبت بتائی ےہ 


وہ لہتے ھہں نہ جس شخسں میں علم 
الروایه علم الدرایہ, علم القیاس والنظر اور علم 
الحقائق جمع ہو جانیں وہ امام ےسل ہے . 

ابو نصر کی بھ ”تاب در اصل تہیین 


نوضیح اور ازال شکوآٴف ہہ متعلق ہے ۔ اس 


ہے زیادہ 


میں 


آنوشش کی گئی سے دہ علم تصوف کو علوم شریعت 


میں مقام مل جائے ۔ اسی لیے تطبیق وموافقت کی سعی 
ھر جکھ نمایاں ےہ ۔ تاب کے بالکل آخر میں 51بر 
صوفيةہ کے بعض الفاظ سے جو غلط فہمیاں پیدا 
هوتی یں ان کو صاف ‏ کرنے کا متصد بھی یہی 
ے کہ تصوف کو دپنی حلقوں کے لیے قابل قبول 
بنایا جائے , 


التعرف 0230 اھل التصوف : علم تصوف کی 


علم (علم تصوف) 





قدیم کتابوں میں تاج الاسلام ابوبکر محمد الکلاباذی ' 
(م ۸۰ھ / ۹۹۰ع) کی "کتاب التعرف لمذھب اھل 


التصوف بھی قابل توجهہ ھھے ۔ اس کتاب میں 
ایجاز و اختصار ہے کام لیا گیا ہے اور مختصر 
جملوں میں صوفیہ کے علوم اور ان کے آداب و 
سائل ‏ تارف کیراب گیا ہے..ن: ”ناب کے 
تو بی فا 0 اط بی بی ظافر رفا عون 
الکلاباڈی کے نزدیک علم تصوف ایک تجربه روحانی 
عے؛ جسے تعرف (وجدان اور ذوق داحْلی) سے حاصل 
”یا جا سکناے اور تھی اسظلامون میں' بیان بھی 
ھوسکتا ےہ ۔ اس کے لیے منطلق؛ دراست اور اسوب 
علمی مناسب و کافی نہیںء جیسا لہ التعرف کے 
جدید مقدمہ نار عبدالحلیم محمود نے لکھا ےے: 
التصوف تجربة والتجربة شعور والشعور لیس منطكًا و 
برهاتًا ۔ الکلاباذی چونکہ حنفی مسلک کے بزرگ 
تھے؛ اس لیے احناف کے طریق کے مطابق انھوں 
نے شعور ذوقی اور اقان منطقی الو جمع کیا ے: 
للہذا ان کی آدتاب تجربہ و منطق کا اجتماع عھے ۔ 
بایں عمہ الکلاباڈی کی کتاب دقیق علمی ثتب 
صوفيه کی طرح ناقابل فہم اور دقیق نہیں ۔ اس 
میں ادب و انشا م ایک خاصضص رنگ ےے ۔ کتاب سسیں 
زیادہ زور مختلف مقامات و احوال کے بارے میں 
صوفیه کے اقوال پر ے اور انھوں نے عموا متفقه یا 
غالب راے کو پیش کر کے اپنے مسلک کی حدود 
متعین کرنے کی کوشش ک ے. 

سوجودہ مقالے کے نقطه نظر ہے کتاب کا وہ 
حصہ اہم ےے جس میں علوم الصوفیه کی مجمل شرح 


سے ۔ اکتیسویں باب میں علوم الصوفيه کو علوم . 


الاحوال کہا گیا ھے اور واضح کیا ہے کہ احوال 
اعمال کی پیداوار ھوتے یں . 


شریعت (علم احکام الشریعة؛ٴ اصول و فروع فقه) ےء 


ۓ۲۴ 


علم (ملم درگ : 
صلوة وصوم اور جملە فرائض ہے علم المعاملات ٹک 
اور نکاح وطلاق اور بیع وشرا سے جمله سندوبات اور 
ضروری علوم معاش تک ؛ ان علوم کا تعلق تعلیم و 
اکتساب ے ے . 

علم کو عمل میں بدلئنے کے لیے سب ے پہلے 
لازم ھے کە بندہ علم آفات نفس ہے باخبر هو۔ اس کو 
صوفیہ علم حکمت "کہتے ہیں ۔ اس کے نتیجے میں بندہ 
مراقبةُ الخواطر(۔ دل میں گزرنے والے حیالات اور وساوس 
کو روکنا) اور تطہیر السراثر(ہ مخفی خیالات کو 
پاک کرنا اور قلب کو جن اسرار کا وجدان هو ان کی 
حفاظت) پر قادر ہو سکنا ہے ۔ اہے علم المعرفة کہا 
جاتا ے , ۱ 

ان علوم کے بعد علوم الخواطر اور عدوم 
المشاھدات و المکاشفات نز ہیں ۔ انھیں علم الاشارہ 
کہا جاتا ےء اس لیے که سشاھدات قلوب اور مکاشفات 
السرائر عبارت و الفاظ میں بیان :ہیں ہو سنکتے بلکہ 
وجد و تواجد ہے حاصل ھوتے هیں۔ اسے علم الباطن 
بھی کہا جاتا ے؛ يہ ایک سر ے جو بندے کے قلب 
میں ڈال دیا جاتا ے۔ ان وجوہ ہے صوفيه نے ان واردات 


کے لیے رہوز و علامات و اصطلاحات وضع کی ھیں ۔ 


وافف اسرار ان ے اشارہ پا لیتا ے اور نااھل ہر یه 
واردات مخفی رھتے می ے 


فوت القلوب فی معاملة المحبوب: 


(م ھ/۹۹۰ع) کی کتاب قوت القلویب تصوف 


کے اصولں ادب میں بہت ممتاز ےہ ۔ اس میں علم 
کی ماھیت؛ اس کی فضیلت اور دیگر مسائل متعلله کی 
عالمانہ و محتقانه گفتگو ے؛ جس کے بعد خود ۔ 


علم تصوف بھی زیر بحث آیا ےه . 


علم کی ساہیت کا ہمان آفحعضرت* کید 








۶ 





۵ 


شاسطہ - 7 علم (علم تبوف) 


ا 'لطاہوالعلم ولو بالصین“) کی بنیاد پر لایا کیا ے ۔ ' علوم الباطن ہیں؛ جن کے یقیعی ھونے میں کچھ 
المگی نے واضح کیا ے کہ اس حدیث میں علم , شجہہ نہیں, 7 
سے سراد علم حال سے؛ یعنی بندے کے اس حال کا قوت القلوب کا ائداز بیان بڑا علمی اور دقیق 
علم جواس کے اوراس کے رب کے درمیان ھے۔ المکی ہے ۔ مصنف ىق لنوشش یہ ےہ دہ علماے ظاغر ہے 
کے بیان کے مطابق بعض کے نزدیک نذا کورہ حدیثوں . مفاہمت کے پہلو نکال کر علوم باطن ٴ6 تفوق ظاہر 
میں علم کے معنی علم معرفت یا علم اخلاص ہے؛ کیا جائے ۔ اس میں ان کے زمائے تک جمله 
جس سیں معرفت آیات الننس یا معرفة الخواطر یا مختلف فیه سائل ١‏ گے ھیں: لہذا ان ی کوشش 
علم القلوب پا علم الیقین شامل ھیں: لیکن المکی ‏ تطبیقی ےہ . 
کی غالب راے یه کے الم مد دورہ بالا حدیٹوں مےں ثوت علوم ا۔نصوف کی بنیادی کتابوں میں سے 
علم ہے اصل مراد () اسلام کی بنیادوں ٴ٥‏ علم ' ہے اور اس زمانے کی نعائندگی ٴثرتی ہے جب 
اور (م) علم باطن بے ند لھ صرف ظاھری علم یا صوفاند نقط نظر ابنا انفرادی مقاء بنا چتا تھا 
دلیوی علم؛ جس کا دولی انفع نہیں ۔ اسی لیے اور مسلمانوں کے عام دبنی فکر نے بھی اس کی اھمیت 
علم المعرفة والیقین دوسب ے افضل قرار دیا ہے تسلیم ‏ درلی تھی . 
اور دنیوی علوم والوں لو الگ ر تھا ے , 

المکی کے نزدیک اعلی علم ''علم مشاھدة عن علم تصوف کی ان بنیادی "کتابوں کے تذ ئرے 
عین الیقین'' ھے اور ادشی العلوم ''علم النسلیم کے بعد ابن عربی کے عارفانه فکر کی طرف اشارہ لازم 
والتبول بعدم الافکار' سے ۔ بعض علما ٴ6 قول نقل ہے لیولکد یہ فکر تصوف کی اصطلاحات اور اس 
کرتے ہوے کہا گیا ے کہ علم کی دو قسمیں ہیں: کے حقائق کے سلسلىے میں ایک انقلابی موڑ کی حہثیت 
() علم الامراہ یا علم القضایا: (م) علم المتقین با رئیا ے . 
علم الیقین والمعرفڈ؛ للہذا علما کی بھی دو فقسمیں سید حسین نصر نے اس موضوع بر جو 
ھوئیں : (م) عضاے دنا اور (م) علماے آخرت کجي لکیا ے (دیکھیے د ومک اجلئل/! :۸۸۷ 7۸0؛ 
(نوت القلوب ہر ۰ور تا ,,۔؛ بحث فضل ھارورڈ مہ۹ :ع) وہ فکر ابن عربی کی مجمل مکر 
علم المصرفة والیقین) ۔ علما کی ایک اور تقسیم مفید رین تشریج ھے ۔ اسی طرح العفیفی نے 
اس طرح کی گئی ھھے : () عالم اللہ تعالٰی: (م) این عربی کے صوفیانه موقف کی جو تشریح کی ے 
عالم للہ تعالٰی؛ (م) عالم بحکم اللہ تعالٰی (قوت القلوب: وہ بھی هماری رھنمائی کرتی ے۔ بہرکیف !بن عربی 
۲ع ) ۔ ایک اورمقام پر علم کی نو قسمیں بتائی . تک پہنچنے ہے پہلے علم تصوف جن جن سراحل 
ھیں ۔ ان میں سے جار صحابہ و تاہمین ہے مستند .ہے گزراء ان کا سمجھنا فروری ے . 


اڈ 7 
یہ 


میں (علم الاہمانء وغیرہ) اور پانچ علوم معحدلہ میں ۱ حسین نصر بیان کے مطابق (بحوالۂ تاب 
(مثلا نحوہ عروض وغیر)). مذکورٹ بالا) تصوف کی علمی تاریخ کی یہ خصوصیت 





المکی کے طویل اورعلمی و تحقیقی مطالب کا ' ہے کھ ھر دور میں اس نے اپنے زہانے کی عملی نضا 
۳ خلاصمه یہ ہے کھ علوم ظاعری (فقہ و اصول وغیرہ) !' اور نروجهہ مصطاحات علمی ے فائدہ اٹھایا ؛ چنانچه 
. ر بھی ۔برحق بھیں؛ لیکن اصل علوم علوم الیقین اور , تصوف کی تاریخ بھی مسلمانوں کے فکری ارتقا کے 


علم (علم تصوف) ۹ك" علم (علم تصوف) 


ساتھ ساتھ اپنے زمانے سے متاثر ھوئی اور اپنے زمانے ۱ تصوف کی اصطلاح بتدریج زمانے کے غالب رنگ کو 
کو متاثر کرتی رھی؛ مثلّا اولیں زمانے کے زھاد اور إ قبول کرتی جاتی ے. 
مرا رید انگ ھے ئک ند اور سی ھاز چوتھی صدی ھجری میں؛ جو ابن سینا یق 
ھوتا ے ۔ حسن البصری* اس ابتدائی دور کے | صدی ے؛ تصوف اور فلسغے میں کبھی دوستی اور 
صوفیه میں ممتاز ترین مقام رکھتے ھیں: انمیں | کبھی آویزش نظر آتی ے؛ یہاں تک کہ تصوف 
شریعت کے حلقوں میں امتیاز و احترام حاصل تھا ۲ کی اصطلاحات علوم دین (تفسیر وغیرہ) کے علاوہ علوم 

۱ 

إْ 

١‏ غیخ 

۱ 





انھیں میں اولیں شیعف امام شامل ھیں؛ جو تصوف اود اسب مت حاصل کرلیتی ہیں؛ چنانچہ 
کے ھر سلسدے میں ابتدائی کڑیوں کی حیثیت رکھتے شیخ الرلیس کی کتب حکمت اور ابوحیان توحیدی کی 

۔ ان میں اىام جعفر صادق(۸۸ھ / ہ,ےء تا | تفسیر کے علاوہ جاہر بن حیان کی تصانیف اور رسائل' 
۸مھ /۰طےع) کا رتبہ هر مکتب فکر کے نزدیک | اخوان الصفا میں بھی صوفیانہ حقائثق کے اشارےشاسل 
تسلیم شدہ عے۔اىام زین العابدین“” کی کتاب الصحیفة ٠‏ هو جاتے هیں۔ ادھر علم تصوف ہیں علوم حکمت کی 
السجادیہء حضرت علی بن ابی طالب کی ہج البلاغہ 'ٴ اصطلاح کی آمیزش ھونے لگتی ے ؛ چنانچہ اندلسی 


کے بعد اقوال ائمہ کا بہترین صحیفه سے . مفکرین ابن مسرہ اور ابن عربی کے ہاں ان بحثوں کا 
تیسری صدی غجری کے صوفیوں میں ذوالنون وفور ے 
مصری؟ء ابو حارث المحاسہی“ء ابراھیم الادعم؟“ اور اس جذب و قبول کی وج ہے ایک امتزاجی 


بایزید البسطامی“ کے ملفوظات مشہور ہیں يد اقوال سلسله شروع ہو جاتا ےہ اور تصوف کا باضابطه 
چوتھی صدی میں القغیری کے رسالة اور ابو نصر ' اعتراف دوسرے علوم والے بھی کرنا شروع کر دیتے 
سراج کی کتاب اللمعم میں بڑی کثرت ےے ملتے | هیں؛ چنانچھ تصوف کو ایک باقاعدہ فکر اورمسلک 
ہیں ۔ ”تاب التعرف بھی اسی زبانے کی ے_ ا وعقیدہ کی حیثیت دلانے میں امام ابو حامد غزالی؟ 
یه بقل ہانیری می کی سد مرا کم ری 7 زیر ر2 تے لو نر کر کا از 
بغدادی“ کے معاصر اور قدرے ان ہے متعلق حسین بن ا نے دینی عقائدہ فلسفیانه تصورات اور عرفالی افکار 
منصور الحلاج کی منظوم کتاب الطواسین اور | کے مابین تطبیق پیدا کر کے تصوف کو شعوریات 
الھجویری”(مہ٭م/۲ءے. ١)ک‏ کتاب کشف المحجوب ۱ اسلامی میں بنیادی جگە دلوا دی ۔ ان کی کتاہیں 
کی مصطلعات علمی ہے اس زمانے کے مزاج تصوف | احیاء علوم الدینء مشکوۃ آلانوار رسالة اللدئیه اور 
کا بوضاحت پتا چلتا ہے ۔ چوتھی اور پانچویں صدی | معارج القدسٗ اس امتزاجی نقطۂ نظرک پوری نمائندگی 
ھجری میں فارسی شاعری اور نثری کتابیں تصوف کی | کرتی ہیں . 

ترجمان بن جاتی ہیں ۔ ابو سعید ابوالخیر کی رباعیات ابن عربی تک پہنچتے پہنچتے امام غزا یل“ 
فارسی میں تصوف کا شاءکار ہیں ۔ ان کے ساتھ ساتھ | کے بھائی احمد الغزالی (م ے ٥ھ‏ / )۱٣٢١٣‏ ک 
عبداللہ انصاری کی مناجات اور منازل السائرین اور | سوانح الْعشَق اورعین القَضأةِ کی تمہیدات اور المغرب 
بعد میں یکے بعد دیگرے سنائی* غزنوی اور عطار ۲- میں ابن العریف کی محاسن المجالس اور ابومدین (ابیقاد 

کی شثنویات اور حافظ کی غزلیات مطالب تصوف کے | ابن عربی) کی نگارشات کو بھی نظر انداز نہیں کیا۔ ٤‏ 
مختلف اسالیب کی نمائندگی کرتی ہیں ۔ گویا علم |إ جا سکتا . مع 


مت 
نک 
حسم پا 
ہر 
َ7 
0 








ابن عربی ہے پہلے شیخ الاشراق شہاب الدین ' 
السپروردی کے علاوہ شیخ احمد الرناعی. شیخ ' 
عبدالقادر الجیلانی“ اور نجم الدبن کہری (بائی 
سلسله کبرویەه) بھی قابل مر یں 


اہن سرہبی : سیخ ا نہر محی الدین ابن عربی 
(م ہ۰۳د/ہ۱۲۳ءع) اسلامی تصوف میں بڑی پراسرار 
اور عظیم شخصیت ہیں اور کہا جا سکتا اےۓ دہ وہ 
پہلے بزرگ ہیں جنھوں نے حقائق تصوف کو اس طرح 
مدون کیا کہ وہ سراسر ایک نیا علم بن گیا ۔ ان کی 
کتاہوں ہیں فتوحات مکیە اور فصوص الک کو 
لافانی شہرت حاصل ہے . 

فتوحات (تصنیف ۲۹ھ / ۲۳۱ تا .ہہ 
ابواب پر مشتمل ے اور ھر باب کسی نہ کسی 
معرفت ہے متعلق ے ۔اس میں علوم باطن کے علاوہ ؛ 
علم جئر اور علم نجوم کے مباحث بھی ہیں جن کی ؛ 
تائیرات نفس انسانی میں تسلیم کی گئی ہیں ۔ اس ؛ 
کتاب میں صوفیوں کے تذکرے بھی ھیں. 

فصوص الحکم ( تصنیف ےھ | ۲۹ ۱ع) 
ے ابواب پر مشتمل عے ۔ اس کی زبان رمزیە ے 
اور ھر پیغمبر کہ رتبہ ومنام کے لے ایک الگ 
فص مختص کیا گیا ھے . 
__ ابن غرہی کی دیگر تصائیف میں انشاٴ الدوائر 
التدوبرات الالہیہ: رساألة الخلوۃة اور الوصایا اعم ھیں۔ 
ترجمان الاشواق ابن عربی کی عائدقانہ نظموں کا 
مجموعہ ے , 

اصطلاح تصوف کے تعلق میں ابن عربی کی 
خصوصیت یہ ہے که انھوں نے علم تصوف کو ایک 
رسزی اور علامتی زبان عطا کی ۔ ابن عربی* کے یہاں 
حکما و صوفیۂ متقدمین کے حیالات کے علاوہ قبل از 
اسلام کے حکما کے خیالات بھی ملتے ھیں اور 
اسکندریہ کے ھرمسی دہستان اور قدیم روائیین اور ' 


1. 


علم (علم تصوف) 


اشرایین کے تصورات بھی ملے جلے موجود ھی ؛ 
چنانچه کانناتی؛ فسہاتیء منلطقی اور حکیمانه بالات 
ک5ا ایک انبار ان کی کتابوں میں جمع 

ابن عربی کی رمزی علاستی زبان کے بارے میں 
بہت "کچھ لکھا گیا ے ۔ ان کے یہاں ھر قسم 
کی روز و علامات ملئی ہیں ۔ شاعرانه هندسی اور 
ریانیاتی٠‏ ھر قسم کا سلسله تاوبل موجود ے ۔ تاویل 
کے معنی ہیں تسی تے کو اپنی اصل کی طرف لوٹانا ۔ 
ابن عربی 'کہتے ہیں لہ کالنات میں ہر چیز حو 
ظاہر میں ہے باطن میں وہ نہیں ۔ تاویل کا مقصد 
اس ظاھر سے باطن کی طرف جانا ہے ۔ یہ رسزیت صرف 
ان عربی تک محدود نہیں بلکہ اکثر صوفیوں کے 
یہاں موجود ہے البته ابن عربی تاویل کا عمل تمام 
کائنات پر جاری کرتے ھیں۔ اسی طرح ان کے نزدیک 
شریعت کے احکام کا ایک ظاہر ےہ اور دوسرا باطن ۔ 
وہ کہتے ہیں کم قرآن مجید کی آیات کو بھی آیات 
اسی لیے کہا جاتا ے که یه نشانیاں یں کسی اور 
سلسله معارف کی ۔ گوبا ان کے جو معنی ظاھر ہیں 
ان ے الگ حقیقی معنی باطن میں ہیں جن تک 
تاویل کے ذریعے پہنچنا ممکن سے ۔ یہی وجہ ے 
کہ ابن عربی قرآن مجبد کی تعبیں و تفسبر بھی اسی 





کے 


این عربی نے جن مسائل پر خاص زور دیا اور 
جو ان کے بعد کے علم تصوف میں مرکزی موضوعات 
ین گئےء وہ یہ ھیں: وحدت الوجود؛ اسماے ذات و 
صفات: انسان کامل. حقیقت محمدیه؛ حقیقت وجود؛ 
تخلیق ‏ کالنات؛ وحدت مذاھب. 

مشرق میں ابن عربی کے ۔یالات کی اشاعت 
زیادہ تر صدر الدین قونوی (م +ے+ھ / ہے:ء) کے 
توسط ہے ہوئی؛ جنھوں نے شیخ ائہر کے خیالات 
کی علمی نشریح ی. 

صدر الدین قونوی جلال الدین روبی“ کے 


علم (علم تصوفں 


عم 


علم (علم تسوف) 





3 ۔ ۱ بے ۰ رب 
بزرگ ہم عصر اور ھم سشرب تھے (اس امر کے ا توضیح کی؛ جو مصر؛ شام؛ ھندوستان وغیرہ میں 


شواہد موجود یں کہ رومی قونوی کے توسط سے 
ابن عربی ہے متاثر تھے؛ اسی لیے رومی کی ثنوی کو 
بعض حضرات نے ''فتوحاٹ در فارسی ' کہاے) ۔ وہ 
قطب الديین شیرازی (ھ ,ےھ /|/. ٣‏ ّ۱ء) 
کے استاد تھے؛ یق شرح حکمة الاشراق 
مشہور ے ‏ شیرازی کی محتق طوسی (م +ےہھ/ 
۲×۳ع) سے خط و خکتابت رعی اور دونوں ے 
ایک دوسرے ا اعتراف کیا ۔ غرض ائرات کا 
سلسله جاری رھا اور ابن عربی کے الات 
تونوی کے توسط سے پھیلتے رے: جنانجه فارسی ے 
مشہور عارف و مفکر شاعر عراقی نے 
لمعات بھی قونوی کے زیر اثر لکھی تھیء بلکہ جامی 
کی کتاب لوائح بھی اسی کا ئمر ے . 

ابن عرہی کے شارحین کی فہرست طویل ہے ۔ 


جن 


ا مقبول ھہوئلی . 


علوم اسلامیه پر ابن عربی کے وسیع اثرات کے 
پیش نظر ان کے نظریة وحدت الوجود پر مجمل سی 
گفتگو مناسب معلوم ھوتی ےہ کیونٹکە ابن عصربی 


کے بعد یه موضوع علم تصوف کا مرکزی سوضوع 


بن گیا ھے , 
وحدت الوجود : شیخ کا خیال ے کە تخلیق 


1 22ت 7 بت‎ 2 ٤ 
کائنات سے قبل؛ موجود ۔قیقی صرف ذات حق‎ : 


ان میں الٹاہلسی ؛ الکاشانیء القیصری ٠‏ با ی افندی . 


اور جامی ممتاز هیں؛ لیکن ہے ضابطه تشریح و استفادہ ' 


کا داثرہ اس ہے وسیم تر ہے . 

عبدالکریم الجيلی (م .۵۸۲ا ۱م۱ع) ک 
کتاب الائسان الدمل ایک طرح ہے فصوص کی شرح 
عے اور خواجہ محمود ابن عبدالکریم شبستری 
(م ۰ےھ /۱۳۰۰ع) ک گشن راز (فارسی مثنوی) 
بھی ابن عربی کے خیالات کا خلاصہ ےہ ۔ يہ 
سلسلہ مشرق تک محدود نہیں رھا ۔ ابن عربی کے 
افکار کا مشہور فلارنساوی شاعر ڈانئے >0 اور ایک 
دوسرے ہذھبی بنکر ربمنڈ لل إں وغیرہ پر 
بھی اثر پڑا۔ شیعہ شارحین و محتقین میں ابن ترک 
سید حیدر آسلی اور ابن جمہور شہرت رکھتے ہیں ۔ 
انھیں کی بدولت ابن عربی کے خیالات شیعی فکریات 
ہیں شال ھوے؛ جو 
حکمت کا حصہ بن گۓ ۔ عبدالوھاب الشعرانی 


آخر میں ملا صدرا وفیں کی _ 
٠‏ مثال ظہور میں آتاے؛ جو عالم ارواح اور عالم اججام 


( ے ذات مطلق یا ذات بحت یا ذات احدیت) تھی ۔ 
پھر خالق کرد ہار نے کائنات خلق کی اور سوجودات کا 
ایک سلسله قائم ھوا ۔ اس میں بھی موجود مطلق 
خدا کی ذات ےء باقی سب تعینات ہیں ۔ خدا یق 
ذات لا تعین چھے مراتب (تنزلات) ے گزر کر 
مختلف شئونات کی صورت اختیار کر کے عالم ممکنات 
میں ظہور فرماتی ھے - ان کو تنزلات سته یا مراتب 
ستہ یا تعینات ستہ کہا جاتا ھے . 

تنزل اول : وحدیت یا حقیقت محمدیہ؛ تمام 
مخلوقات ویوجودات کا مادہ یہی مرتبة ہے ۔ یہ ذات 
الٰہی اور مظاہر کونیہ کے درںیان واسطہ ہے ۔ 
اس من اف غان گی نات اعالة ۴ ہُو 
ھوتا ے 

تنزل انی : اس تنزل کو واحدیت کہتے ہیں ۔ 
اس میں ذات الٰہی کی صفات کا تفصیلی ظہور ھوتا 
ے ۔ پہلے مرتبے کے ساتھ مل کر یە تین مراتب 
(احدیت؛ وحدیت اور واحدیث) حُدا کے مراتب ھیں۔ 
وحدیت اور واحدیت میں جمله ممکنات کے حقائق یا 
اعیان ثانیە ھیں ء جو علم الٰہی میں موجود ہیں . 

تنزل ثالث : عالم ارواح یا ملکوت, 

تنزل چہارم : یا تنزل مثالیں: اس ہے عالم 


۔(م ہے۹ /ہہ :ع) نے بھی ابن عربی کے خیالات کی ِ کے درمیان تعلق پیدا کرنے کے لیے ہے ا 
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سا 
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تنزل ہدجم : عالم ناسوت؛ عالم اجسام کا 
ظہور اس مرتبے میں ھوتا ے ۔ یہی کائنات ہے . 

تنزل ششم : یه عالم انسان سے (جے ىرتبه 
کون جامع بھ یکہا جانا ۓ) ۔ اس یکو حقیقت انسانبہ 
کہتے ہیں. 

آخری تین مراتب دو مراتب کونيه آ ٹہا جاتا 
ے۔ ابن عربی نے حقیقت محمدیہ کا نام دلمہ محمدیه 
یا الُور المحمدی رکھا ہے (ذات محمعدیہ اور حقیقت 
محعّدیہ جدا جدا حقیقتیں ہیں ) ۔ انسانوں میں 
سرور کائنات ٭ ذات اقدس نا مظہر اتم ہیں ۔ وھی 
اسان کامل ھیں اور کمال ای کے شقن معانی انھیں 
میں متحقق ھیں. 

ابن عرہی کے نزدیک ۔خٛدا کے سوا ٴ دوٹی جمز 
عالم میں موجود نہیں (یعنی وجود حقیقی نہیں 
رکھتی) ۔ یہی توحید ہے اور وحدت الوجود کے بہ 
معنی ہیں کهہ مود وہ ید 
عالم ہستی مطلق کے مختلف شئون ہیں ۔ تعدد ْ7 
کثرت امر اعتباری ےہ اوخا فی ڈاتا(وقی راع 
اورواحد ے) ہراسم کا مسمی؛ هر مظہر کی اصل اور 
ہر تعین کی حقیقت ہے ۔ کوئی غیر نہیں ۔ ہر جکہ 
اسی کا ظہور 
ہیںء سب اسی کے سظاہر و اظلال ہیں ۔ انسان اور 
خدا کے ماہین نسہت سریان الذات اور قرب کی ے . 

جب تک ذات باری سرتبَه احدیت میں ے 


سے ۔ دنیا میں جتنے کمالات و اوصاف 


وہ ذات ملزہ ے؟: اس درجے میں اے شان تنزیه 
حاصل ھے؛ لیکن وہ ذات جس وقت تجلىی کے ذریعے 
ظہور فرماتی ہے تو اس وقت وہ صورت تشبیہ میں 
تجلی فرماتی سے . 

اہن عربی کے نزدیک ہر شے کا إیک ظاھر 
ےے اور ایک باطن ۔ قرآن مجید کے معانی کا 
بھی ایک ظاھر ہے اور ایک باطن (بلکہ سات 


باطن ہیں)۔ اسی طرح شریعت کا ایک باطن ہے ۔ 


ولایب نہوت کا جزو اعظم ے؛ اس لیے اصل ولایت 


عے اور نبوت اس کی ایک نوع سے ۔ ابن عربی کے 
تصورات و اقاویل کا سلسلہ طوبل ے؛ جس کے لیے 
دیکھے عفیفی کی کتابوں کے علاوہ ایم ۔ ایم ۔ شریف 
ی سرتبة زار۲ ازراظ 8/٦‏ گی گرہ 7191,۲۰۲۰[ 4ر؛ جس کا 
حواله بار بار آ جک ھے . 

وعنث النوخود ك اس خاض تصضوری بعف 
کہ ذکر کے بغیر ا تمام رہ گی جو 
این عرہی کے نظریے کے خلاف سختلف صورتیں اختیار 
آکرتا رھا۔ 


اس رد عمل 


مجدد ند الف انی ؛ اس سلسلے مہں‌ سب سے اھم 
رد عل مجدد الف ثانی شیخ احمد سرھندی کا 
ھے [(رك بە احمد, شیخء سرھندی] ۔ انھوں نے 
این عربی کے تصور وحدت الوجود كي تردید کرتے 
ہوے لکھا ہے ”دہ الہ تعالی کسی چبز ہے متحد 
نہیں ھوسکتا ۔ ابن عربی نواس میں سہو ہوا ہے ۔ 
یہ خطاے کشنی ےہ ۔ ابن عربی نے تجلی اتی کے 
مقام پر جب ذات احدیت کو ہے نقاب دیکھا توان 
وب داد سکرو تفر کن اھ اقت 
ماسوا سے نسیان کلی هو گیا - اس مقام پر ابن عربی 
کھو گۓ اور یہیں رک گۓے؛ ورنه ترقی کرنے 
پر انھیں معلوم هو جاتا کہ خداے تعا ی کی ذات 
وراء الوری ے. 

حضرت مجدد کا استکمال روحانی تین مراتب 
غ کرک علت الوود یس رت دنا 
سے : سب سے پہلے مرحلے میں انھیں وحدت وجود کا 
شعور حاصل ھواء دوسرے درچے پر ظلیت کا (یعنی 
یه کائنات اظلال ھیں) اور تیسرے درجے پر عہدیت 
کا۔ حضرت مجدد“ کا خیال ہے کہ دوسرے درجے 
ھی سے وحدت وجود کا تصور ختم هو کر خدا اور 


۱ کائثنات کے علحدہ عٰحدہ وجود کا احساس ھونے لگتا 


علم (علم تصوف) 


ى۴۳" 
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ےء لیکن اس منزل ہے عبدیت تک پہنچنے کے بعد پہ 
احساس یقین میں بدل جاتا عے کہ رب کا وجود 
الگ ہے اور بندے (مخلوق) کا وجود الگ ۔ رب رب 
سے اور بندہ بندہ : تعالی شائهٌ عما یقولون ۔ حضرت 
مجدد کی راے میں اس طرح کی وحدت وجود کا قائل 
ھونا کفر سے کم نہیں کیونکە وہ فرماتے میں : 
ان اللہ وراٴ الوراء ثم وراء الوراء ۔ خدا کے معاملے 
میں وہ ایمان بالغیب پر زور دیتے هیں اور فرماتے 
ہیں کہ "کاثنات خدا کا ظل نہیں (اس بحث کے لیے 
دیکھیے حسن علىی : تعلیمات مجددیه؛, شرقبور 


۱ 
ٰ 
۱ 
ٰ 
۱ٍ 
۱ 
۱ 


(ضلع شیخوہورہ) ۹۹۰ ع) ۔ ان کے اس موقف کو : 


وحدت الشہود کے ام سے یاد کیا جاتا ے؛ جس کا 


۲ء 


حضرت مجدد'' نے خود ا ہے توحید شہودی نہیں کہا؛ 


۱ 
ا 
۱ 
ا 


۴۴ھ میں) اور اپنے مفاھمتی ذھن کے مطابق 
اس میں يہ ثابت کیا کہ ابن عربی اور مجدد کم 
موقف میں صرف لفظی فرق ہے ورنہ دونوں کے 
موقف ایک ے . 

حضرت مجدد“ کے ایک صدی بعد خواجہ اص 
عندلیب اوران کے فرزند خواجہ میر درد نے اپنی اپنی 
کتابوں (نالةُ عندلیب؛ از اصر عندلیب اور واردات 
[.. علم الکتاب]؛ از میر درد) میں حضرت مجدد“ ے٤‏ 
موقف کی حمایت میں قلم اٹھایا ۔ خواجہ مر درد نے 
اس ابر پر زور دیا کہ ھم محمدی (یعنی طریقۂ 
محمدیہ کے پیرو) مصطاحات مصطفوی"ہے سک 


کرتے ہیں۔ ہمیں ان اصطلاحات سے کوئی غرض 


نہیں جن کا استعمال وجودی صوفی کرتے ہیں ۔ 


انھوں نے یه بھی کہا کہ ہم (طریق محمدیہ کے 


ان کے عقیدے کے لیے ''تثنیة وجود“' کی اصطلاح : 
' تابم سمجھتے ہیں اور یہ کە ھمارا مسلک توحید 


درست ہوسکتی ہے . 

وحدت الشہود یا توحید شہودی (روونا 0ہ:203ھ) 
( دیکھے برھان احمد فاروقی : ہ'ل(۸1مزد۷ 
70 ۱ہ ززوااژءززو0؛ لاھور .م۹ رع ص م) 
کیا ےے؟ اس کی توضیح یہ عے کہ وجود کی جس 
وحدت پر بعض صوفی زور دیتے ہیں وہ ابت شدہ 
نہیں؛ البتہ مراحل استکمال روحانی می بعض صوفيه 


کو ایسا نظر آتا ۓے (یعنی انھیں ید نظر آتا 


کہ خدا اور کائنات ہم وجود ھیں؛ مگر 
فی الحقیقت ایسا نہیں ۔ بندے کا کمال روحائی 


عہدیت میں ۓے؛ نہ که وحدت وجود میں). 


حضرت مجدد“ کے اس تصور کا بڑا گہرا 
اثر ھواء تاھم توحید وجودی کو ماننے والوں کا 
بھی خاصا غلبہ رها ۔ شاہ ولی اللہ دہلوی“ نے بھی 
حضرت مجدد“ ے اختلاف کیا ے؟ چنانچە انھوں نے 
ایک رساله فیصلة وحدت الوجود والشہود لکھا (شاید 





پیرو) شریعت کو اصل مانتے ہیں ؛ طریقت کو اس کے 


محسدی ےے ( دیکھیے سپر درد علم الکتاب 
[تصنیف ۱۱۰۲ھ/ہ۱۰۱ع]؛ دم لی ۸٢2ص‏ ۴۳ھ ص 
× بعد), 

عقیدۂ وحدت الوجود کے خلاف ایک اور رسالہ 
الفرع الثابت من اصل الثاہت میر محمد یوسف بلگرامی 
(م ۵,۱۰ نے ۲ہ ۱ھ میں لکھا۔ اس کا ایک 
نسخد علی گڑھ کالج لائبریری کے شعِبہ سبحان اللہ 
میں موجود ے (دیکھیے برھان احمد فاروقی : 
[زرامو٣7‏ ۲ہ ہہذاٴرّء ١ا0ہ‏ ×4:(44411(؛ ٢٣ص‏ ١١٦)ءَٴ‏ 

اس قبیل کی ایک اور کتاب کلمات الحق 
٥۸۶ھ‏ ءءاء میں غلام بِی م ۰ھ 
ہے؛ع) نے لکھی؛ جو مرزا مظہر جان جانان کے 
مرید تھے ۔ یہ کتاب شاہ ولی اللہ دہلوی کے موتف 
کی تردید میں ے ۔ اس مصنف کا استدلال به ہے اک 
وحدت الوجود اور وحدت الشہود درف سگچھ” 
اور ان میں تطبیق سمکن نہیںء جہسا کمشاہ راو 











ا“ ھلوی ثابت کرنا چاہتے ہیں ۔ کلمات الحق کے 


جواب میں شاہ رفیع الدین (م ۹م۱۰ء) نے دمغ غ الباطل ٘ 


"۳'۴ 


۱ 
۱ 


علم (علم الاخلاق) 


سے بھی کیا جا رھا سے . 
ملاع من میں مذ شور ھیں (سید عبداللہ 


(تصنیف ٥ھ‏ / .ےے!ع) لکھ ٹر شاہ ولی اللہ کے | نے لکھا). 


سملک کی ثائید کی ۔ یہ سلسله اس کے بعد بھی 
چلتا رھاء جسکی تفصیل کا یه مقام نہیں ۔ اس آخری 
دور میں وحدت الوجود کے اہم مخخرضین میں 
علامہ اقبال کو سسمتاز مقام حاصل ہے (دیکھے 
ان کے خطبات اور ان کے مکاتیب و خطوط کے 
مختاف سلسلے: نیز دیکھے : شاہ عبدالغنی : اقبال 
اور قرآنی تصوف) . 


علم تصوف کے دوسرے اہم مسائل و موضوعات 
بھی ہے شعار ہیں ء لیکن ان کا تعلق تصوف ک تاریخ 
سے ہے (رك بہ تصوف: طریقہ) ۔ یہاں ھم صرف یھ 
اشارہ کر سکتے ہیں کہ قارئین کرام علم تصوف 
کی مختاف اطراف کا مطالعہ کرنے کے لیے صوفیوں کے 


تذڈکرے اور حکایات؛ ان کی خاص اصطلاحات وا 


اور ان کے مختلف سلسلوں اور طریقوں سے متعلق 

کتاہوں کی طرف رجوع کریں (رك بہ تصوف) . 
جدید دور میں علم تصوف ہے متعلق ایک نئی 

نوع علمی وجود میں آئی؛ جے تصوف کی تنقید و تحلیل 


کمہنا چاہیے ۔ اس سلسلے میں اھم لکھنے والے مغرب , 
کے فضلاء نٹکلسن مہ اما :لہ؛ ماسینوں مم ود۸۸ ! 


کورین جذدہہء آربری ۷٥۲٥ء۸‏ اور دوسرے ہیں۔ اسی 
فہرست میں مشرقی فضلا سید حسین نصر؛ عفیفی؛ 
عبدالماجد دریا آبادی اور بعض دوسرے اھل علم کو 
شامل کیا جا سکتا ے؛ جن کی کتابیں انگریزی؛ 
فارسی؛ عربی اور ترکی میں ہیں ۔ ان کے علاوہ 


علامہ اتبال(لاھوری) کی کتابوں میں تصوف کی علمی ! 


افلعغیانہ اتنقید ماتی ہے ۔ اس نئے دور میں تصوف کا | 


(تصورات و اصول) کی عملی 


[ادارہ] 


علم الاخلاق : اس مقالے میں اسلامی اخلاق ہج 
مل جزئیات کی گفتگو نہیں 
ھوگی [اس کے لے رك بہ اخلاق] بلک علم 
اخلاق کے ارتقا کی بحث بە حیثیت علم ھوکی؛ 
یعنی یه بتایا جائے تا کە علم اخلاق کی اھم کتاہیں 
کون کون سی ہیں؛ اخلاق کے سسئلے نے ”لن کن 
علوم کی کتابوں میں راہ ہائی اور اپنے ارتقائی سفر 
میں اس نے کیا کیا شکلیں اختیار کیں اور کن کن 
باخذوں سے فائدہ اٹھایا - ہایں ہمہ اصوى اور 
تصوراتی بحثوں کے ایک حصے کا زیر بحث آ جانا 
ناگزیر ے ۔ اس لحاظ سے اخلاق کے موضوع کے دو 
اھم عنوانات قائم کے جا سکتے ہیں: 

(الف) لق اور اخلاق, جیسا کہ قرآن مجید 
اور اسوۂ رسول کریم صلی اللہ عليه و آلە وسلم 
سے مستبط ھوٴکر صحابة آ درام:“ اور سلف صالحین کی 
سپرتوں کا حصہ بن گیا ۔ یه نظری سے زیادہ عملی 
معامله اور نمونه تھاء جس کی پیروی ایک سلم کے 
لیے تکمیل شخصیت کی غرض سے ضروری تھی ۔ ایک 
فرد مسلم کی تربیت میں اس حْلق کو خاص اھمیت 
دی جاتی تھی؛ چانچہ نظم و نثر میں کتابوں کی بڑی 
تعداد اس موضوع پر موجود ے؛ لیکن انھیں تصوف 
(سلوک) کے علاوہ ادب یا آداب کے نام سے بھی 
یاد کیا جاتا ے؛ یا ان موضوعات پر بعض اوقات 
وعظ و تذکبر کے ضمن میں گفتگو کی جاتی ے . 

(ب) مذ کوره بالا کی عموسی حیثیت کے باوجود 
بعض کتابیں ایسی بھی ھیں جو باضابطه علم حکمت 


7 مطاقعہ تمدنی اثرات اور نقسیاتی محرکات کے حوالے .ا کی ایک شاخ تہذیب اخلاق کے طور ہر مرتب 





امو دای 


ہے 


کب 


علم (علم الالاق) ع زسم الاجیھا 


رہ 





ھوئیں ۔ یہ یونانی نمونوں ے متاثر هو کر لکھی 
گئیں؛ اگرچہ ان کے مصنفین ئے انھیں قرآن و حدیث 


١ 
ا‎ 


اور اقوال صوفيه کے حوالے ہے؛ مکمل طور پر اسلامی ! 


رنگ ہیں ڈھالنے کی پوری کوشش کی ۔ اصل میں 


جے ہم آج کی اصطلاح میں باضابطہ علم الاخلاق . 
کے مطابق ہونے کے ثہوت میں تشریح و تفصیل قرآنْ 
بنابریں علمِ اخلاق کے چار بڑے مباحث ‏ 


(ہہاطاع) کہنے یں وہ یہی ہے . 


عوسلکنے ہیں : (م) قرآن و حدیث ے سستتبط 
کتب اخلاق؛ (م) صوفیۂ کبار کا اخلاقی ضابطہ 
(سلوؤک)؛ (م) کتب اخلاق (جو حکمت کی شاخ 
ے) ؛ (م) ادب (نظم و نئثر) اور حکایات و قصەص 
وواعظ امَولا اس عقالے می مرف تسزے غبواق 
پر گفتگو ھوکی؛ء باقی سباحث ضمنی ھوں کے . 


ڈونلڈسن 000810 0.۸۸ نے سسلمانوں کے 


انسانیت کے مزاج پر ے؛ اس لیے اسلام کے اخلاقی 
, ضابطے لازنا عرب رسم و رواج کے تاہم نہیں بلکە 
عام انسائی فطرت کے مطابق ہیں اگرچہ عربوں کے 
عرف و عادت کے صالح عناصر بھی اس میں موجود 
ہیں۔ اسلامی اخلاق کا ہوری نوع انسائی کی فطرت 


مجید اور حدیث میں موجود ہے ۔ احادیث میں 
اخلاق کے ہبجاے الادب کا لفظ آیا ے (دیکھے 


مفتاح کنوز السنة)۔ ۔ایسی حدیثوں کو جمع کرنے سے 


اخلاق ترآنی اور آسوۂ نبوی مرتب ھوسکتا ےہ ۔ 


' بہرحال تسرآنی اور نبوی اخلاق کو دین اور شرع 


تصورات اخلاق پر ایک کتاب رررز ںاھ مز وولراظ ' 


واراا لکھی ے اور وو اردو میں بھی ان کا مقاله 
موجود ہھے؛ جس میں جاعلی غربوں کے ضابطة و 
مروت (راك 2 تو سلم اخلاق کے ابتدائی 

کے طور پر جگہ دی ھے اور ان کی سخاوت ًَ 


' 
۱ 
1 
ٰ 
۱ 


فیاضی و سہمان نوازی کے علاوہ ان کے اصول قصاص , 
۱ 0 غایت بھی حسن عمل ہے؛ جس کا 


اور صٰابطه انتقام وغیرہ کا بھی ذ کر ڈیا ے ۔ ہایں عمه 
اصوی طور ہے اسلامی اخلاق کا آغاز قرآن مجید 
سے هونا چاے؛ جس میں آنحضرت صلی الله عليه و آله 


وسلم ہت ھواۓےۓ : وائک لعلىی خلق 
عظیمِ (رہ [القلم]: م). یعنی تمھارے اخلاق 


ے جدا نہیں کیا جا سکتا ۔ اس کے ہر ہر جز کے 
لیے ایک مسل مکو دستور ھدایت دیا گیا سے ۔اسلام 
جونکە دنیوی اور دینی؛ نجی اور مجلسی زندگی میں 
امتیاز روا نہیں رکھتاء اس لیے اس کے لے اخلاق کا 


سئله کل زندگی کا مسئلہ ےہ ۔ یہ محض حصول 
سعادت کا وسیله نہیں ے؛ جیسا کہ ابن مسکویە 


کا خیال ے ( رك بہ سعادة ) اور جے یونانیت زدہ 
علم اخلاق ہیں ایک غایت قرار دے دیا گیا ے 
بلکہ یه فوز و فلاح کا وسیلہ ے ۔ جزئیات کی طرح 


مقصد اعلی حصول رضاے ال ےے یه کمال 
انسائی کے ان تقاضوں کو پورا کرتا ىے جو دین 


ھ سنتہا ےے ۔ قرآنی اخلاق اعمال صالحه اور 
'اعمال غیر صالحه میں امتساز قائم کرتا ےے؟ 


بڑے عالی ہیں ۔ اس گرزد رس ھتاہ ۱ 


اور حتوق العباد دونوں آ جاتے ھیں ۔ عدل؛ عفو 
قصاص؛ دیائت؛ امىانت؛ نیک 
اس بحث میں شامل یہ کر اسلام کے عملی حصے 
اور اخلاق مترادف سے الفاظ ھیں. 

قرآن مجید کا مزاج (ڈائلٹسن کی راے کے 


برعکس) عرب کے عرف وعادت پر نہیں بلکه ہوری إ یا روہ !ہ۴ ادەعنطات ‏ کہنا بھی ۔ دوس 


4 
ا 


کی (صدقه)؛ وغبرہ جملهہ اسور : ا 


لہذا یە عین دین ہے اور سروجه مغربی اخلاقیات 


أ (وہزط/:ع) نے مختاف منہاج ہر قائم ھے . 


ان معنوں میں قرآن مجید کے اخلاقی تصورات 
| کو یونانیت سے متاثر فلسفۂ اخلاق (نطۂاع)) یا 
اخلاقی فلسنے (زتامہ: اط۶ آ٤:ن۸8)‏ سے جدا رر ٠‏ 
لازم ہے ۔اے اخلاقی دینیات رزەەەط ]ہ8 ا 










اتسس سسےےس×سس سس ےس سن شس سے سس 
بزینعاکہ تھاس اکویناس مھوااوۂ :ود 0ط 8:۲ ىی ‏ ا صلی الله عليه وآلە وسلم] اور صوفیائهہ اخلاق وغبرہ 


علم (علم الاخلاق) 


اخلاقی دینیات کو کہا جاتا کے (دیکھے کی وعث معض ضنً کی جا ری سے ۔ اس مقلے میں 


.ص(ی8 0ظ .( ۷۰ : تتزوائقء سینٹ لسوئی یسونیورسلی؛ 
ٹھو پارک ۱۹۹ء). 

قرآن مجید کی رو سے کل زند گی (بشمول 
اخلاقی حسن عمل) دین ۓے اور دین دوسرا ام ےے 
ایمان اور اعمال صالحه کا ۔ ایمان کے بغبر اعمال 
صالحه کا تصور ناقص ے اور اعمال کے بغیر ایمان 
کی حیثیت اتمام ھوگی (دیکھے سید سلیمان ندوی : 
سیرة النبی؛ بار سو + وو رعا ہے ٹا ۱۹)۔ 
اعمال صالاحہ سے ىراد وہ عبادات ہیں جو انسان کو 
معاملات کے شعبے میں ادا آئرنی ھوتی ہیں ۔ اس 
سے ظاہر ہوتا ےہ کہ مغربی (ہونائی و ما بعد) 
فلسفوں کے برعکس قرآئی 
دنیسوی مسرت (ووںماممہ1]) نہیں ۔ ھم دیکھتے 
ہیں که بورک چںایںمھ نے معولہ بالاا کتاب 


اٰلاق ک مقصد محض 


کے آخمری باب میں ازم (شاید بمعنی یقین)؛ 
مہ5 (ہمعنی رجائیت) اور ۷ ٭ءمط (خبر و صدته) 
کو و٥ں٢۶٢٠٢‏ 1٥0۲ا:ہ۲ءوں:‏ (فوق الفطرت نیکیاں) قرار 
دے کر انھیں اعمال صالحه کا معاون و سمحرک قرار 
دیا ے؛ لیکن ان کا لازمی حصہ نہیں سمجھا ۔ اس کا 
باعث یہ ھے کهھ اس کے نزدیک اعمال (اخلاق) کا 
مقصد دنیوی راحت و مسرت ے حالانکہ اصلی مقصد 
(اسلام کے نزدیک) فوز وفلاح ے؛ جو دنیا میں بھی 
اور عقبی میں بھی مطلوب ےہ ۔ فوزوفلاح اور 
مسرت و راحت میں جو فرق ے؛ وہ ظاھر ے ۔ 

مسرت و راحت اساسًا ایک انفرادی کیفیت ے اور . 
فوزو فلاح وہ خوش بختی ہے جو مستقل انفرادی ا 
اطمینان کے ساتھ اجتماعی خبر و اطمینان کی بھی ' 
ضاسن ہے . 


ہو جیسا کہ پیل بیان وا ے اس مقالے میں | 





ۓ 


7 ہاہجا سمجموعی تجزیے میں فرآئی اور نہبوی 
اخلاق کی بحث بھی شامل ہو گئی ے. 

یه معلوم ہے تہ تقسیم علوم میں سب سے پہلے 
علوم دبنیة اور ان کے :ىعاون علوم آليه آتے یں اور 
ان کے بعد علوم حکمت (یا علوم حکمیه) ۔ حکمت ہے 
مراد ہے اعیان موجودات کا علم؛ بقدر طاقت بشری؛ 
جیساٴ لہ وہ ے ۔ حکمت کی دو قسمیں ھی : (۱) 
نظری ؛ یعنی ان اعمال و افعال کا علم جو ھمارے 
اختیار وقدرت سے باھر ہیں اور (م) عملی؛ یعنی ان 
اعمال و افعال کا علم جو ھمارے اختیار و قدرت میں 
ہیں۔ ملا صدرا کے نزدیک حکەت عملی کا موضوع نفس 
انسانی ہے : من حیث انصافہا بالاخلاق والملکات ۔ 
ابن سینا نے دانش ناىة علائی میں حکمت کی جگە علم 
کا لفظ استعمال ٴ ٹیا ہے (دیکھیے طبع احمد خراسانی؛ 
٥ھ‏ شض ص ہہ بعد), 

حکمت عملىی کی تین قسمیں ہیں: 

() علم بمصالح شخص بانفرادہ ۔ اس کا نام 
تہذیب الاخلاق ھے۔ اس یکو علم الاحْلاق والحکمة 


الخلقیة بھی کہا جاتا ھے (التھانوی : کشاف) . 


(م) تدییر المنزل یا حکمت المنزليه , 

(م) سیاست مدن پا علم السياسة یا حکمة 
السیاسة یا حکمة المدليه با سیاسة الملک یا 
تدہبرالممالک. 

اب فائدے اور نفوڈ کے لحاظ ہے علم الاخلاق 
حکمت عملىی کی جمله اقسام پر حاوی ے؛ اگرچہ 


× مصنفین اپنی کتابوں میں اے ایک سستقل اور جدا 


حصہ بناتے هیں۔ علماے علم الاخلاق کے نزدیک اس 


:قبوگائین تصور اخلاق, اور خلق نبوی [رَّك بہ محمد | کا فائدہ تنقیہ الطبائم ے تاکہ انسان فضائل کا 


ے٤‎ 


علم (علم الاخلاق) 


اکتساب اور رذائل کو جان کر ان ہے بچنے ی 
تدییر کر سکے ۔ احصاء العلوم میں الفارابی نے علوم 
کو پانچ حصوں (فصول) میں تقسیم کیا ے۔ 
پانچویں فصل ہے : فی العلم المدنی واجزاشهہ- اس 
نے اسی علم کو مرکزیت دے کر باقی فصول میں 
علوم اللانء علم المتعلق؛ تعالیم؛ علم طبعی و الٰہی 
کا ذکر کیا ے ۔ الخوارزمی : نے مفاتیح ح العلوم میں 





سی 


۱ 
۱ 
ٰ 


علوم کی دو قسمیں کی ہیں: () علوم الشریعه اور ا 


()علود اسیا البرایتاے رن یلوم نی 


علم الاخلاق اور علم تصوف کا ذکر نہیں۔ تھانوی , 


( علم التصوف) کو بھی علم الاخلاق ”دہا ھے : 
و موضوعهہ اخلاق اللفٹس ان یحث فيه عن عوارضہا 
الذاتيه . . , (کشاف؛ مقدمہ). 

بہرحال باضابطه تقسیم ی رو ہے علم اخلاق 


نے حکمت عملىی کی تینوں شاخوں ک کو ایک عی فن | 
کے با یکدگر مربوط اجزا کے طور پر مرتب کیا ےے؛ 


چنانجه اہن مسکویه نے تہذیب الاخلاق میں اور اس ا 


کے فارسی شارح نصیر الدین طوسی نے احلاق ناصری 


میں (یز اسی کے انداز پر لکھی ھوئی محقق دوانی کی | 


اخلاق جلالی (لوامع الاشراق فی تہذیب الاخلاق) 
ہیں) یہی نہج اختیار کی سے اور اس کی وجہ؛ 
جیسا کہ بیان ہو چکا ے؛ اس کی هھمە گیری اور 
افادیت ےہ . 


علم (علم الاخلاق) . 


میں ھولی, 
ڈانلڈسن نے اپنی مذکورۂ بالا کتاب میں قرآن و 

حدیث ہے سستتبط تصورات اخلاق کی بحث کے بعد 
یونائی اثرات کے تحت ابتدائی اخلاقیاتی مہاحث کا 
تجزیہ کرتے هھوے واضح کیا ھے کہ مسلمانوں کے 
ابتدائی دبئی تصورات اخلاق جس زمائے میں مرتب ھو 
رے تھے یونانی خیالات و تصائیف (جنھیں اسلام نے 
خاصا عرصہ پہلے شام وغیرہ کے عیسائیوں نے سربانی 
میں منتقل کر لیا تھا) کے مطالب متوازی طور ہر 
سسلمانوں کے علمی حلقوں میں بھیل رعےہ تھے ۔ 
اس نفوڈ کے باعث خود دینی ادب میں بھی یونائی 
استدلال اور اس کے فلسفیانه نظریات (بشمول اخلاقیات) 


! سرایت کرتے رے؛ چنانچہ اسلام کے اولیں عقل پسند 


معتزله اور اخْوان الصفا وغرہ کی کتاہیں اور معتقدات 


ان ہے گہرے طور پر متاثر نظر آنے هیں (تفصیل 
علوم حکمیه کی قسم حکمت عملىی کی ایک شاخ ىے ۔ ' 
اس کے باوجود اس علم پر لکھنے والے ٦دثر‏ حضرات ۱ 


کے لے دیکھے دمذازق ملادہ/( جا :ءا۷4ائ؛ ص و یا 
"۳۱ ۲ 
ڈانلڈسن نے یحبی بن عدی کی کتاب کے بعد 


ابن مسکوبە (م ۱مھ /۱,۳۰ع) کی کتاب تہذیب 


الاخلاق کا ذکر کیا ےہ اور یہ قیاس کیا ےہ کہ 
ابن سسکویة نے اپنی کتاب بی بن عدی کی 
کتاب ہے متاثر هو کر لکھی ۔ چوئکە بعد کی اکٹر 


| کتب اخلاق (اخلاق ناصری اور اخلاق جلالی وغی) 


بھی کم و پیش اسی نہچ پر ہیں للہذا اس سے وہ 
ثابت یە کرنا چاعتے ہیں کہ سسلمانوں کا باضابطه 


علم اخلاق سراپا یونانی مآخد پر سبنی ے اور اس 


سسلمانوں میں اس خاص علم الاخلاق پر | میں بھی اولیت کا سپرا ایک عیسائی عالم کے سر 
باضابطه کتابوں کا آغاز کب وا؟ اس کے متعلق | ہے ۔ ید نتیجہ یقینا غیر منصفالہ ہے . 


یتین ہے کچھ نہیں کہا جا سکتا۔ ابن الندیم | 


اس ے انکار نہیں کیا جا سکتا کە یونانی 


کے بیان کے مطابق اس موضوع پر اولیں منضبط کتاب ٰ علوم کا اثر مسلمانوں پر وا اور اس ہے بھی الکاز:- : 
یحبی بن عدی کی تہذیب الاخلاق تھی۔ یه ایک | نہیں هو سکتا کہ عربی ادبیات میں یہودیوں إوز ٠-‏ 7 


روا 


عیسائی عالم تھا؛ جس کی وفات مہمھ |مہے۹ء عیسائیوں نے معتدبہ حصہ لیاء لیکن قابل تشد : 





مویط 


8 
0 


کک 


پا 
اط 
وت 

4 
کو نے 


مم الاخلاق). 





جے اکثر مسستشرقین 


کے مصداق اخذ و استفادہ ےہ کبھی احتراز نہیں 
کیاء تاھم انھوں نے ماخوذ یا مستعار مواد کو جس 


ارس 


1 


طرح اسلامی رنگ دینے کی کامیاب ٹوٹئش کی (اور ؛ 


اکثر اوقات اس میں اسلامی [قرآنی] روح بھرنے کا ' 


جو اہتمام کیا) اے معموی واقعہ نہیں سمجھا جا 
سکتا؛ چنانچہ یہ 'نتابیں یونانی اثر ہے متاثر هونے 
کے باوجود یونانی نقل نہیں بلک ان پر 

نقش اسلامی تعلیعات ا ے۔ اصولا اخلاقیاتی ادب 
میں وہ سارا مواد بھی شامل هونا چاھے جو کتب 
حدیث؛ کتب ادب؛ 'لتب سیرة اور کنب تصوف 
کی صورت میں یی بن عدی اور مسکویه سے پہلے 
سرتب هوا اور ان دونوں کتابوں کے بعد بھی مرتب 


ھوتا رھا ۔ اس مواد کی اھمیت اس وجہ ے بھی ۓغے ۱ 


کہ آہستہ آہستہ وہ ا لتب اخلاق بھی جو اصلا 
ہوائیت ے متاثر تھیں اسلامی سانچے میں ڈھلتی 
گئیں اور علم اخلاق ل ایک نیا اور مستقل اسلوب 
بھی ابھر آیا ۔٭ال کے طور پر امام زا ی؟ کی کتابیں 
احیاء علوم الدین (عربی)ء کیمیاے سعادت (فارسی)؛ 
رسالة اللّدنیه اور نصیحة الملوک وغیرہ پیش کی 
جا سکنی ہیں ۔ علم الاخلایق کا یه انداز امتزاجی 
ۓے؛ چنانچہ اس قسم کی ثتابیں بیک وقت کتب 
اٰلاق بھی یں اور کتب دین بھی (بلکه کتب 
تصوف بھی)؛ اگرچہ یه بھی درست ھے کہ سکوبە 
کا خالص یونانی اسلوب بھی آ گے چلا ے (اور اس کا 


۱ 
ا 


7 


علم (علم الاخلاق) 


نظر اندا زکر جاتے ہیں ٠‏ یدے ' بنانے کی کوشش کی ے۔ وہ کتابیں جو احَلاقی ناصری 
کہ اگرچه مسلم مصنفین نے کلمة الحکمة ضالة المؤسن ؛ 


اور اخلاق جلالں کے اسلوب پر فارسی میں لکھی 


إ١‏ گئیں ان کی فہرست یہ ےہ :۔ 


١‏ ۔اخلاق ھمایونی؛ جس ذ ذٴثر ڈانللسن نے 
اپنی کتاب (ص ےے۲) میں ٹیا ے. 

ہ۔ اخلاق محسدی؛ از حسین بن علے واعظ 
کاشفنی ( مھ /م.۱ع)؛ جو کلکتے سے 


ن0 َ‫ 
یھ میں شائع ہوئی, 


پر غالب ' 


کتاب اخلاق اصری مسکویە ھی کی شرح ے)ء لیکن ؛ 


حزا ی کے اسلوب کا بھی تتبع ھوتا رھا ۔ محقق دوانی 


۔ اخلاق محدشمی؛ جس کا ذکر ڈانلٹسن کی 
کتاب (ص ے۔ ء) میں سوجود ھے . 

م ۔ اخلای روحی: از عطاللہ روحی (تہران 
وا و ا اشن نے بھی کیا 
حے ( سا ےے٢).‏ 

ہ ۔ اخلاق ظہیری. 

۔اخلاق جہانگیری؛ از نور الدین محمد 
قاضی خاقانی (م۳۱۱, ۱٥ء‏ جس کا مخطوطه (عدد 
ے. ۲م) انڈیا آنفس لائبریری میں سوجود ہے . 

ےا۔ اخلاق ھاشمی؛ از خائی خان (م نواح 
ہس ہہ جس کا مخطوطه (عدد ۹وم) اندیا آئس 
لانبریری میں ہے . 

اگر سسکویه کے انداز خاص ‏ ٴٔ لحاظ نە رکھا 
جانے تو اخلاق (سلوک) اورعام آداب و ئن اخلاق 
پر کتابوں کی اتنی نعداد موہود ہے ػکه فہرست 
خاصی طویل ہو سکتی ہے ۔ یہاں امتزاجی اسلوب 
سے تعلق رکھنے والی چند عربی کتابوں کے نام 
دیے جا رے ھیں :۔ 989 

۔عیدللہ بن اع زم ہم رد الدرۃ لییما: 

ہ۔ الثعالبی(م و مه : فوائد القلائد؛ 

٭۔ الماوردی (م م۵: الاحعام السلطائیه 


نے اپٹی کتاب اخلاق جلالی میں غزالی اور طوسی | (خصوصی طور ہے ۔یاست و تدیر ملکی ے 
کے اسالیب میں استزاج پیدا کیا ے ؛ چنانچہ انھوں ! متعلق ے), 


ۓ اپنی کتاب کی فضا کو بڑی حد تک اسلامی 


افران زی مت ات 


۳۰۹ 


علم (علم الاخلاق) 


ہ۔ الطرطوشی(م ٠۰‏ : سراج الملوک؟ __| 
۔ اہن طلحهة(م ٠ء‏ ھ) : العقد الفرید؛ ۱ 

ے ۔المیمونی زالتیں المسبوک (تصیفہ ۔ و ۱ 

۔ المؤید باللہ(م ۵۱۲,۲ : تصفیة النفوس, ٰ 

ان کے علاوہ بھی کئی کتابیں یں ۔ جن | 

کےا لیے کتب: خانوں کی مشرح نہرمتوں کا مطائدہ ٍ 
۱ 
إ۱ 
۱ 
ٌ۱ 





کرنا چاہے ۔ فارسی میں ناصر خسروء سعدی؛ عطار 
اور ابن یمین کے علاوہ شسعرا کی بڑی تعداد نے 
اخلافیات کو موضوع بنایا ۔ گلستان بوستان اور | 
پند ام عطار جیسی کتابیں بہت مشہور عوئیں ۔ 
ان میں اخلاق دین اور تصوف یکجا ملتے ھیں ۔ | 
ان معنوں میں تصوف کی ھر کتاب (اور وہ کتابیں 
جنھیں ادب کہا جانا مے) فن اخلاق ہے بتعلق عے۔ 
خالص دینی کتابوں: مثلا شاہ وی اللہ دہلوی ک , 
حجة اللہ البالفہ میں اخلاق اور تہذیب النفس کے _ 
سباحث موجود یں شاہ صاحب کی اس کتاب میں إ 
غزا ی اور ابن سسکوىهہ دونوں کے اثرات سلتے ھیں,. 
ڈائلڈسن نے دور جدید کی بعض اخلاقی کتابوں 
کا بھی تذکرہ کیا ے؛ لیکن حق یہ ھے کہ 
دور جدید میں زا ی کے اسلوب اور موجودہ سائنٹفک ' 
طریق بحث کے درمیانی فاصلے زیادہ عو گئے ہیں ۔ 
اب یه مسائل فلسنے کی باضابطهہ شاخ حەنطات اور ' 
نفسیات کی کتابوں میں بیان ھوتے ہیں اور ان میں ۱ 
علم السیاست اور تدییں منزل کی بعثئیں کم ے کم ْ 
آتی ہیں ۔ سیاست اور تدپیر ہے متعلق ادب اب 
ستقل فنون ھیں ۔ جدید دور میں دور قدیم کے 
سمتاز علماے اخلاقی کے نظریات پر مستقل تشریحی 
کتابیں بھی لکھی جا رھی ھیں؛ مثلا زق مارک ٠‏ 
کی کتاب الاخلاق عندالغزا ی ۔ پروفیسر ایم ایم شریف ۱ 
کی مرتبہ کتاب بجاجمملزرا ہنافك۸۸ ]ہ نجوماکالظا ۸ ۲ 
میں بھی اس موضوع پر خاصا مواد مل جاتا ے ۔ دور 
حاضر میں حکیم مشرق اقبال نے اہنے فلسفه خودی کی 


۱ 


علم (علم الاخلاق) 


روشنی میں ایک نئی اخلاقیات سے ھمیں روشٹاس 


کرایا ے ۔ انھوں نے سروری و خدمتگری کا ایک 
یا تصور پیش کیا سے اور فقر غیور کو اس کی سیرت 
قرار دیا ےے . 

جیسا کہ پہلے بیان ھوا ےہ تصوف کو 
اخلاق النفس کہا گیا ھے؟ لٰہذا صوفیوں کے اخلاتی 
ضابطے جدا یں جن کی جزئیات قدیم ترین کتابوں 


سی ہوجود هیں ۔ ابو نصر سراج کی کتاب اللمعء؛ 


قشیری کا رسالة القشیریە؛ الکلاباذی کی کتاب التعرف 
اور المکی کی قوت القلوب عربی میں اور الاصبہانی 
کی حلیة الاولیاء اور الہجویری کی کشف المحجوب 


ٴ فارسی میں معروف ہیں۔ ان میں اخلاق النٹس کی 


تفصیلات موجود ہیں اور ان کے بعد کی کتابوں 
میں بھی ان کی ببروی ھولی ے. 

آخر میں ضروری معلوم موتا ہے کہ اس 
غلط خیال کا کچھ تجزیهە کیا جائے جس کا مرئزی 
نکنہ یه ے کہ سسلمانوں کا علم الاخلاق یونانی 


اخلافیات کی نقل ے . 


اس میں شبہه نہیں کے سلانوں کے 
علم الاخلاق ہر ارسطو اور زیادہ تر اغلاطون کے 
خیالات کا اثر ے؛ لیکن یہ کہنا صحیح نہیں کہ 
اس علم الاخلاق میں سراپا یونانیت کی ریح رجی 
بسی ہولی ےہ 

سب سے پہلے یہ امرقابہل غور عہ کہ یونانی 
علم الاخلاق اپنی بئیادوں ھی میں اسلامی تصورات 
زندگی ہے مختلف تھا ۔ یونانی فلسفیوں کے ایک 


بڑے حصے کی راے یه تھی کہ اگر عدالت ھی 


اخلاق کی قدراول ے تو یه اس لے اقابل عمل ے 


ا که یه قانون فطرت کے خلاف سے ۔ فطرت انسانی کا 


تقاضاۓے کہ هرفرد اپنی ھی راحت کے لیے کوشاں ھو۔ 
۔ پس عدالت کا س فہ یہہ شا یم 





لم (علم الآخادی) 
کےحق میں استعمال ہوتی ے؛ لہٰذا عدل کے اجنماعی 
قوانین بن ھی نہیں سکتے ۔ عدالت کا معیار حکما کا 
ثم کردہ معیار ے؛ عوام اس ہے بہرہ ور نہیں 
هو سکتے ۔ زیادہ ہے زیادہ تدیر یہ هو سکنی ےے 
کہ عقل اس کا فیصلهہ کرے؛ مگر عقل خود 
مصاح تکوش اور خود غرض واقع ھوئی ے (دیکھے 
۷٭وہهہ6ہ الەاممہ .۸ ۰ ہا :٤:اااہ)‏ ۸ : د:ن۷ااا 
توزص۷ نے ہو رف ص رم بعد), 
یونائی تصور اخلاق میں انسان کر بالطبع 
شریر تسلیم کیا ے؛ لیکن اسلامی تصورات میں انسان 
بالطبع سلامت روی کا میلان رتھتا ے؛ جے نجور 
و تقوی دونوں ا شعور دے دیا "یا ے؛ لہذا تربیت 
ہے شریر بھی خیر ہوسکتا ھہ ۔ اس کے علاوہ 
عدل قرآن کے نزدیک قدر اول ےے اور بە وہ 
نصب العین ھھے جس کے لے 
کی جا سکنی ہے . 
اس کے علاوہ اسلامی اخلاق عدل کے ساتھ 
احسان؛ ایثاں صله رحمی اور دوسرے انسانوں کی خاطر 
ضبط ئفس کی اقدارمیں بھی یقین رکھتا ے؛ مگر ایٹار 
یوائیوں کے نزدیک غیر عقلی فعل ے (اامجروں؛ 
صم,ب) اور عقلی ہو بھی تو عبث ے کیونکه 
افلاطون اپنی ”'جمہوریەہ“ میں عقل کو انسان 
کی خود غرضی کا باسدار بتاتا ے (کتاب مذکوں 
۳ص۱٠۰م).‏ 
یونانی تصور اخلاق اپنے شہری اور غیر شہری؛ 
یونانی اور غیر یونانی میں امتیاز کرتا ھے؛ مگر اسلام 





انسانی طببیعت کی ترییت 


کا تصور اخلاق اس طرح کا امتیاز روا نہیں رکھتا۔ , 


بلاشببہ سقراط اور اس کے ساتھی فضائل اخلاق 
کے شدت ہے قائل تھے اور اخلاق کو ایکپ متوازن 
معاشرے کے لیے ضروری سمجھتے تھےە لیکن اِس ک 
.. ععیار وہ عقل ھی کو سمجھت تھے؛ جس کے بارے ' 
ز. موی کا جا چکا ہے کہ اس کا فیصلہ بھی مشکوک 





.م۳ 


علم (علم الاخلاق) 


سمجھا جاتا تھا ۔ اس کے علاوہ یونانی اخلاق میں 
ھمساے سے محبت یا جود وسخا (فیافئی) ایک 
غبر اھم قدر تھی ۔ اجتماعی فائدے کا تصور کسی 
بلند تر مذھبی معنی پر نہیں بلکہ سیاسی مصالح 
کے اصول بر قاتم تھا (یایوبون؛ ص ہ,م)۔ 
نفسیاتی طور ہر یسونانی اس بات کو سمجھ ھی 
نہ سکنے تھے کہ کوئی شخص کسی دوسرے فرد 
کے لیے اپنی جان کو خُارے میں کیوں ڈالے کا ۔ 
سقراط اور اس کے رفقا نے انسان کی اس خود غرضی 
لو بنیاد بنا کر عدالت کا قانون وضع کیاء لیکن 
اس کے لیے عقل ومصلحت لو معیار بنایا؛ جو 
مود ناتماء ہے۔ اسلام اس کے برعکس عدل اور تقوی 
دونوں دو قدر اول قرار دیتا عے اور رضاے اہی 
کو اس کی غایت قرار دیتا ے ۔ یونانیوں کے نزدیک 
معاشرتی بہہود ریاست (۵ا9ا5) کے ثابع تھی جس 
میں آزادی و اختیار ‏ پہلو غائب هو جاتاے: 
لہذا فرد کی دنیا تنگ اور تاریک تھی ۔ بلا شبہہ 
افلاطون کے نزدیک انسانی عقل عمیشه خیر کا تقاضا 
کرتی ےہ اور اس کی راے میں سب عقل مند لوگ 
یکساں طور سے خیر ھوں گے لیکن اس کی نظر 
میں بھی اقتدار یا تو حکما کے لیے مخصوص ہے یا 
چند تربیت یافتہ افراد کے لے؛ یعنی غلاموں ۓے 
لیے اور عوام کے لیے اس میں کوئی مقام نہیں ۔ 
ارسطو نے عقل پر بہت زور دیاء لیکن یہ بھی 


. کہا کہ عقل کی مہ گبر فرہانروائی سے ضروری 
'انہیں کهہ مھ وت اس لیے کہ جذبات و 


احساسات اپنی سستقل حي حیثیت رکھتے هیں اور ان یق 
مناسب ترییت کے بغیر عقل کے ہے اثر ہو جانے کا 


ا حدشہ ے ۔ - پھر یه بھی ے کہ یونانی تصور میں 


| ہیں 


. اخلاقی قوانین انسان کے بناتے ھوے هھوتے هی ؛“. 
جو تغیر پذیر؛ ناقابل اعتماد اور خود غرضائہ ھوتے 
۔ اس کے برعکس اسلام قانون الٰہی کو منہاج 


علم (علم الاخلاق) 





اول اور سابع مانتا ے؛ جو مستقل ےے اور اے | 


جھٹلایا نہیں جا سکتا . 
ڈائلڈٹسن نے (اور قفا رے ڈی ۔ بی ۔ ہیکڈائلڈ 


0 .کا ۓ بھی اپنی کتاب وں1ی/[ہ8 7۸6 | کا 


٠(۲: 15("۱‏ > لزارًٌ ۲۷۷ | ۸۸۱1۱۱۱۱۰۳ میں) کسی عقلی تجزیے اور 


تاریخی مطالعے کے بغیر ھی سسلم اخلاقیات ”لو یه | هوتا 
کە کر ناقص قرار دے دیا کە اس میں عورتوں اور | 


غلاموں کا درجہ کمثٹر ہے؛ مگرحق یە ہے یه دونوں 
باتیں غلط ہیں۔ اسلام کے مدنظر فطرت کے قوانین اور 


مساوات کی عملىی روح تھی مغرب کے ظواھر نە تھے؛ ؛ 
جن میں نمالشی مساوات کے پردے میں صنف خواتین . 


کے ساتھ بڑی غیر عقلی عدم مساوات موجود ہے اور 
عروام یی شاعنشاھی کا سراغ مساوات لو یونانی 
اور روسن تہذیب میں مل ھی نہیں سکتا. 

ڈانلڈسن (اور میکڈائنلڈ) : 
کو عیسوی اخلاقیات سے متأثر قرار دیا ےہ ۔ اس 


میں شبہہ نہیں که اللہامی مذھب ھونے کے لحاظ سے 


بعض اسلامی اخلاقی روبے عیسوی اخلاقی رویوں کے 
قریب ہیں ؛ مثلا گروھی نقطة نظر کے بجاے کل 
انسانیت کا نقطهُ نظر؛ لیکن عیسوی نقطه نظر 
رھبانیت پر قائم سے اور زندگی کے عملی معاملات 
میں غسیر تسلی بخش سے ۔ اسلام کا اخلاقفی 
نقطه نظر عدل پر قائم ےے؛ یعنی اس میں بدی اور 
طاقت کے سامنے مرعوب ھوئے کا اصول موجود نہیں 
بلکه قُط اور تقوی مدار عمل ہے , 

یورپ کے جدید ترین اخلاقی فلسفے مادیت 
پر قائم ہیں ۔ 
نتائجیت زروزاددیہءص) کے نظریے کا غلبہ ہہ ۔ 
اسلامی اخلاقیات کی روح خود غرضی کے ہر شائے 
ہے پاک سے اور ایثار اس کی بنیاد ھے ۔ اسلام میں 
چونکە هر اچھا عمل عبادت ھےہ؛ اس لیے هر اخلاقی 
عمل بھی ایک عبادت ے؛ جس ہے روحانی حظ 


ان سیں مفیدیت ز۲ ا؛ت) اور 


۳1١ 


نے اسلامی اخلاقیات ' 


علم (ملم الاخلاق) ' 


حاصل ھوتا ے اورئیکی پھیلتی ے؛ چٹانچہ سادی 
إ| نوعیت کی راحت اس کا مطمح نظر نہیں بلکہ 
ِ شوائب مادیہ ے پاک و صاف هو کر رضاے اہی 
ٰ حصول اس کی غایت ے؛ خواہ اس میں ذاتی 
ا ماڈی ئفع اور ذاتی جسمانی راحت میں خُلل وائع 
۱ ھو۔ ان مطالب کے لے فلسنی ڈیوی ہ٭م0 اور 
۱ سجوک 8:۷ وغیرہ کی کتابوں ہے استفادہ کیا 
| جا سکتا ے ۔ اسلام میں انسان بالطبع شریر نہیں؛ 
ا جیسا کہ بعض نفسیاتی مسلک اور حیاتیاتی تصورات 
ابت کرتے ہیں؛ اسی لیے اسلامی اخلاقی روبے 
غیں معتدل نفسی رجحانات کو تسلیم کرتے هوے 
ا سلامت نفس کو انسان کی بنیادی فطرت خیال کرتے 
یں ۔ بہر حال اسلام کی اخلاقیات دین کا حصهہ ھیں 
. اوراپنی نوعیت میں منفرد غیں. 
مآمحیل : مقالہ اخلاق کے ەآخذء نیز قرآنَ مجید اور 
ِ تب حدیث (جن میں یہ بمث ادب کے تحت بھی ے) 
اور ھب ضیں بذیل ایة ولک لَتّلی کل عَظیٔم 
(ءہ [القلم] : م) کے علاوہ دیکھے : (م) ابن مسکویە : 
تہذیب الاخلاق؛ مصر ))0۱۳۰۰٦+‏ الفارابی : آراء اھل 
المدینة الفاضلةء باب مم تا ےم ؟ (م) الغزا ی: 
احياء علوم الدین (کتاب آداب المعیشة و 
اخلاق النہوة)؛ مصر رم۵۳۳ ٣م‏ رع ہ: 
إ ابن سینا 


۰۲َ٘۲؟,م 
)6 دانشنامۂ علائی (رحث تحتہق در 
بارۂ سعادت و لیک بختیء تتمیم بحث سعادت حقیقی)؛ 
تہران ۰م۱ھ؛ (م) التھانوی : کشاف اصطلاحات 
الفنون؛ ج ء مقدمہ راجع بہ علم! (ہ) شہلی نعمانی و 
سید سلیمان : سیرۃ النبی؛ بار چہارم؛ اعظم گڑھ ۹۹م ۵ 
بی ہل تا .,م(یڈیل اخلاق) ٤‏ 810ت 40680( .83 .0ا : 
مبرماد[ ہا عإٍےة غسب ءضەیٹا؛با بماولامۃ ء7(۶! (ے) 
دووھٴامہتا : نرلحەوەظظراط 4وہ دی ا١ت‏ زہ ونءمجمنمر بج 
(ہ) ۵۶۵2 اذ 005 :ئغللاگھ ماک۸ سط دنقسل ؛ نین. 
۰ ئ) (ہ) بد اتبال مزمز رہ عامس دھ 
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رومام الاخادی) . ٦‏ علم (علم التفی) 





(ویوزوزڑ بط :ام7۸ ؛ (۱۰) ٥٤٥۵ص0‏ لاد حا٥صت‏ ۸: | اور بہ تینوں اس کی مختلف حالتیں هیں۔ اب رھا لفظ 
ہمازصفدئلہ( لو نین و : دںزغو سطبوعۂ ریاءتہاے ا روح؛ سو قرآن مجید میں اس کے متعدد استعمال آئے 
متحدم اسریکہ: ۹۹۰ رھ ؛ (۱ر) زی مبارف: الاخلاف . ہیں؛ بمعنی روح (نفس)ء علمء جان؛ پیغام؛ نوں 
عندالغزا یں (اردو ترجمه از نور الحسن خاں :نغزالی کا تعمو؛ هھدایت؛ دانائیء فرشنه , 


2 


اخلاق: لاھور ‏ ٭ہ ۹ :ء)'(8۳1۲):۰ ط8 .07(۲۷:.3/۰٤3ا7‏ ۸ تاج العروسں میں نفس ے لے کئی معنی بیاں 
ر(چمجمالا ۱طان۸۸۷۸( ٦‏ ۔ تد عباداللہ نے لکھا), .. ھوے هیں : خُونء جسد نظر بد حضور: مخصوص 
[ادار] حقیقت. ذاتء تکہر؛ خود افزائیء ارادہ نفرت؛ 


*ػ علم الفمفس : مسلمانوں کے یہاں علم اللفس ! ”کشوئی غالب خواہشض وغیرہ (اور یه آخری معنی 
ایک جاممع لفظ ے۔ اس ہے ىراد صرف وہ علم نہیں قابل غور هیں). 
جے آج کل سائیکالوجی ہوہا اط (نفسیات) کہا ۱ کتب لغت کی بحثوں ے پتا چلتا سے که 
جاتاۓےہ اور جس کے بڑے پڑے علمبردار فرانڈ ٢٣٥۵‏ ۱ انسان کے دو نفس ھیں: ایک عیاتی اور دوسرا سمیزہ ۔ 
ایڈلر ال۸ ینگ ووںلء واٹسن وہ:؛ ٦۷‏ اور ہیکڈوگل | ئنفس ہبمعنی ذھن (۵ہ۷1) کے اور روح بمعنی 
زنوں00ہ ۸4‏ وغیرہ یں ۔ اسلامی اصطلاح میں | حیات بھی ھے . 
اس ے مراد روح بھی ھے اور نفس حیوانی یر صوفيه کے :زدیک اف قام دع متام کا اور 
محريات او مظاہر بھی ۔ بہرحال قرآن مجید میں أ حکما کے نزدیک ''ِٹھا ِستکمال اول لجسی طیعي ال 
ننس کے معنی روح کے بھی ہیں اور پیام لانے أ یعنی آلاتی نطری جسم کا ابتدائی حصول کال 
والے فرشتے کے بھی ۔ جع کی صورت میں اکش ذات آ (ابن رشد : کتاب الئضسء مطبوعة حیدرآباد دکن؛ 
اور شخصیت مراد ے؛ خصوصا شخصیت داخل ۔ ا ص .؛؛ نیز دیکھے ابن باجہ : کتاب النفں؛ 
چھے آبات می اس کی نسبت دا یق ذات کی ۱ ۵۵1۵١۸۸:۵گ۸۷‏ .8 آکا : مہاھا مت اضام۶ |]ہ .ہآ 0ا1). 
طرف سے ۔قدیم عربی شاعری میں نفس [رك باآں] | 
ہمعئی ذات یا شخس تھا اور روح بمعنی سانس یا ھوا۔ 
مابعد قرآن کے ادب میں نفس اور روح بالعموہ سرادف 
هیں اور دونوں کا اطلاق روح ملاٹک اور جنات پر آ 
کیا گیا ھے ۔ نفس کی جمع انفس اور نفوس آئی سے ۔ ' میں قلب اور نفس (و روح) کے سوضوع پر ملتے ہیں؛ 
بعض موقعوں پر قلب بمعنی روح بھی مفہوم میں | (ب) وہ اشارات و سباحث جو مسلم حکما اور عرفا کی 
شامل ہو جاتا ہے ۔ ان بحثوں کے لیے رك بە نفس, ا کتابوں میں نفسبات کے موجودہ باضابطہ علم کے 
جس کا نہایت مختصر خلاصہ یہاں پیش کیا جا رھا , انکشافات کے قریب یا ان سے معائل ہیں۔ نفس انسانی 
سے تاکہ اصل موضوع کی تمہید بن سکے . إ کے بارے میں سؤخر الذا کر کی حیثیت تجربی نه سہی؛ 
نفس کی تین انواع یا تین خصائص بیان ہضوے إ تاہم غور و فکر ہے پیدا شدہ انکشافات کی حیثیت 
ہیں : () نفس امارتہ (م) نفس لوامہ اور () : انھیں ضرور حاصل ہے ۔ ان میں سے بعض حقیقتوں 
١‏ کین سا لیکن جیسا کہ ابن قیم“ نے لکھا ھے ' کو آج ک سائنس (نفسیات) بھی تسلیم کرتی ے؛ 
٦‏ ید تین الگ الگ نفوں نہیں؛ ایک ھی نفس ہے : یا کم از کم انھیں رد نہیں کرتی؟ لہذا علم 


نفس کی حقیقت کچھ بھی هو ھمارے موجودہ 
مقالے کا موضوع سسلمانوں کا علم النفس ے ۔ اس 
کے دو حصے کیے جا سکتے ہیں : (الف) وہ تصورات 
جو قرآن مجید؛ حدیث اور حکمت و تصوف کی کتابوں 


سے ہےتس۔بسیت ےب ٹستٹٹتتٹ ‏ سس خجب۔صںہ سے ۔ا-مہ امہ 





علم (علم النفس) ۴۴۳" علم (علم الظمی) 


نفسیات کی تاریخ میں انھیں ایک دور کے خیالات | کہ یہ شے جو کچھ بھی ہے خالصة جسم کے اندر 
سمجھا جا سکتا ے . سے ۔خواہ وا کی صورت میں ؛ خواہ عضلات و اعصاب 

از بسکە نفسیات اپنے موجودہ مرحلهُ ترقی میں : میں یا پھر لا شعور میں ۔ بہر حال یہ جسم کے ائدر 
بھی سائنس کی یقینی شاحُوں جیسی باضابطہ سائنس ‏ ہی ےہ ۔ اس کے کچھ وظائف ہیں ؛ کچھ محرکات 
نہیں سمجھی جاتی؛ اس لے بالکل قدرتی امرھے کہ || ہیں۔ نفس کا جسم ہر کیا اثر ہوتا ھے اور جسم کا 
قدیم ادبیات اسلامی میں جو نفسیاتی معلومات ملتی | نفس پر کیا اثر ھوتا ےے؟ انسان کی حرکات و سکنات 
ہیں انھیں بھی قطعی سائنسی حیثیت حاصل نہیں البنہ : کے پیچھے کیا کیا (شصوری یا غیر شعوری) 
مشاھداتی حوالے کے طور پر ان سے استفادہ کیا | قوتیں ہیں (جن کا ھمیں علم ے یا جن کا میں علم 
جا سکتا سے ۔ بہرحال یہ مانٹا پڑے گا کہ نفس | نہیں)؛ جو مختلف اعمال و افعال کے صدور کا باعث 
انسائی اور انسائی اعمال و افعال کے محرکات داحْلی ۱ ھوتی ہیں ۔ انسان کی کجروی یا غحیر معتدل حرکات 
کے بارے میں ۔سلمان حکما و صوفیہ کا مشاعدہ ' وسکنات بھی ذھن کے اندرونی عمل یا فساد عمل کا 
وسیع بھی تھا اور گہرا بھی؛ جس کے شواہد ان کی ا نتیجہ ھوتی ہیں ۔ بنابرین اسے انسائی حرکات و 
کتابہوں میں بڑی کثرت سے ملتے یں اور صوفیه | سکنات کا علم بھی کہا جاتا ےء جسے منظم طور 
کو تو ایک لحاظ ہے نفس انسانی کے معالج کا درجه | پر ھونںہ امھ (کرداریت) کہتے ہیں . 





۱ 


بھی حاصل تھا؟ چنانچہ یہ کہنا بھی غلط ئە هوگا بہر حال نفس ان سب کا منبع ےہ ۔ نفس کے ۰ 
که طب روحانی ( م8 :٥طا٥‏ ااء٠:۲)‏ میں مسلم صوفيه | ان اعمال کو سمجھنا اور ان کی روشنی میں انسائی 
”دو اولون کا مقام حاصل ھے . کردار کی تہذیب و ترتیب: نفسیات کی غرض و غایت 


یہ بعثیں کتب اخلاق میں بھی موجود ہیں؛ | ےہ ۔ اب اس علم کسو زندگی کے ھر شعبے میں 
جن میں تہذیب نفوس اور نفس کی بر ےب وسیہ سوا ا اس کے حوالے 
علاج کا ذکر ھے ۔اگر آج کوئی مسمتعد اورمعنتی | ہے اس کی متعدد شاخیں ہیں ء اس کے اھم موضوعات 
محقق اس سارے ادب پر نظر ڈال کر جدیید | یہ ھہیں:, ۔ نفس کی حقیقت؛ ہ ۔ نفس کے قوٰی اور اس 
اصطلاحات علمی کے ذریعے اسلامی علم نفسیات کی | کے خواص و وظائف: م ۔ شعور و لا شعور بطور منبع 
روداد سرتب کرنا چاھے تو ایک معقول کتاب | تحریک؛: م ۔ نفس کا اثر ۶ں ماك ھطمھ پر ہ ۔ تجزیہ 
نفسیات مرتب ہو سکتی ے۔اس قسم کی ایک | نفس یا تحلیل نفسی؛ ہپ ۔ اطلاقی نفسیات: جس کا 
شش مصر کے ایک عالم عبدالحکیم عثمان نے ! تعن معاشرت اور زندگی کے اہم شعبوں ہے ہے أور 
کی سے؛ جس کی کتاب کا نام ہے الدراسات الئفكسيه ان میں ہے ایک اہم شعبہ تعلیم و تعلم بھی ے 
عند المسلمین (عابدین ۸۲٣۱ھ‏ / ۹۹۰۰ بع))؛ . (سزید معلوبات کے لیے دیکھھے عثمان عبدالکریم : 
نیز دیکھیے محمد اجمل ؛ 1050۵000٥00 ٥‏ ۸ ۱ الدراسات النفسیه عندالمسلمین ؛ لیز دیکھیے اسی 
زح۳۵٭طام ط٠٢۲‏ حصااوں ۷ء در مجِلَه |/0۷زئ) گورنمنٹ ۱ مقالے میں ہذیل التعلیم والتعلم . 
کالچ لاھورں جولائی ٭ے۱۹ء. ُ یه تسلیمشئەه ے کە پورپ میں بھی 
نفسیات جدید میں نفس کو کوئی پر اسرار ' علم اللفس بە حیثیت سائٹنس ایک نیا علم ے؟ اپذا 
شے ثابت کرنے کے بجاے اس ہر زور دیا جاتا ےے سسلم ادبیات میں اس کو بہ حیثیت سائٹس :90 .:: 









'علم.(ھلم الدنس) 


بریی 


علم (علم النفی) 


ممییسجمبیسبت >۰‌أسسسٛژٗ]بسسیسسیم٘جسإسسح۶وأآپإپ“"“سج٘صِسسچ‪إ|أسسمسسسمتدسسکمسسسسسمسسمسمممسسسسد”سسٗ!کوسسسسدوٗک|ج--ُصوسصصسصصحصصص-ص-صحژد-ت-- 
کرنا صحیح ےء نہ غمارا مقصود ے ۔ بایں همہ ' اور بعض بعض صورتوں میں سوال و جواب کے 


اس علم کے مسائل و موضوعات بہ حیثیت حکمت و 
معرفت شاھداتی؛ یم تجربی یا محض ظنی و 
تخمینی شکل میں مسلم ادبیات میں بکثرت موجود 
ہیں ء جن میں سے بعض آج کل تجربی علم نفسیات کا 
حصہ بن سکتے ھیں؛ اگرچه یە علم ابھی تک خود بھی 
مکمل طور پر سائنس ھونے کا دعوٰی نہیں کر سکتا, 
نفسیات کے موضوعات و مساثئل؛ جو سلم 
ادبیات کے مختلف شعبوں میں زیر بحث آئے ہیں ؛ وہ 
کم و پیش يہ ہیں :() تصوف اور حکمت ک 
کتابوں میں روح (لفس برتر) کی بحث؛ عقول و نفوسں 
اور علم ارواح بعد الموت: (م) نفس حیوانی (نفس 
حیاتی و جسمانی) کی بحث: نفس کے قوٰی (یعنی 
علم الافعال الاعضاہ (زوماہاہا۶) کی روشنی میں 
ذھن کے اجزاء اعضا و قوٰی)؛ (م) باطن کے خواص کک 
بحث اور رؤیا کی حقیقت؛ (م) شعور برتر (الہام؛ 
"کرامت؛ ثبوت) کی بحث؛ (م) جذب و جنون کی بحٹ؟ 
(و) صوفیةہ کے کشف و کرامات و نطحیات؛ (ے) 
محض ظلیات و قیاسیاتہ مثلًٍ علم اسرار الحروف؛ (م) 
علم قیافہ اور علم فراست الید (وئ:نصاہ)؟ (۹) 
طلسمات و نیرنجات (ان میں سے ے؛ ہ؛ اور و 


ظنیات میں سے هیں۔ ان میں علم ہے زیادہ قیاس کام - 
کرتا ے؛ للہذا انھیں علم النفس کے موضوعات میں 


باقاعدہ طور سے شامل نہیں کیا جا سکتا). 
اسی طرح مختلف کتابوں میں جنس ہے متعلق 
خصائص نفسی؛ اقوام و ملل اور عوام کی نفسیات: 


ہو جاتے ہیں ۔ مقصد یہ ہے لہ صوفیوں کے 


طبعی؟ اس کے علاوہ ترغیبات نفسی؛ تالیف قلوب 
کے طریقےء جنسی جبلتوں کا کردار پر اثر اور ان میں . 


اعتدال پیدا کرنے کی تدابیر تعلیم وٗ تعلّم میں 


کک علم النفس کا استعمال؛ طبیبوں اور معالجوں کے 


تجربات اور علاج کے طریقوں میں ان ے استفادہ 


ا 
1 


۱ 


1 
أُ 
ٍ 
ل٦‏ 


احوال نفسی کی دریافت ۔ مزید براں خود قرآن مجید 
اور احادیث ہے :نس انسائی کے خصائص: عجائبات 
اور محرکات کا اجچھا خاصا زساله مرتب ھوسکتا غے 
اور تصوف کی کتب اخلاق اور عام کتب اخلاق 
میں بھی اس علم کے (جس حد تک اس زمانے میں 
سمکن تھا) شواھد و اشارات ملتے ھِں, 

اس ك مواد سب ہے زیادہ صوفيه کے یہاں 
دستیاب ھوتا ے؛ جہاں خود کے حوالے ہے انسان 
'کوسمجھنے اوراے معاشری سطح پر بہر انان بنانے 
کے لیے ایک ضابعه نریبت بھی دیا گیا عے ۔ صوفیوں 
کی معرفت یہ ہے ”کہ تمام محرَ٥ت‏ افعال کا سر چشمہ 
خود شعورے ۔ جب کبھی اس مور میں ہے اعتدال یل 
آتی ے؛ فبرد خسود کسو وہ کچھ سمجھنے لگتا 
ے جو وہ نہیں با جو ے اس سے زیادہ بننے کی 
خواہنں کرنے لکھتا ےہ اور اس انصال پا 
انحاد کو بھول جاتا زع جوا سے رب کے ساتھ حاصل 
عے؛ ان حالات میں اس کے افعال و اعمال بے توازن 
یہاں خود کا تصور یا تجربه ھی ان کے علم الننس 
کا اصل الاصول ہے ۔ با وقار اور ذہے دار خودی 
سے لے کر نفی خودی تک ان کے یہاں سپ کچھ 
سے اور ان مقامات میں صوفیوں کے نتائج ایک 
خاص حد تک جدید ساھرین نفسیات ہے دور اور 


وجودیوں (ااادنك٥ا:ئتظا)‏ کے نتائج کے مقدرے قریب 
بچوں کی نفسیات: مختلف پیشهہ وروں کے خصائص ' 


هو جاتے ھیں . 


قرآن مجید اور احادیث : نفس انسانی ے 
متعلق اشارے قرآن مجید میں بکثرت ہیں ۔ قرآن مجید 
ککتاب القہ ےے اور انسانوں کے لیے رحمت وھدایت 
بھی ہے ۔خُدا دلوں کے بھید جانتا ے ۔ وہ ضرور 


علم (علم النفس) ٴّ'" علم (علم النفس ) 
أ اور کامل سرور و سکون حاصل کرنے کے راستۓ 
فطرت کو جانتا ے؟ تکلیف آئے پر اس کا اضطراب اور اور قلبی ریاضتیں (ذ کر اللہ اور ترتیل قرآن اور اپنے 
تکلیف ٹل جانے ہر طوطا چشم هو جانے کی عادت بھی نس کے اندر مشاھہد محاسبہ اور مراقبہ بلکە آیات 
ْ 
إ 





نفس انسانی ہے بھی ہا خہر ے؟ انسان کی ا شکری کی 


اس کے علم میں ے؟ وہ ظنء وہمء شک وسوسدء حسد آ رای پر غور اور ملل سابقہ کے افراد کی نافرمائیوں 
خود غرضی؛ کیہ پروری؛ خوئریزی کے میلان؛ انکار | اور نتیجة ان پر عذاب الیم سے عبرت)ء؛ یہ سب 
و اباء غرض فطرت انسانی اور قلب انسانی کی ھر اچھی إ باتیں قرآن مجید میں ہیں . 
بری خصلت بے با خبر ہے ۔ اسی طرح اقوام کی اجتماعی , اسی: طرح: اعادیث نین والر ذخیں معلوبات 
خصاتوں کا بھی اسے علمم ہے ۔ اس لحاظ ہے قرآن مچید ٰ ھک 0 
”کو نفس انسانی کی عظیم رهنما و ترجمان کتاب | ۱ 
: پ ۰ | نہیں ھوا ۔ اس سلسلے میں خواجہ عبدالرشید کک 
ا ا ا کو 0س رو یرہ ری سی سا اھت اسر 
سائنسی اصطلاح میں اسے کوئی نفسیات کی کتاب | س ٦‏ 
کہ تو درست نەہ عو ا 7 ا کراچی) ایک عمدہ کوشش ہے ؛ جس 
کک 1 مج ےو کا تی را کا ےد ماود ے 
دو تع ٌ ۰ سے سو : علم النفس پر جدید معلوبات علمی کی روشنی میں 
ا 0 ا اک ہر مر سپ میں کا وت بس امت 
وی 0اک ک‌ بلک بنیادی اصول و قواعد قرآن مجید ھی ے اخذ 
ری و چون او ا ا ا ا ا ا ا ا 
سس کے کیا و ات بس ا ا ے یوں ممتاز هیں کہ یہ یوٹانی اور دیگر عجمی 
اور نفس انمانی کے امراش و سیلکات ادز اٹ کے ' اثران ے بالکل ہاک اور براہ راست نفس انسائی کی 
علاج کی روحانی صورتیں موجود عیں ۔ اس میں بس ظاابطی کہا لہ فی اھرای 
جنسی زندگی سے متعلق معلوسمات و احکام هیں؛ جو عبدالرشید نے یه بھی لکھا ےہ که جدید مغربی 
سب اس امر کی تائید کرتے ہیں کہ جنس زند گی میں نفسیات جس علم کی اہتدا ھے؛ تصوف (نعرفت رب 
ایک زبردست کارفرما معاملہ ہے ۔ اسی لیے قرآن مجید ا بذریعۂ معرفت نفس) اس کی انتہا ھے . 
نے اور آنحضرت صلی اللہ عليه وآله وسلم نے تکاح ک ا قرآن مجید اور احادیث ہے علم النفس کے جو 
اریہ : ْ اشارے اور اصول مرتب ھوتے ہیں ان کے لے 
سنتی فلیس ہئی) ۔ قرآن مجید میں انہیا کے خوابوں | دیکھے عبدالکریم عثمان : الدراسات التفسیہ 
(رؤیا) کے تذکرے اور ان کی تعبیریں ہیںء اھل | عندالمسلمینء جس کا حواله پہلے آ چکا ہے ۔ 
کشف و کرامات کی پیش گوئیاں ہیں اوز ک0 بایں ہمہ یه واضح رۓے کہ قرآن مجید اور احادیث 
کے خارجی خصائل (غرور اور تکبر) اوران کے گہرے ۱ کو جدید اصطلاح کے علم نفسیات کی حیثیت دبٹی 
اباب (خوفء حزن زبونی نفس) وغیرہ ہر بھی روشنی ا مناسب نہیں کیولکہ اس ہے شدید غلط فہی پیدا 
پڑتی ہے ۔ نفس کی الجھنو ںکو دو رکرنے کی ھدایات ء | ہوئے کا اندیشہ ے . ۱ 
صراط المستقیم ہر رھنے اور اطمینان نفس اور سکینة اب اس بحث کو مختصر کر کے علم الظغم 


ا سا 
کک تا 


اھمیت یر زور دیا (التکاح من سنتی و من رغب عن 





لم لعلم النضی) 
کے اس تصوری تفصیل لائی جا رھی ۓے جوسلم | 
حکما: اور صوفیه کی کتابوں میں ملتا ے ۔ اس کے دو | 


حصے ہوں گے : (م) ماھیت نفس اور (م) احوال و 
العال نفس یا عجاثبات نفس ., 


حکما کا علم النٹس : حکماے اسلام نے نفس 
(نفس ناطقہء روح) کا تصور زیادہ تر ارسطو کے خیالات پر إٍ 
استوا رکیا ے اور کہیں کہیں ان خیالات کو صوفيه | 
کے تصورات ہے مطابقت دینے کی کوشش کیھے؛ لیکن 
ان کا تعلق ماہیت نفس ہے زبادہ اور افعال نفس سے کم إ 
ے؟ پھر انھیں خیالات کو تربیت اخلاق ہے پیوستہ ! 
کز کے انسان کال کے بلند مرائب تک تک پہنجایا | 
عے ۔ حکماے اخلاقی نے نفوس کی ترنیت کے سلسلے | 
میں احوال نفس تو بھی جگہ دی ے اور محرکات اعمال 
اور علاج سہلکات نفس جیسے ابواب میں 
کے مسائل بیان کے ہیں جو ”'فیکلٹی سائیّەلوجیٴ 
٥ہ‏ اہ۸٥٥۷٣ )۴٥۰:۱۱٢۷‏ میں ئن ہیں ۔ اس سلسلے میں, 
ھم الکندی؛ ابن سیناء ابن رشد اور ابن ماج کے ٴ 
خیالات پیش کریں گے ان کے بعد صوفیهء خصوصا ؛ 
امام زا ی کے اور آخری ور میں شاہ وی اللہ دہلوی ا 
کے نظریات کا خلاصہ پیش "کریں گے ۔ یہ طریقه 
بغفرض اجمال اختیار کیا گیا ھے ورنه صوفیه ہے | 
وسیع تر ادب کے مطالعے سے تفصیلات بھی مرتب کی 
جا سکتی ھیں . ۱ 
الکیندی (م ۰ھا/ےہ۸ء) نے فلاطینوس (مدما۱١۶۱)‏ _ 
سے روح کا تصورلیا اورعقل (ننس ناطقه) کے مسئلے 
میں افلاطون ہے استفادہ کیا ۔ اس نے رسالة الروح میں 
افلاطون: ارسطو اور دوسرے حکما کے خیالات کا | 
خلاصہ بیان کیا ے؛ لیکن درحقیقت اس کے تتصورات 
فلاطینوس کی کتاب ول وھ سے مأخوذ ھیں. 
اس کے نزدیک روح ایک جوھر مجرد ے؛ جس کا ۱ 
جندور خالق حقیقی ہے اسی طرح ہوا ہے جس طرح : 

















۴۳۴۹ 


: مطبوعہ مصضرأ ایم ۔ 


علم (علم النفس) 


سورج ہے شعاعیں صادر ھوتی ہیں ۔ یہ جسم سے الگ 
اور منزہ ھے ۔ جب یہ جسم سے الگ ہو جاتی ہے 
تو اسے ‏ ائنات کے سارا علم حاصل هو جاتا ے اور 
حقائق علوی ك ادرف بھی ہو جاتا ےہ ۔ بدن 
ہے جدا هو کر یه عقول کی دنیا میں چللی جاتی ہے 
اور نور الانوار تک بہنچ کر اس کی رویت حاصل 
کر لیتی ہے 

روح بر نیند طاری نہیں ھوتی البتهہ جب 
جسم نیند کی حالت میں ہوتا ےے تو روح بھی 
حواس کا استعمال نہیں کرتی ۔ جب وہ پوری طرح 
705ھ وہ" 





سے رڈیا کا تجربہ ھوتا 


نے 


چرم ا رر ت2 
ھے :(م) قوت عاقله؟ (م) قوة عضبه! (م) قوۃ 


شمہوانيه (فیلسوف العرب: مطبوعة مصر؛ ص ۲۳۹). 


اللکندی کے رسالے فی العقل کا مغربی حکمت 
پر بڑا اثر ھوا - :::||107+0 بیط کے نام سے اس کا لاطیلی 
میں ترجمہ ھوا ‏ الکندی نے اسکندر الافرودیسی کے 


خیال کے برعکس ننس (عقل ) کی چار قوتوں کا ذ کر 


أ کیا ھے ۔ حقیقت بس ے کہ الکندی کا مقام صرف 


بہ ےہ کہ اس نے افلاطون ؛ ارسطو ء فلاطینوس اور 
دوسرے حکماے یونان کے نظریات کا جامع ادراک 
9 طم 
اسلامی اصطلاح علمی کے ساتھ تطبیق دینے کی سعی 
ا کی ۔ صحیح معنوں میں علم النفس کی کوئی مستقل 
إ تشکیل اس نے نہیں کی (تفصیل کے لیے دیکھیے 
مصطفی عبدالرزاق : فیلسوف العرب والمعلم الثانی؛ 
قاغعرہ مو ,ع؛ احمد فؤاد الاھوانی : فیلسوف العرب 
ایم شریف : ۴ (۲م؛والڑ ۸4 
جاوویالراط جصز ا٠یل‏ ۳ وو رع رخ جم تاممم), 


علم النفس کی تاریخ میں ابو زکریا رازی 


علم (علم النفس) 


یں 


علم (علم اللضی) 





(م ۱۳ھ /ْ وع) بھی اھم ہیں جن کے رسائل وجود نفس ہے وابسته ے ۔ نفس ایک جوھر واحدے۔ 





الطب' الروحانی اور کتاب اللّۃ اھمیت × رکھتے ٭ میں ۔ 


قابل مطالمه ے اور الفارابی (ء ۹ھ |/ 2., ۱ 
کے ہباحث (خصوسٰا عقول عشرہ) بھی ایک منزل ک ‏ 


اس جوہر کے فروع ہیں ؛ جنھیں قوٰی کہا جاتا ے۔ 


ر ننس ان قوٰی کو استعمال میں لاتا ے اور انھیں کے 
ذریعے بدن ے رابطهہ قائم رکھتا ے۔ ان افعال 
سے نفس میں ایک غیئت پیدا ہوتی ے؛ جو منجملہ 


حیثیت رکھتے ہیں؛ لیکن ھم یہاں انھیں نظر انداز | کیفیات نفسائیہ کے ایک کیفیت ے۔ اگر یه عارضی 


کرتے میں (ان کے لے دیکھے ایم۔اہم۔ شرف : 
"کتاب مذکور: ج ) اور براہ راست ابن سینا کے 
نظریات ہے اغعتنا کرنا ضروری سمجھتے ہیں کیونکه 
شیخ کے یہاں ان سابقون الاولون کے بیشتر خیالات 
مجنمم صورت میں مل جاتے ہیں . 

وک ڑل اون سک انا ات 
کے خیالات کا اسنقصا کر کے ایک مجمل سا بیان 
پیش کیا جا رھا ھے ۔ اس سلسلے میں عبدالکریم 


ا بچلیں کی 
ماہیت کا ادراک اسی صورت میں ہوتا عہ جبکہ 


ے تو اہے حال کہتے ھیں ءلیکن اگر بار بار صادر ھو 


٠‏ اور دیرپا هو اور ہلا رویٹ صادر ہو تو اسے ملک 


اع ہیں 


شیخ نے ادراک کے مسلے پر بڑی دقیق 
ہیں ۔ شیخ کے نزدیکف کسی چیز ی 


درف کی حقیقت درک کی ذات میں حاصل ھو۔ 


. انواع ادراک جار ہیں : () احساس (م) تخیل؛ (م) 


عثمان کی کتاب الدراسات اللنفسیہ کے علاوہ : 
محمد فضل حق کی اردو کتاب تجلیات (لاعورہ و ۶۱ 
کو بھی سامنے رٴٹھا گیا ھے . || وحی؛ غیبت وغیر) کا خاص تذکرہ کیا ھے . 

ابن سینا کے نزدیک نفس جسم طبعی کے ایسے ! اب قواے مدرکه سب کے علم میں ہیں ۔ ان 
دمال اول کا نام ےہ جس کے آلات کے ذریعے تغذیہ؛ ! کے علاوہ حس مشترٴف ہے اور اس کا بھی سب کو 
تملیہ تولید؛ ادراف, حر ذت ارادی اور نطق سے علم ھے ۔ بھر ان قوی کے لیے دماغ کا محل بھی بتایا 
افعال حیات صادر عوتے ہیں ۔ ابن سینا دہتے ہیں ) ے, مثلا قوت خیال بطن مقدم دماغ پر اثر کرتی ہے 
که نفس صورۂ نوعيه کا نام ے اور صورت جوھر ے؛ اور قوت وھم کل دماغ سے تعلق رکھتی ے؛ 
اس لے نفس جوھر ے؛ جو بدن اور اجزاے بدن ,ُ لیکن جوف اوسط کے ساتھ مخصوص ىہے, 
میں تصرف کرتا ہے ۔اس کا اول نعلق روح یه گویا ننس (34100) کا جسمانیاتی (امہنوماہاہ(۶1) 
ے؛ پھر اعضا ہے اور پھر اعضاے رنیسه سے ے؛ ! پہلو ے ۔ آج کل ہم ۔جس شے کو 3408 کپتے 
ہیں حکما ایے نفس ناطقہ کہتے ہیں ۔ اس کی دو 
۱ قوتیں یں : () عملی (یا عقل عملی) اور (م) نظری ۔ 
. عقل اس لحاظ سے نفس ناطقہ کا فعل ےہ ۔شیخ نے 
عقل کی بھی مختلف قسمیں بتائی ہیں : عقل عملی؛ 


توھم اور(م) تعقل ‏ شیخ نے تواے مدرکه پر تفصیل 
سے لکھا ےہ اور قواے باطن کا (مثلا احوال نبوتء 


جو مبدہ افعال حیوانی و نباتی هیں؛ پھر وہ تمام بدنقٍ 
میں متصرف ھوتا ے ۔ شیخ کی راے بی ے کہ 
مزاج نفس کا محتاج هے. لیکن مزاج خُود نفس نہیں ء 
نہ جسمیت ہے ۔ نفس انسانی سوجود سے اور اپنے | 


نفس کا ادراک بننسم کرتا ھے ۔ ثبوت اس کا یہ ے ںا ۶ می ای اع ا مال امن 
کہ انسان ھرشے ہے غافل ہو سکتا ےء لیکن اپنی | (عتل فعال)ء وغیرہ وغیں. 
ذات (ائیت) ے غافل نہیں هو سکتا۔ وجود کی بقا ! اس کے بعد فکر اور حدس کا فرق اھر کا ك0 


رھ 
وا 


ا علم (ظم الننی) 


امیں 
تھے 





اور قوت قلسیہ کو حدس کی قوی تریں صورت کہا ' 
ے ۔شیخ کہتے ہیں که نفس ‏ اطقهُ انسانی نە جسم 
جء نہ جسمانی (شفا) ۔ نفوس حیوان و انسان 
تک محدود نہیں بلکہ نفوس فنکیە بھی ھہوتے ھیں ۔ 
نفس فلکی وہ شے سے جس سے افعال و حرکات 
بر مختلفه غیر ارادیه صادر ھوتے یں ؛ جو طبیعت 
ہے مختلف ھوتے ہیں ۔ تعقلات کی دو قسمیں ھیں: 
(م) انفعا لی اور (م) فعلی . 
شیخ ےا اور دوسری تصنیفات میں ابتہاج؛ 
لذت اور الم کی حقیقت کی بھی تشریج کی سے اور 
شال ند اک ”زرل رت یا سے 
تعبی ںکیا ے؛ وہاں الم کو حصول خبر میں محرومی 
یا خیر کا زیان و نقصان قرار دیا ے؟ مگر بہ بحثیں 
تجرباتی مشاھداتی کم ہیں اور استدلالی فلسفیانہ 
زیادہ؛ البته قانون میں جاہجا الم اور لذت کے جسمانی 
بواعث کا تذکرہ بھی کیا ے . 
اہسن سینا کی نفسیات کا جدید اصطلاحوں میں 
جائزہ لینا اس لیے ہے سود ےہ کہ تحقیق و تجربہ 
لا تعداد منزلیں طے کر چکا ے؛ لیکن ية کہا جا 
سکتا ہے کہ ابن سینا (اور اکر مسلم حکما) کا 
علم النفس اصولی طور ہے نفوس و عقول کے تصور پر 
قائم تھا جو نفس کی جسمائیاتی حیثیت کو نفوس 
متعاليه ہے مربوط رتا اور نفسی اعمال کو ایک 
مقصد ے وابستہ کرتا ے ۔ میکڈوگل ااووںہاہ۸۸ 
کا تصور یہ ہے کہ تمام ذھنی حرکت (یا سلسلۂ فعل) 
مقصدی ( نہ( ەو:ںط) ے اور مقصدلی حرکت 
میکالکی حرکت سے مختلف ہوتی ھے ۔ اس کے معنی 
یہ ہیں کہ اس حرکت کا مقصد بعض جبلتوں کی 
تمکین ے؛ جو جسمائی زندگی کی تکمیلی کے لے 
ضروری ہیں ۔ واٹسن ممواع ٢‏ کا تصور یہ ۓے 
کھ انسان ایک مشین ہے؛ جس کی حرکت (عمل اور ا 
وه عمل) ایک معین صورت میں ظاھر ھوتی ے ۔ | 


م۸م۴۳۴') 


علم (علم النفس) 


اس سے یه نتیجه نکالنا سشکل نہیں که ابن سینا ۓ 
خیالات واٹسن کے مقابلے میں میکڈوگل کی ہوزیشن 
سے قریب تر ہیں؛ بجز اس کے کہ میکڈوگل اور اس 
کے ہم خیال عتب شبات (نا0ہ58) اور ان کے 
رد عمل (ہہ: ہمہ م) کی تشریح نہیں کر سکتے 
تو معاملے کو وهیں چھوڑ دیتے هیں 
حکما اپنی جسنجو کو عالم قدس کے داشرے میں 
لے جا کر دلیل کو بہر حال مکمل کر لیتے ہیں ۔ 
مسلم ۔حکما نفس انسانی کو نفس حیوانی سے برتر 
تسلیم 'درتے ہیں اور اسے نفوس قدسیه تک استععال 
کے قابل سمجھتے ہیں ۔ مغربی نفسیات میں نفس 
انسائی کا مطالعہ صرف اس حیثیت ہے ھوتا ے که 





اور مسلم 


ھم جسے انسان کہتے ہیں وہ اب تک حیوان ھی 
ہے؟ لہٰذا اس کے محرکات ئفس کم و بیش وھی هیں 
جو ایک حیوان کے ھوتے ہیں . 

مغرب میں اس علم نے جو ترقی کی ےہ اس ک 
ایک مقصد نفس انسانی کی شناخت اور اس ک 
بیماریوں کا علاج بھی ہے ؛ لیکن دیکھا یه گیا 
ہے کہ مغربی طریق تحقیق ہے شک اور بیماری پیدا 
ھوتی ہے اور ایمانیات یعنی حکمت و رحمت ری 
سے یقین و ایمان؛ جو ایک بڑا وسیله اطمینان یا علاج 
کی ایک صورت ہے ۔مغربی حکمت نفس اس سے محروم 
سے اورلا یقینی کو جنم دیتی ے . 

ابن سینا اور ان کے متبعین کے خیالات 


٠‏ جدید ترین تفسیات کے لیے کچھ زیادہ قابل اعتنا نہیںء 


لیکن علم النفس کا وہ نظریه جس تہ جچماہط٥۷٥2‏ ۷٢[ا٢٥۲‏ 


. کہتے هیں اور ارسطو اور افلاطون کے یہاں اس ے 


باحث ملتے هیںء شیخ کی کتابوں میں زیادہ واضفح 
صورت میں ملتا عے ۔ اس دبستان نفسیات کی کچھ 
: باتیں ایسی بھی ہیں جو آج کے تجرباتی دور میں 
'" بھی مفید سمجھی جا رھی هیں۔ آج کل جو نفسیاتی 
استحان (واوٴ5) ھوتے یں ان میں بنیادی یا اوليه 


عام (علم النفس) ۴۴۴ علم (علم الطس) 


صلاحیتوں کی جستجواب بھی ھوتی ے؟ تو مطلب یه ۱ عالم قدس) سے نفس اطقهہ کے اتصال ہر زور دیا ےے . 





80970 || گفٹگو مقامات العارفین کے تحت سے ۔ ان کا خیال 


تی صدی کے اوائل قکگل ا08 ۲٢۵۵٣۶‏ 
اور اس کے ساتھیوں نے قواے نفس کا مزید مطالعه 
کیا ے اور ان ثقوتوں کا مفصل نظام (رچوہاەد:ط۶) 
تیار کیا؛ لیکن یه تفصیلات شیخ کے یہاں زیادہ 
واضح صورت ہیں ملتی ہیں اور جسمانی ساخت | وہ ایسی شخصیتوں کو سعداہ کہتے ہیں ۔ ان کے 
(چہرے اور دوسرے اجزا کی بناوٹ) ہے داخلى || نزدیک معْداہ کی تین حالتیں ھوتی ہیں : زھد 
خصائص کا پتا چلانے کا طریقه بھی شیخ کے یہاں ' عبادت اور معرفت ۔ نبی کا درجہ ان تمام سنزلوں 
موجود ے؛ جسے محض علم قیافه نہیں قرار دیا جا سکتا ' کا جامع ہے کیونکه وہ بذریعة شریعت تمام نظام 
بلکہ یه اس ہے زیادہ با اصول طریق شناخت سے  .,‏ : تمدن انسانی کا ضابط اور منتظم ہوتا ے ۔ وہ جامع 

چولکہ شیخ کے زمانے تک علم النفس کےہ ' یوں بھی ہے کہ اس کا نفس قلسی ایک طرف 
تجرباتی دبستائنوں کا صحیح معنوں میں آشاز : عالم بالا ہے متصل ہهوتا عے اور دوسری طرف 
ھی نہ ھوا تھاء للہذا ہر نظریہ دوسرے نظریے ہے : نفوس بشریہ سے. 
خلط ملط چلتا تھا ۔ اسی لیے شیخ کے خیالات میں تلازمہ ‏ عارف اور نی اخبار بالغیب پر قادر ھوتاے ۔ 
حیال (:9 118 ٢ن ۸٥٥٥‏ اہہ:ع۸) کے نظریے کے آثار بھی , نفوس بشری اپنے کمالات کے باعث عقول و 
ملتے ہیں ۔ غرض شیخ کی کتابوں کے بحر ہے پایاں ' نفوس قدسیہ نے علم کا استفادہ کسر سکتے ہیں 
میں تلاش کرنے ہے متضاد اور ہے ربط سہی مگر , کیونکہ نفس اطق انسانی مبادی سے اتصال ہانے ہر 
اکر تصورات؛ یہاں تک کە واٹسن (٥ہاءں‏ ٥۷ن‏ ٥ء8)‏ آ قادرے ۔شیخ حوادث غریبه (خوارق عادت) کو بھی 
اور میکڈوگل (ہاء٥ناەمل)‏ کے تصورات بھی مل ۱ سمکن تصور کرتے یں ۔ ظاغر ےے کہ ان سباحث کا 
جاتے ہیں؛ لیکن جہاں ان مغربی حکما کا علم النفس | تعلق واردات روحانی ہے ے . 
جسمانیات سے سربوط ے وهہاں حکماے اسلام 


کی نتنابوں میں نفس انسانی کے ماورائی اتصالات کا ؛ الرازی : امام فخر الدین الرازی (م .ہھ) 


هے کہ عارفین کے مدارج انھیں کو حاصل ھوتے 
ہیں جو اس جسم عنصری کے ساتھ لوازم بدن ے 
مجرد هو جاتے هیں کیونکہ ان کے نفوس کو بوجہ 
کمالات عالم قدس ے اتصال حاصل هو جاتا ے ۔ 


زیادہ مابعد الطبیعاتی فکر کا درجہ حاصل ہے؛ اکرچہ | فلسفی کی حیثیت سے روشناس ہیں ۔ انھوں نے فلمفے 

یه بھی درستٹ ہے کہ اب تجرباتی نفسیات ئفس | اورشریعت اسلامیه میں تطبیق دینے کی کامیاب کوشش 

انسائی کے بعض پر اسرار اعماق کو اقابل تشریح | کی ہے ۔ ذیل میں ان کی علم نفس پر عظیم تصنیف 

قرار دے کر خالص سائنسی طریق کار کو ناکافی | کتاب النفس و الروح (مطبوعۂ ادارۂ تحقیقات اسلامیہء 

خیال کرنے لگی ہے ۔ بہر حال حکماے اسلام نے | اسلام آباد) کی تفخیص پیش کی جا رھی ےہ . 

عالم بالا ے اتعسالات میں شعور ی گہری جسمائی . امام فخرالدین الرازی نے سب ہے پہلے انسان 
جڑوں پر زور دینے کے بجاے ماورائی نظام (یعنی أ کے موجودات میں مرتے اور مقام پر بحث کی ام 


تو 
٭ مل 
2 ت 


جک تہ 


علم (علم النفی) 





انھوں نے موجودات کی چار قسمیں کی ھیں: () و 
مخلوق جو عقل اور حکمت رکھتی ہے ؛ لیکن طبیعت 
اور شہوت نہیں یہ ا ملانکہ ھیں؛ (م) وہ 
مخلوق جو عقل اور حکمت ے خالف ےہ اور صرف 


طبیعت اور شہوت کی حامل ہے - یہ حیوانات یں ؟ 
(م) وہ مخلوق جو عقل اور حکمت کی حامل ےہ نهھ 
طبیعت اور شہوت کی ۔ یه معدلیات ہیں؟ (م) وہ 
مخلوق جو عقل و حکمت اور طبیعت و شہوت رکھتی 
ہے ۔ یہ مخلوق انسان ے ۔اس تقسیم ہے انسان کو 
موجودات میں سب ے زیادہ اھم ثابت کیا سے . 

مخلوقات کی انک اور طرح سے بھی تقسیم یق 
ے لہ ھر موجود شے () با تو ایسی ھوگی لہ نہ 
کیا هو کی اور ند انتہا ۔ يہ موجود ذات 
الٰہی ہے: ) ص) یا اس کی ابتدا بھی ھوگی اور انتہا 
بھی ۔ یه دنیا ے :(م) با اس کی ابتدا تو ھوگی لیکن 
انتہا نہیں ۔ یه ارواح ہشریه ہیں :(م) با اس کی ابتدا 
تو نہ ھولیکن اس کی انتہا متصور ہو سکتی ھو۔ 
یه ممتنع الوجود کی ذات ے. 

موجودات کی ایک اور تقسیم ککرنے هھوے 
انام رازی لکھتے ھیں که مخلوق یا تو ایسی 
کال ومکمل ھوٴلی لہ اس میں نقصان کا ادنی سا 
بھی شالبہ نہ هو (یه عالم علوی کے رھنے والے؛ 
یعنی فرشتے ھیں) اور یا وہ بالکل ناقص هو کی 
اس میں کمسال کا شائبہ نہ ہوگ ۔ یہ کبھی کاسل 
ھوگی اور کبھی ناقص ۔ کاسل ھونے کی حالت میں 
اس کا شمار ملائکڈ مقربین میں ھونا ھے اور ناقص 
ھونے کی صورت میں وہ بعض اوقات جانوروں نے بھی 
بدتر هو جاتی ے. 

جوھر نفس : جوھر نفس کی بحث میں إمام رازی 
نے نفس کی حقیقت و ماعیت پر بحث کی سے ۔ وہ اس 
بحث کا آغاز روزمرہ کے ان عام فہم جملوں سے کرتے 
ہیں کہ ہم کہتے ہیں : ''میں آیاء میں گیاء میں 





'اعلاوہ غبر مادی چیز ے 


علم (علم الذس) 


نے سناء میں نے سمجھاٴٴ ۔ اب سوال یہ ہے کە آپ 
کے باطن میں بولۓ والا (متکلم ) کون ےہ؟ اس میں 
یہ دو احتمال ہیں کە با تو یه آپ کا مادی جسم 
هو گا اور یا ناڈی جسم کے علاوہ کوئی غبر مادی 
اکر مادی جسم سراد ہو تو صورت میں 
ریا تو جسم سن حیث المجموع 
سراد هو د اور یا سن حیث الافراد 


پھر دو احتمالات ھیں 
ے آماھ راری نے 


ان دونوں احتمالات دو باطل پر کے اه ثابت کیا ے 


و و ا تج 
۔ اس سماک پر امام رازی 
جو لین ان یی خی اض سے اب 
دیکھے کتاب النیس و الروح, ص .م نا 
علاوہ ازیں نفس اور جسم کے حالات 5 مختلف ھونا بھی 
اس دعوے کی قوی دلیل ے۔ مثال کے طور پر سوئے 
هھوے آدمی ک> جسم غافل ہوتا ے؛ لیکن نفس غافل 
نہیں ھونا ‏ یہی وجد ےہ لہ نیند کی ۔الت میں نفس 
لو آئندہ پہیتں آ والے واقعات ک علم هو جاتا ے 
(مبشرات کے ذریعے) جبکہ جسم غافل ھوتا ے ۔ عقلی 
دلائل کے بعد امام رازی نےٴ کتاب اللہ نے بھی اہنے 
اس مسلک پر دس دلائل دیے ہیں (ص ہإم۔.٤)‏ 
جن ے معلوم ھوتا ے تہ امام رازی یہاں نفس آئو 
روح کے مترادف سمجھنے ہیں لیونکه امام رازی نے 
بعض ایسی آیات ہے استدلال نیا عے 

کا ذکر آتا ےء ثثل بانجوین دایز ل (ص ہم) میں 
7 اس آیت کا حوالمٍ دینے ھیں: فا عویعاو تشت 
فیہ من روحی فقعواله سجدین ىْ(٥‏ [الحجر]: ۹م)۔ 
درے کیہ ارہ ھی دُل ذُلك علی ان 
اریم چوھر شریف لیس من جنٗس الجسدہ و ذالک ھو 
المطلوب (ے اس سے يہ ثابت ھوا کہ روح جوھر 


م)۔ 


جن میں روح 


شریف ھے؛ جو جسم کی قسم میں ہے نہیں اور 
یہی غمارا مطلوب ے). 
نفس اورجسم : نفس کوجسم ے جدا ثابت 





علم (علم الئنفس) 


کرنے کے بعد امام رازی نے نفس اور بدن کے باھمی تعلق 
کی نوعیت کو واضخ کیا ھے؛ چنانچہ فرماتے ہیں 
کہ حقیقت میں نفس جسم سے بالکل الگ اور 


نفس کا تعلق سب ہے زیادہ دل کے ساتھ قائم ھوتا 
ےہ ئیولکہ وہ جسم میں ریس اعظم کی حیلثیت 
رکھتا عے ۔ پھر اس کے واسطے سے وہ پوررے جسم پر 
حکمرانی کرتا ے ۔ارسطو اور اس کی جماعت کا بھی 
بہی سلک ے ۔اىام رازی ایک دوسرے مسلک 
کو پیشں کر کے اس کی ہر زور تردید ککرتے ہیں ء 


علم (علم انس 


قوت متحللهء قوت اميه اور قوت مولدہ ۔ فوت حمواي 








کے تحت دو قوتیں میں : قوت محرکھ اور قوت مدرکهہ 


' قوت متحرکہ بھی دو حصوں میں بٹ جاتی ے 
ھی چیز ہے؛ البتہ اس کا جسم سے تعلق قائم ے ۔ : 


جس میں بہ لہا گیا ےہ کہ نفس تین نفوس کا ٴ 


مجموعہ ھے : نفس ٛہوانیه: نفس غضبيه: نفس ناءلقه ۔ 
یه جالینوس اور اس کی جماعت کا نظریه ے ۔ امام رازی 
نفس کی وحدت لی کے قائل یں اور ان کے نزدیک 
ان تین قونوں کی حیثیت نفس کے ماتحت کام ٴ ٹرنے والے 
کارندوں کی ہے ۔ اپنے اس مسلک پر امام رازی 
نے چھے نقبی (قرآن کریم اور آثار نبویه) اور اٹھ 


ػنتاب مد کوں ص بب تاممن)۔اس ے بعد اپنے 
مخالفین (جالیٹوس اور اس کے ستبعین) کے چار دلائل 
اذیا اور ان کی ایک ایک دلیل کو 


ے 


ذکر 


اکئی نمی جوابات ہے رد کیا ے ۔ ان کے نزدیک ۱ 


انھیں 6 مسلک ہر لحاظ ے حق سے (ٴ کتاب مذ دوں 
ص مہ تا مے). 

نفس اور اس کے قوٰی : قواے نفس پر بحث 
کرتے هوے امام رازی نے نفس کے تین فوٰی کو 
ثابت کیا : قواے ناتیه؛ قواے حووانيه اور 
قواے السانيه ۔قواے نباتیه وہ ہیں جو جسم کو 
بڑھانے اور اس کی نشو و نما کا فریضه سر انجام دیتے 
هیں؛؟ قواے نباتیہ کے تحت سات طرح کی قوتیں 
داخل ہیں : قوة غاذیهہ (جس کے تحت قوت جاذبهہ 
بھی ے)؛ قوت ماسکہ؛ قوت متصرفه؛ قوت دافعه 


قوت ساشرہ اور قوت باعئە؛؟ٴ قوت باعثہ (جوکسی کا 
کا سبب بنتی ہے) کے کئی مراتب ہیں : اراد 


× جازمةہ,: شوق جازم شعور سختلق اور شعور فکری 


قوت مدرکھ کی پھر دو قسمیں ہیں: قوت ظاہم 
اور قوت باطنہ: قوت ظاغرہ کے تحت حواس خمد 
آتے ہیں اور قوت باطنہ کے تحت حس ہشترک 
وھم؛ خیال؛ حافظه؛ متصرفه اور مفکرہ وغیرہ داخز 
ہیں۔ قواے انسائیہ میں دو طرح کی قوتیں کام کرتو 
ہیں: قوت نظریه اور قوت عمليه . 

نغس؛ عمقل: روح؛ قلب : امام رازی نز 
مندرجۂ بالا الفاظ کے عام مفاھیم کو بیان کیا ے 
وہ نفس کے معنی اخلاق رذیلہہ عقل کے معنی علو 
ضروریة اور روح کے بننی ایک خاص عضو محسوم 
مراد لیتے ھیں. 

ہندرجۂ بالا چاروں الفاظ جسم میں رؤسا ] 
حیثیت راٹھتے یں - ان کی جوہر نفس کی طرف لسبت 
کو سمجھانے کے لیے امام رازی نے چند مثالوں کا ذ ک 
"کیا ے ۔ پہلی مثال اس طرح ےے کہ جوھر نفس بادشا 
ے اوربدن اس کی مملکت عے؛ اس مملکت کے د؛ 
اشکر ہیں : ایک لشکر تو وہ ے جوا دیکھ 


دوسرا لشکر وہ ہے ہسے دیکھا نہیں جا سکتا اور ہا 
قواے باطنیه ہیں ۔ دوسری مثال یہ لی ے کہ دل کر 
حیثیت بدن میں والی (گورئر) ی ے؛ قوی او 
اعضا بمنزلہ ملک کے ہیںء قوۃ عقليه مشیر ے؛ 
قوت شہوانیه اس غلام کی طرح ہے جوشہر ہے کھانا 
ڈھونڈنے پر متەین هو اور قوت غضبیه کوتوال 


شہرکی حیثیت رکھتی ہے ۔ نیسری بثال یہ دی ے 


کہ بدن ایک شہر کی طرح ے؛ نفس ناطقہ: ایگ 
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ء 





علم (علم النفس) 


بادشاہ ہے؛ حواس ظاھرہ اور باطنہ دو لشکروں کی 
طرح ہیں؛ اعضا رعیت ہیں اور قوت شموانيه 
اورقوت غضبیه ان دو شخصوں کی طرح ھیں جو رعیت , 
کو ھلاک کرنا چاھتے هوں ۔جوتھی مثال یه٭ دی 
ےه کہ نفس اطقہ اس شہسوارکی طرح ےجو گھوڑے 
پر شکار کے لیے سوار هو۔ قوت شہوائیه اس کا گھوڑا 
ےے اور قوت غضبیه اس کا کتا ۔ پانچویں مثال 
یہ دی ہے کہ بدن ایک ایسے سکان کی طرح ےہ 
جو کال ونکمل ھو؛ جسکی دیواریں بن چکی 
ہوں؛ اس میں خزانے محفوظ ھوں؛ اس کے دروازے ) 
کھلے ھوں اور اس میں ھر وہ چیز تیار ھو جس 
کی گھر والوں کو ضرورت پیش آ سکتی ے: 
سر اس کمرے کی طرح ےہ جو گھر ی بالائی منزل ۱ 
میں بنایا گیا هو اور اس کے سوراخغ کمرے کے ۱ 
روشن دان ہے مشابه ھیں! دمساغ انوار کی حیثیت ۱" 
رکھتا ۓے؛ آنکھیں کمرے کے دو دروازوں ک | 
طرح ہیں: لاک اس طانچجے کی طرح ھے جو, 
دروازے کے عین اوہر ہو دو ھونٹ دروازے کے | 
دو پٹ ھیں! دانت دربان ھیں: زبان حاجب ے؛: إ 
پیٹھ قلعے کی مضبوط دیوار کی طرح ھے اور چہرہ | 
گھر کے ساسے والے حصے کی طرح ہے (کتاب مذ توں؛ ٰ 
ص ہے تا۱م۸) ۔ اس بح کے بعد امام رازی نے 
یہ بات ثابت کی ہے کہ مملکت بدن کے اسوری | 
فی وی را کے نل ویفرک دا 
اور قوت نفسايه داخل ہیں . آْ 
اس کے بعد امام رازی نے نفس اطقه کی حیثیت | 
پر بحعث کی ھے کہ آیا وہ متحد النوع ے یا مختلف | 
النوع ۔ مطلب يہ ے کہ تمام انسانوں کے نفوس | 
نیکی ہدی؛ اچھائی ہرائی میں یکساں نوعیت کے ْ 
حامل ھیں یا متفرق نوعیت کے ۔ اس سلسلے میں مختاف 
اقوال نقل کے ھیں۔ خود امام رازی کا طبعی رجحان 
اس طرف ہے کہ ہر نفس ناطقہ کی ماہیت دوسرے |إ 


پا ےھ 
۔ 


مت 


علم (علم النفی) 


ہے مختلف ھوتی ے ۔ احھائی برالی: نیکی بدی میں 
ہر نفس اطقه دوسرے کے ممائل یا مساوی نہیں ھوتا۔ 
انھوں نے اپئے اس ول کی عقى و نقلی شہادتیں 
پیش کی ہیں ۔ 'حادیث میں آنحضرت صلی اللہ عليه 
و آله وسلم کا یہ قول خاص طور ہے اس بحث کا 
تصفیہ کرتا عیے کہ النفوس جدود مجندة, 

لذات : امام رازی لذت یق بحث شسروع 
کرتے ھوے فرمانے ہیں کتەلذات دو قسم 


لک قن:+ ایدات: سے اور لذات عقليه ۔ 


امام رازی کے نزدیک لذت عتلیە لذت حسیه 


٠‏ سے زبادہ اشرف اور اکمل ھہوتی سے اور اس سلسلے 
میں انھوں نے متدرجۂ ذیل دلیلیں دی ھیں: (الف) 


انسان کی سعادت شہوت اور غضب ى تکیل ہر 
موقوف نہیں؛ (ب) قضاے شہوت دفع حاجت کے لے 
ھے؛ حصول سعادت و کمال کے لیے نہیں ؛ (ج) لذت 
اکل و شرب بھی فضیلت و سعادت کا باعث نہیں 
کیونکہ اس بارے میں انسان دوسرے حیوانات ے 
مختلف نہیں: (د) لذات حسيه ہے مطلوب سعض 
داع آلام ے: (ہ) انسان حیوان ہے افضل سے اور 
ان کے افعال براہر نہیں ہو سکتے: (و) ملالکہ یق 
شان و شوکت حیوانات کی شان و شوکت ے بر 
ےے؛ (ز) انسان کی سعادت؛ تحصیل لدات حسيه میں 
مباحات پر اکتفا آکرنا ہے: (ح) انسان کمال اور 
سعادت کے ظاھر کرنے پر نہیں شرمانا؛ٴ (ط) کھانا 
پینا کسی کی قدر و قیمت میں اضافه نہیں کرتے؛ (ی) 
اھل زمین خسیس و دنی ہیں تو اس لیے کہ وہ عقلىی 
اور اخلاقی اعتبار ہے ناقص ہوتے ہیں ( کتاب 
مذکوں ص ہہ تا م۹). 

لذات حسیه کی بحث میں آگے چل کر امام 
رازی نے یه نکته اٹھایا ے کہ لذات حسیه در حقیقت 
کوٹی لذت ھی نہیں بلکہ وہ تو صرف ایک 
تکلیف دہ بات کے دو رکرنے کا نام ے؛ مثلا بھوک کے 


علم (علم الەفی) جو علم (علم الەغس) 


مٹانے کے لیے کھانا کھاناء پیاس بجھانے کے لیے پانی | ہیں : () انسان جس زمانے میں غور کرے؛ خواہ 
پیناء آرام کرنے کے لیے لیٹناوغیرہ وغبیرہ - یە در ۔حقیقت ای هو یا حال پا سستقبل؛ اس کی نکر اہے غم و 
لذات ہیں ھی نہیں بلکہ یه تو دفعیۂ آلام ھیں۔ اس | آلام سے دو چار کر دیتی ے؟ (ب) لوگوں ہے ملتا 
سلسلے میں امام رازی نے دو بعثیں اٹھائی ہیں۔ پہلی اور نە ملنا دونوں ھی موجب غم ھیں؟ (ج) انسان 
بحث یہ بے کہ دئیا بالذات مذسوم ہے ۔ اس سلسلے میں | کو عقل اور خواھشات دونوں دی گئی ھیں ؛ لیکن 
ان کے دلائل یه هیں: (م) لذات ٤‏ حصول سعادات و | خواھشات غالب یں اور عقل کمزور ے؛ لہذا 
کمالات میں سے نہیں ؛ (م) لذت اور طلب ضرورت , عقل کے مشورے کو نہ ماننے کی صورت میں غم 
کے مطابق ھوتی ے؛ (۔) التذاذ ایک حادثاتی چیڑ ‏ حسرت بن کر نمودار هوتے ھیں؟ (د) سعادت کے 
ہے؛ (م) لذات زوال حاجت کے بعد بوجھ بن جاتے ' درجات غیر متناھی ہیں اس لے انسان ایک کے 
یں؛ (ہ) وہ اشیا زائل نہیں ھوتیں جو اپنی صفات سے , بعد دوسرے درجے کو حاصل کرنے کی فکر می 
موصوف ہوں؛ (ہ) لذات جسمانیه السانیت کے معنی کے رھتا ےہ اور تمام کمالات کا حصول اسمکن ے؛ 
منافی ہیں؟ ڑے) انسان کا اصل کام معرفت ۔داوندی | لٰہٰذا غم کا پیدا هونا بدیہی بات ہے . 

کا حصول ہے ۔ دوسری بحث یہ ےہ کہ دنیا اور اس کی ' بیماریسوں کا علاج : امام رازی نے اپنی کتاب 
لذات مذموم بالغیر میں اور اس کے دلائل یہ دیے کے پہلے حصے میں علم نفس پر ایک عالمانہ انداز میں 
ہیں : (م) دنیا کا سرعت کے ساتھ زوال؛ (م) دنیا کی بحث کی ے اور دوسرے حصے میں نفس کی مختلف 
لذات خالص نہیں ھوتیں بلک وہ آلام اورحسرتوں ‏ بیعاریوں کا ذکر کر کے ان کے روحانی اور نفسیاتی 
سے سلی جلىی ہوتی ہیں اور اگر سوچا جائے تو ٠‏ علاجوں کا ذکر کیا . 





معلوم یہ ہونا ھے کە لذت صرف ایک قطرے کی | سب ہے پہلے انھوں نے قوت شہوانيه کا ذ کر 
طرح ہے اورالم ایک سمندرے . کیا ےہ اور اس کے تحت مندرجه ذیل بیماریوں کا 


الم : لذت کی مناسبت ہے الم کی بحث شروع ٠‏ مذکور هے :()۔ حب مال : مال کی محبت بہت سی 
هو جاتی ہے ۔ امام رازی نے الم کو ایک بحر بیکراں ۱ بیماریوں کو پیدا کر دیتی ےے؛ جن ہیں لالچ اور 
قرار دیا اور کہا کہ وہ زندگی کے غر حصے پر حاوی : بخل نمایاں ہیں ۔ بخل کے دو طرح کے علاج بتائے 
سے : ماضی؛ جس کی یادیں حسرتوں کے داغ بن کر ہیں : ایک علمی اور دوسرا عملی ۔ علمی طریقے ہے 
فھن سے چمٹی رھتی ہیں؛ حالء؛ جس ہے سابقه ' بائیں علاج بتائے گنے هیں(ص م, ‏ تا.+) اورعملی 
درپیش ہے؟ مستقبلء جس میں پیش آئے والے واقعات | سلسلے میں پانچ طریقوں کا ذکر کیا ہے (ص ۰۱ ) تا 
67 انتا رت دلج طاری رھ یہ انی سلول۔ :)71س فاؤ مان یهت کے بد سب بل 
میں امام رازی دوسرا نکتہ یه اٹھاتے ھیں کہ انسان إ بہت بڑی روحانی بیماری ھے ۔ حب جاہ کے تقائص 
کی یه عادت ے کہ وہ معدوم چیز کو طلب کر کے |, کو واضح کرتے ھوے حب جاہ کے اسباب اور اس 
لذت ماصل کرنا چاھتا ہے ۔ چونکہ یہ سمکن نہیں؛ ' کی وجوہات پر بحث کی ہے ۔ ان اسباب میں سب 
لہذا نتیجڈ وہ غم وآلام ے دوچارھوجاتاےے. سے بڑا سبب یہ قرار دیا ے کہ ھر انسان فطری 

غم و اندوہ کے انسانی زندگی پر محیط ھونے أ طور پر کمال حاصل کرنے کا خواعشمند رهھتا ےھ ۔ : 
کی وجوہات امام رازی کے خیال میں مندرجة ذیل ۳ اس مناسبت ے کمالات کی بحث شروع رجیم 7 





علم علم الئٹس) 





کمالات کی دو قسمیں بتائی ہیں ؛ ایک تو ' 
وہ جو غی الحقیقت کمالات ہیں اور دوسرے وہ جو : 
کمالات سمجھے جاتے عیں؛ لیکن کمالات ہیں نہیں : 
(وهمیه؛ حقیقية) ۔ اس سلسلے میں امام رازی نے ان 
دووں کی علحدہ علحدہ تشطیص کی تے . ۱ 

حب جاہ ھی کی وجہ ہے انسان جاہ کا طنب کار ' 
رھتا ے ۔ وہ فرناتے ہیں که طلب جاہ کبھی تو ' 
واجب ہوتا ے ؛ کبھی مستحب؛ "کبھی مباح؛ کبھی 
مکروہ ۔ یہ وقت کے حالات پر موقوف ہے ۔ حب جاہ ٴ 
ھی کا یہ بھی شاحسانهہ کےه انسان کو اپنی 
بد محبہوب ھوتی ے اور مذمت اقابل برداشت ۔ 
حب جاہ کے بھی دونوں طرح کے غلاجوں (علمی و 
عملی) کا ذکر لیا ھے۔ اسی ہے انسان میں یه 
شاخساله جنم لیتا ے لہ وہ دوسروں کی نظروں میں 
اپنا وقار قائم ر تھے ۔ اس ے ربا (د کھلاوے) کی 
بیماری پیدا هو جاتی سے ۔ ریا کی جلی و خفی دو قسموں 
کا ذکر ھے ۔ پھر جلی کی پانچ قسمیں بتائی یں ۔ . 
سب ہے آخر میں امام رازی نے اس سوال ہر بحث کی ؛ 
ے کە کیا ریا کے خطرے سے اپنی طاعات (ہدلیه : 
وما یتعلق بالخلق) کا چھوڑنا بھی جائز ے یا نہیں ؟ 
طاعات بدليه (صلوة؛ صوم) میں چند صورنیں ذکر 
کر کے حکم لگایا ھے کہ ان صورتوں میں نە : 
چھوڑٹا اور دوسری صورتوں میں چھوڑ دینا (آدوئی 
فائدہ نه هونا) بہتر ہےء البتہ طاعات کی دوسری قسم . 
کو اس خطرے کے پیش نظر چھوڑ دینا ھی اجھا ے  .‏ 


۴) 


-- 


)۲‌ٴ"٣ى‎ 


علم (علم النفی) 


ابن رشد نفس (روح) اور عقل میں امتیاز کرتا 
ہےے۔ اس کے نزدیک تمام اجسام غنصری ھیولں 
اور صورت سے مرکب ھیں۔ ان میں ے الگ الگ 
کوئی ئشے جسم نہیں٠‏ اگرچہ ان کے اجتماع ہے 
جسم سموجود ھوتا ہے ۔ ان اجسام ا ھیولى الاوليه 
مصورہ بالذات نہیں؛ نه بالفعل سوجود ہے: لیکن 
اس میں قبول صور کی قوت موجود ےہ ؛ اس لیے 
نہیں 'کد قوة اس کا جوہر ےہ بلکہ اس کے جوھر کا 
تاہہ ھے ۔ وہ اجسام جن کی صورتیں ىَاذٰۂ اولی میں 
موجود ھوتی ہیں جار عناصر پر سشتمل ھیں : 
() التار؛ (م) الھوا.: (م) السا (م) الارض ۔ 
ید عناصر مختلف هو کر اجسام کی صورت 
اخار كزنے من آن ای اترکیب وا اخاطً کا 
مبدأ وعلت اجرام سماویه ھیں ۔ حرارت اسی ترکیب 
کا مؤثر اور قریب ترین سہب ہے ۔ روح اجسام مرکہہ 
کی تخلیق کہ قرببی سبب ہے اورعقل سبب بعید ے . 

کتاب النفس میں ابن رت شور تل 
بحث کی سے ۔ اس کی راے میں نفذس جسم طبیعی 
آلی کا استکمال اول ےر اور ید وھی راے سے جو 


؛ حکماے سابق نے بھی ظاہر کی ہے ۔اس کی دوسری 
ا آرا بھی اسی طرح کی ہیں ؛ مثلا یہ کە ننس کے 


استکمالات احہرہ انعال و انفعالات ھی ۔ نفس 
ھیولانی ٤‏ نفس نباتی اور ئفس حیوانی و انسانی کی 
بحث کے بعد وہ کہتا مے لہ نفس کی قوتیں یه 
ھیں : (م) الغاذیدء (م) الحساسةء (م) المتخیله :۰ (م) 


الناطقد؛ (و) النزوعيه ۔ پھر الحسا کے پانچ قوا 


اہن رشد: حکما میں دوسرا بڑا نام ابن رد 
(م ٠۰۹ھ‏ کا عے ۔ اس کی باقی تصانیف ہے ہمیں اس 
وقت سروکار نہیں یہاں اس کے رسالے کتاب النفس کے 
مختصر سا تجزیة سطلوب ےے؛ جو رسائل ابن رشّد ' 


میں دائرة المعارف العثمانیهء حیدر آباد دکن ے |: 


۰٭م٣ھ/ےم۹‏ ۱ء میں شائع ھواے. 


ہیں ؛: البص السمع؛ الشمء 'لذوق؛ اللی: ابن 
۱ رشد کے یہاں قوت اطقہ کی بحث خاصی تجزیاتی ۓے 
اوریە کئی اہم سوالات کے جواب پر مشتمل حے . 


این رشد سوال کرتا ھے کیا بە قوت جسم 
ے با نفس یا عقل ؟ اس کا محرک و سوضوع کیا 


| ؟ وغیرہ وغیرہ ۔ ان ۔سوالوں کے جواب ہیں و ہکہتا 


علم (ھلم النضس) 





علم (علم ائعضی) 


ھے که ہعانی مدرکہ کی دو قسمیں یں :() کلی ! سے واقف ھوے بغیر ہم مبادی علوم سے با خبر 


اور (م) شخصی ۔ اس کے نزدیک ان میں تباین 


ےے اور شخصی ہیوی کے اندر معنی کا ادراک ؛ 


چنانچہ حس اور تخیل کی قوتیں ہیولں کے اندرمعنی , 


کا ادراک کرتی ہیں ۔ قوت ناطقہ (عقلی) خلیات کے 
ادراک کی قوت ھے اور صور معقولات ہر قادرے ۔ عقلی 


کی دو قسمیں هی :() عقل عملی اور(م) عقل نظری ۔ إ 
قوت نزوعیہ اس قوت کا نام ہے جو حیوان کو ملائمات | 


کی طرف سىائل کرتی ےر اور غیر ملالمات کے 


خلاف رد عمل پیدا کرتی ے ۔ مسلائمات کی طرف سلان ' 
کا نام شوق ہے اور نا ملائم کی طرف (اگر اثظامی ' 
ے) تو یہ غضب ے ۔ یه دو طرح کا عے:()) ارادی : 


و اختیاری؛؟ (م) طبعی قسری ۔ اس کے بعد متشوقات 
زہلائمات کے شوی) اور غبر .لالمات کے ۔حرکات 
اور اس کی مختلف سورتیں بیان یىی عیں اور ید ساری 


بحث فلسفیانه ہے زیادہ نجرہاتی و مشامداتی انداز 


رکھتنی ھے. 


اہن باجە: حکما کے تذ درے کو ختم کرنے 
| طبعی کا ہذریعه آلات استکمال ی (ہ انہا استکمالُ 


سے پہلےابن باج (م ٥٥ھ‏ / ۱۲۶۸ ۱ع) کےعلم النفس 
کی طرف اشارہ مفید ثابتٹ عوٴہ ات مقصد پر اۓ لہ 


دوسری کتابوں کے ابن باجە نا رسالہ کتاب اشن 
اور رسالة الأتصال معلومات افزا عے ۔ ان کا ملخص ۱ 


إ نہیں ھسوسکتے اور اگر کوئی شخص اہنے نفس کا 
ھے ۔ کلىی معنی عام مجرد (عن الہیولی) کا ادراک , 
ْ ' جان سکتا, 


حال نہیں جانتا تو وہ دوسرے کا حال بھی نہیں 


ابن باجہ کہتا ھے که علم نغفس طالب علم 


۱ کے اذدر وہ قوت پیدا آئر سکتا عےہ جس ہے اے ان 
' مقدمات پر عبور هو جاتا ے جن کے بغیر علم الطبیعی 


مکمل نہیں ہو سکتا اور حکمت مدنیہ بھی ناقص 
رھتی ےآ 

کسی علم کا شرف دو وجهہ ے هوتا ے : یا 
تو واقت (وائق ہونے ۔ یقین کی محکمیت) کی وجەہ 
سے؛ یعنی اس کے دلائل بدیہی اور یقینی ھوتے هیں 
یا پھر موضوع کے شرف کی وجہ ہے ۔ اہن باجہ کے 
نزدیک علم النفس ہیں دونوں باتیں جمم ہیں ۔ 
علم النٹس علم بالمبدہ٭ الاول (ذات باری کے علم) 


إ. سے کمتر ے, لیکن ذات باری کے علم کے لے بھی 


علم النٹس یىی ضرورت ےے؛ اس لیے یە اشرف الملوم 


| نہ بھی ہو تب بھی اسبق العلوم ضرور ے. 


ابن باجە کا تصور نفس یہ ے که صوری دو 
قسمیں ہیں : (() طبیعت اور (م) نفس ۔ نفس جسم 


. لم طبیعي آلی) ۔ استکمال کے دو درجے (اطراف) 
| ھیں : () قوت؛ (م) فعل ۔ استکمال بالقوہ کا نام 
اسنکمال اول ہے اور استکمال اخیر استکمال بالفعل 


ایک عرب عالم نے: جس کا نام ت 7 تیسیر شیخ الارض ے؛ ١‏ |. کو کہتے ہیں ۔ نغس استکمال اول ے؛ جس کے 


عربی میں تیار کیا هے؛ جو بیروت ہے شائع ھوا ے , 


ابن باجہ علم الئفس کے شرف کے بارے میں ' 
کتاب التقی میں لکھتا ہے کہ سب علم اچھے | 


ھیں ء لیکن ان میں ہے بعض دوسروں پر شرف رکھتے 
ہیں علم نفس سب علوم طبیعیات و تعالیميه پر 


عتع کو ات سی رفا وخ |ذی حیات ہوتا ے) اور اس 
عرعلم کو علم النفس کی ضرورت بڑتی ےۓے داوم سان کو ا کل تو ۶م 


٠ے ذریعے استکمال اخیر تک پہنچنا سمکن‎ ٠ 


ننس کے لیے ضروری ۓے کہ وہ کسی جسم 
میں ھوۃ جہاں بھی جسم ذی نفس موجود ہو گا 
و ا کر ۔ اہی لیے کہتے ہیں کھ 
کل جم ڈی نس جسا ما( ھرذی نٹی جسم, 


حیثیت ہے کہ نی 


لق پر 
یٹ 






. تلم :(علم ‏ التضی) 
غاذیةء نفس حساسهہ؛ نفس متخیله وغیرہ . 

نفس غاذیه کی دو انواع هیں: () نفس غاذیه 
نباتی اور (م) نفس غاڈیۂ حیوانی ۔ نشی کو رکٹ 
تغاڈیہ استکمال کی طرف لے جاتی ہے ۔اس حرکت 
سے مزید ند قوتیں واہستہ ہیں ۔ توۃ المںید 
(نشو و نما دینے وا ی قوت) اور توۃ تناسليه. 

صور کے مختلف سرانب ہیں؛ جنھیں 

ابن باجہ نے اطراف کا نام دبا ھے ۔ طرف اول 
وجود ھیولانی سے وابسته سے اور طرف ‏ انی 
وجود معفول ے؛ مگر دونوں ایک دوسرے ےہ 
جدا نہیں بلکہ باھم لازم و ملزوم ہیں ۔ صور 
معقولہ هیولں ے جدا نہیں هوسکتیںء یعنی هیوٰی 
سے ان کا تجرد محال ے؛ لیکن ساتھ ھی منضاد بات 
بھی کہی ے کہ جزوی تجرد سمکن ہے ۔ پھر اس 
کے کئی مراتب بتائے ہیں اور لکھا ےہ "دہ ان میں 
سے ھر رت ے کو ننس هی'نہا جانا ہے یا قوت نفساٴیہ 
مثلا الحی؛ التخیلء النطق ۔ یہ آخری قوت ناطقه 
عہ جو صور معقولہ کے لیے قرب ےہ ۔ 
صورة المحسوسهہ کو صورت روحانی کہتے ہیں؛ 
یعنی مراتب روحانی میں ہے یہ مرتبة اول ے ۔ 
اے روحانی اس لیے کہا ے که اس کے نزدیک یه 
ادراک سے (دوسری صور کے برعکس)؛ جس کا مطلب 
یە ۓے کهہ روحانیت کی ابتدا حس ےے ھوتی ےہ ۔ 
ان معنوں میں حیوان میں بھی یە روحائیت موجود 
ہوتی ہے؛ مگر عالم نباتات اس ہے محروم ےہ 
کیونکہ اس ہیں احساس کی یہ صورت موجود نہیں 
هوتی : والحِ الصورة الروحائیه التی پر رک بہا 


ابن باج 


الحیوان ہذا الجسم او ذاک (ابن باجه: رسالة : 
الاتصال) ۔[روحاثیت کی یہ تعریف غیر معمول ےۓ ۰ 
کمولکہ آج کی مروج زبان میں رؤحانیت کسی ' 
ہاوراً المس حقیقت کا نام ے] ۔ جس کی دونسیں | 


- ۰فمف:() حس بالقوة اور (م) حس بالفعل؛ یا یوں 





ا 
۶۱ 


(٦ 


علم (علم الننس) 


کہہے کہ یہ دو صورتیں ہیں ۔ قوت ہے فعل میں 
آنے کا نام حرکت ے؛ جسے تغیر بھی کہتے ہیں, 
جب اسان 'کو ادراک (اور ایگ حالٹ 
روحانی) ٹھیرایا تو احساسات و ادرا٤ت‏ کی بحث لازم 
آئی ۔ ابن باجہ کہتا ھے : ”ان الاحساس حادث و 
کل عادت تھرالتوٰة قیل آتن یسٹ؟' ے استاس 
حادث سے اور هر حادث حدوث (ظہور میں آنے) سے 
پہلے بالقوہ ھوتی ے (ابن باجہ : کتاب النفس؛ ص 
+۲) ۔ ادراکات کے بارے میں کہتا ہے : 'وظاھران 
الادراکات الحاصلة من الموجودات الھیولانیه حادئة 
(کتاب النفس) ۔ ایسا محسوس ھوتا ےے کہ ابن باجه 
احساس اور ادراآے میں فرق نہیں کرتاء اس کے 
سوا 'له وہ دہتا ےہ : ''والادرا کات النفسیه جنسان : 
جس و تخیل' جس کے معنی یہ ھوے که ادراک 
احساس سے اہم نوع سے ۔ حسس تخیل کا منبع ہے 
(تیسیر شیخ الارٹر : ابن باجەہ؛ ص رے حاشيه). 





ابن باج نے عام و کے مطابقی حس 
سشتر ف اور تخیل کی بحثوں کے بعد قوت ناد کا 
ذکر کیا ھے : ”ان القوۃ الناطقة ھی احدی الصور 
الھیولائیە'ء لیکن یە هیولانی هونے کے باوجود 
صور معقولہ سے متصل سے ۔ اور ایسا نظر آتا ے که 
حس اور تخیل سب اس قوت کے ابتدائی مراتب کا 
درجہ رٴٹھتے ھیں اور یه سب ے افضل ے ۔قوت 
ناطقهہ کے دو معنی ہیں : اول اسے صورت روحانيه 
کہتے ہیں؛ اس لحاظ ے کہ یہ عقل کو قبول. 
کرتی ہے؛ دوم اہے عقل بالفعل بھی کہا جاتا ے . 

صورت روحانیه یا عام هو گی یا خاص ۔ عام 
تو وھی صورت عفليه ےہ اور خاص کے تین مراتب 
ہیں ؛ قوت ذاکرہ؛ قوت متخیله اورحس مشتئرک ؛ 
لیکن این باجہ جب اسے صورت روحائی کہتا ھے 
تو اس کی مراد عام قوت عقليه ے ۔ یه عقل بالفعل 
ا اس لے بھی ہے کہ یہ انسان کی محرک اول ے۔ 


علم (علم الئضی) و علم (علم النشی) 


اور عقل بالفعل ھونے کے ساتھ معقول بالفملٴ ' کی بدولت سعادت کامرتبہ حاصل ھوتا ھے ۔ابن باجہ کے 
بھی سے . ۱ نزدیک معرفت کے تین مرتیے هیں :()صورۃ الروحانیة 
ابن باجہ کے نزدیک قوۃ الخیالہہ اور قوۃ أ (م) المعقولء(م) العقل الأحرہ ۔ آخری درجے (سعادت) 
الناطقهہ میں فرق یہ ے کہ قوت خاليه اشخاص کا تک پہنچے کے لے بڑی ریاضت کی ضرورت ھوتی سے ۔ 
ادراکس کرتی ھے اور قوت اطقہ امور کلیە کا , سعداء وہ هیں جو حقیقت اشہا کو برأی العین دیکھ 
ادراکس کرتی ے ۔قدہا کے عام قاعدے کے مطابق ۱ لیتے ھیں۔ یه ادراک بذریعة وم ے . 
ابن باجہ علم النفس کے مسثلے کو اخلاق (افعال :. ابن باجہ کے ان خیالات ہے واضح ھوجاتا ے 
الانسائیہ) سے مربوط کرتا ہے اور کہتا ہے کہ ھر : کہ اس کے نزدیک نفس صرف ذھن (0ہ) کے 
انسان میں قدرت نے چند قوتیں رکھی ہیں : ()) | معنی میں استعمال نہیں هوا بلکہ یہ جسم کے اندر کے 
فکریہ؛ (م) روحانيہ؛ (م) حاسه؛ (م) مولد؛ (م) : کل نظام کے مترادف لفظ ھے؛ جس میں قوت غاذیہ 
حاذیه؛ (ہ) اسطثسیهہ (اس ساسلے میں دیکھیے تیسیر إ سے لے کر استعمال آخر تک سب درجے شامل ہیں ۔ 
شیخ الارض : ابن باجە؛ ص ۹ئ) ۔ اہن باجہ کے : ان درجوں میں العقل الآخر مرتبہ اعلی ے؛ جو 
7 بعض افعال بہیمی یں اور بعض انسانی۔ ۱ بدرجۂ اول عقل )361٥(‏ کا فعل ے؛ لیکن درجہ 
انسانی فعل انسان کے ارادہ و اختیار ہے سر زد ھوتا ہے کمال پر پہنچنے کے بعد اسے ایک نئی روشنی حاصل 
اور حیوائی فعل انفعالی قسری (یعنی جہری قانون ہوتی ہے؛ جس سے معرفت (اور بالآخر سعادت) نصیب 
طبعی کے نحت) هوتاے اور وہ تصرف نہیں کر سکتا: ' ھوتی ےہ ۔ قدرتی طور ہر یه سوچ جدید نفسیات ہے 
لیکن انسان کی تر کیب و خلقت ایسی ہے کہ اس کے | ذرا دورے؛ مگر جسم اور ذھن کا رابطه یقینی تسلیم 
افعال ہیں بہیمی میلانات بھی سوجود ہیں ۔ إ کیا گیا ہے؛ یعنی اذھان جسم ہے متاثر هوتے ہیں 
اس نے اس کی وجہ یہ بتائی ہے کہ انسان کی ٴ اور اجسام اذھان ہے ؛ خصوصًا ان کا تعلق اخلاق 
عمر کے تین سراحل ہیں :() مرحلہ نباتیء (م) إ (افعال انسانی) ہے قائم کر کے یه بتایا ےہ کە کردار 
مرحلهُ حیوائی اور(م) مرحله انسانی ۔آخری مرحلے | میں تغیر ایک قدرتی عمل ہے اور کردار کو بدلا 
میں قوت فکریہ کا بھرپور استعمال ھوتا ے . | جا سکتا ے ۔ یە جبریٰ (قسری) ہیکانکی عمل نہیں 
قوت فکر کے استعمال ے انسان کمالات فکریه اکہ اس میں تعمیر کی ک کوئی گنجائش ھی نە هو 
حاصل کرتا ےء جنھیں فضائل بھی کہا گیا ھے۔ | البتد اس کا طبعی فعل قانون طبیعت کے مطابق 
انسانوں کے مراتب اس کی قوت تفکبر و رویة کے | صدور پر مجبور ے . 
استعمال کے مطابق ھوتے ہیں ۔ قوت فکریە انسان ا 
کے لیے غایات متعین کرتی عے اور انھیں کی تکمیل صوفیہ کے خیالات : یہ حکما کے خیالات کا 
ے انسانوں کے درے قائم عوتے ہیں۔ اگر انسان ا خلاصہ تھا ۔ محدثین اور صوفیہ کا انداز نظر اس 
قوت زومائیه :اور فوٹ: بعقوله کے تارن غسن توازن آ سے مختلف حے ۔ اس سلملے میں ہم امام غزالی 
پیدا کرے تو اعلی رتبے تک پہنچ سکتا ھے اوراسی '(مہھ/بع) کے تصورات کو اھمیت دے ‏ 
کو مرته روحانیه عقليه کہا جاتا ے . وی سس ان کا ٹن یا کہ سأ 





إْ 
إْ 
۱ 
أْ 





علم (علم النفس) 





محدثین؛ حکما اور صوفیهء تینوں طبقوں کے خیالات ‏ 


میں امتزاج پیدا کیا ے . 
اسلامی علم النفس کا ایک رخ اوہ ہے جو 


صوفیه کی تصنیفات میں ملتا ہے ۔ یہ ماهیة اللفس ٴ: 
سے زیادہ احوال النفس اور عجائہات نفس ےے اعتنا کرٹا , 


عء تاھم ان کے یہاں ماھیة النفس بھی نظر انداز 
نہیں ھوئی ۔ صوفيه کی ترجمائی کرنے والوں میں 
بہت سے اکاہر سلوک و طریقت ہیں - یہاں ہم اماء 
مزالی کے تصورات یا مکاشفات کا تذکرہ کرتے 
ہیں کیولکە وہ حکمت اور عرفان دونوں کے نمائندے 
ھیں ۔ ھم نے ان کے سلسلے ہیں زیادہ تر 
عبدالکریم العثمان کی کتاب الدراسات النفسیہ 
عند المسلمن (جس کا حوالہ اوہر آ جتےے) پر 
اعتماد کیا ے 
الغزا ی کے یہاں علم کی بنیادی قسمیں دو ھیں : 
() علم المکاشفہ اور (ءم) علم المعامله ۔ اول الذ کر 
ہے مراد وہ علوم یں جن کی غایت فقط ”شف 
المعلوم (یعنی جانا یا معرنت یا ادرااف) سے 
اور علوم معامله وہ ہیں جن ہے شف علم کے 
ساٹھ ساتھ ا پر عمل بھی مقصود ہے (نابطلب متہ 
مع الکشف العمل ہم) ۔ علوم مًشفه ادراک ماھیت 
امور و مجردات ے متعلق ہیں ؛ جو حواس کی دسترس 
میں نہیں اور صرف کشف الہام ہے معلوم ھوتے هیں۔ 
ان علوم میں ہے ایک ''العلم ہماھہیة الغلب؟“' ۓ 
(الاحیاہ مطبوعۂ مصر م: .)۱۱٢‏ 
علوم معاملہ کو الغزالی نے دو حصوں ہیں 
تقسیم کیا ھے : (() علوم ظاھر؛ جن میں اعمال 
الجوارح زیر بحث آتے هیں (العبادات والعادات) اور 
(م) علوم باطن؛ یعنی احوال و واردات قھوب؛ (خواء یه 
احوال اچھے ھوں یا ہرے (یہ بحث سہلکات و منجیات 
میں کی ے) ۔ اس لحاظ سے علم النفس امام غزا لی 
کک نظر میں علوم نظری ہے بھی متعلق تھے اور أٴ 


4 
۱۵ء 


ہ۸“ 


علم (علم التضی) 


علوم عمليه سے بھی۔ 
الغزالی نے علم لہ کو '”'علم مصالح دئیا“ 
قرار دیا ہے اور علم احوال القلب کو ”'علم مصالح 
آخرت'' کہاہ ۔ زا ی کے نزدیک علم النئس کے 
ادراک کے دونوں طریقے ضروری ہیں ؛ یعنی وہ بھی 
جو صوفیه نے اختیار کیا ےے اور وہ بھی جو حکما نے 
اخنیار کیا ےہ ۔ جو طریقهہ حکما نے اخُتیار کیا عے وہ 
بھی خلط نہیں لیکن ػشف اور تجربة ذوقيه کے 
بغیر یه نا مکمل ہے ۔ بہر حال علم النفس یا تو 
کشف سے حاصل هونا ے, با ذاتی تال باطنی 
سے؛ یا دوسروں کے عادات و خصائل 
کے مشاھدہ و مطالعد 5 ۔ الغزا ی منقد میں کہتے 
ہیں 'فانی نتبعت مده آحاد الخلق, الال من بقصر 
منہم فی متابعة الشرع وا سالة عن وات 
عقیدته وسرہ (المنقذ و رےورعی ضص ہم). 
ایک طریقہ تحلیل ئفسی کا بھی ے؛ خواہ وہ 


)11۱٢۲٥١۹0٥٥٤٥٥(‏ ےے 


کسی فرد کے نفس تػا تجزبہ (بذریعة سوال و جواب 


یا تجزید عادات) ہو یا وظالف ننسیهہ کی عمومی 
تحلیل کے ذریعے (یعنی عام انسانی عادتوں کے حوالے 
ھیں؛ جن میں وساوس و خواطر کا تجزیہ لیا ے 
۰۳))ء 

الغزا ی نے نفس کی جو تعریف کی سے وہ ارسطو 
اور ابن سینا کی تعریف کے قریب ھے. لیکن آخری 
کتابوں میں وہ افلاطون اور صوفيه کے قریب ھوتے نظر 
آتے هیں ۔ معارج القدس (مصر مرف ص ۹م) 
اور معراج السالکین (ص ۹م) میں نفس نباتی؛ 
نفس حیوانی اور نفس انسانی کا ذکر حے اور بعض 
دوسرے مقامات پر نفس امارہہ نلفس لوامة اور نفس 
مطمثنہ کا ۔ اس کے علاوہ قوت شہوانیہ. غضبیه؛ 
انسانیہ وملائکیہ کی بحث بھی آتی ے , 

ابن سینا (النجاۃء مصر ١٣٣ھ‏ ضص ہ١‏ )کی 


(احیاء مصر ری عد 


علم (علم النفس) 


طرح وہ ننس نباتی کی تعریف یوں کرتے ہیں : ھو 
الکمال الاول (- یہ بذریعة آلات طبیعی حرکت میں | 
آنے والے جسم کا کمال اول هے؛ جو غذا ہے زندہ رهتا 
سے اور نشو و نما پاتا مے اور اپنا مثل پیدا کرتا ے] 
سی طرح نفس حیوانی کی تعریف میں اس پر ' 
اضافے کرتے ہیں کہ وہ جزئیات تا ادراک اور , 
بالارادہ حرکت کرتا ھے ۔ یہاں ان کی راے ابن سینا 
ہے قدرے سختلف ہے؛ لیکن نفس اآسانی کی تعریف 
ان ک اور ابن سینا کی ایک ھی ہے ۔ وہ یہ ےا 
”ھا الکسال الاو لجسم طیعی آلي سن جھ, 
نا تقعل الافعال بالاختیار العقلیي والا ستتباط بالرأی ۱ 
واسن جهة سا ید کت |لائور كت 


ے یه بذریعة 
آلات طبیعی حرکت میں آنے والے جسم کا 
کعال هے ۔ اپنے اسورکی سراثعام آذہی میں وہ:: 
اختیار فکری جسم اور راے کے استنباط کو کام میں 
لے او تار اسر “ہے اذرااک حائل 
ہوتا ےہ (المعارج, ص ور مصر ہم ٣ھ۵).‏ 

بایں ہمد الغخزا ی کی قدرے مختلف نعبیر نفس یه 
بھی ےہ اتھا الجواھر القائم بنفسه الڈی لیس ھو 
فی موضع ولا یل شیٹا ' (معراج آلسالکین: ص ۳)). 

الغزال ی ان بحثوں میں چار مختف الفاظ استعمال 
کرتے ھیں: النٹس, القلب: الروح اور العقل ۔ 
ے سس مس مار منیے ے س طتی 
الجوھر القانم شر سیق سو سا 
جوھر جو انسان میں اپنی حقیقت کی حیثیت ہے قائم 
ھے)۔ یہ یہ وعی موھر ۓے جے حکما ننس ناللقہ کہتے 
هیںء قرآن مجید میں النفس المطمثله یا الروح پا ۱ 
کہا گیا ھے اور صوفيه کے نزدیک قلب ھے ۔ 
میں اختلاف براے نام ے۔ او کا 
ایک ہیںء اگرچہ الغزا یل بعض جگہ ان میں فرق ' 
بھی بتاتے هیں ۔ بہرحال یه خیال بھی ظاھر کیا ے 
که قلب؛ روح اور نفس مطمئند تینوں ننس ناطقہ ھی ا 


لم 


ظہورھوتا ےہ 


علم آآعلم الضسی) 





کے مختلف ام ہیں, 

نس اطقہ کیا سے؟ الغزا ی کے نزدیک اس کی 
تعریف یہ ہے : ”ھی الجوھر الحی الفعال المدرک“ 
الرسالة اللالی ص ے؛) ۔ پھر وہ کہتے ھیں : 
'”وھی الانسان بالحقیقة و محل المعقولات والتفکیر 
والتعیز والرویة“ (حواله مذکور) ۔ احیاء (ص 
+م) میں نفس کی یه تعریف کی گئی ے: 
'وھی نفس الانسان و ذات ولگنہا توصف باوصاف 
مختلفة بحسب اختلاف احوالھا فتکون لوامہ و 
امَازَة و مطمثنہ' 
خاص مفہوم نہیں آناء جو نفس کو غضب و شہوت 
کی ایک قوت جامع کهہ کر اہۓے تمام صفات مڈٔمومە کا 
مر کز قرار دیتے هیں(عبدالکریم عثمان : کتاب م ذکور؛ 
ض ۸رو) ۔ بایں ہم جہال وہ صوفیه کےمعلی خاص میں 
ذکر کرتے ہیں وہاں وہ نفس کو صفات مذمومه کا 
مرکز قرار دیتے هیں اور خواطر نفس اور خواطر قلب 
میں امتیاز کرتے هیں (احیاٴ ۱: ۲۲۸). 

لفظ قلب کی تعببر بھی اسی طرح ھے؛ یعنی معنی 
عام اورمعنی خاص ۔ یہ جسم میں صنوبری شکل کا 
ایک مَضْفه گوشت ے؛ جو بائیں طرف ہوتا ہے یا 
سیاھی سائل خون ہے مرکب ے اور اس بخا رکا منہم ے 


۔ اس معنی عام میں صوفیه کا 


نھوں ' جو روح حیوانی تا مرکب سے ۔ یہ سب حیوانات میں 


هوتا ےء انسان ہے خاص نہیں(معارج القدس؛ ص) ۔ 
ان معنوں میں قلب ہے جس روح حیوانی کا 
اس کے معنی احساس اور حیات ہیں ء 
عوانات الین کی حائق عے؛ معرفت سے بہرہ ور ےء 
اس میں علم فطرت مرکوز ھے اور توحید کے لے 
ناطقی ے ۔ یہی وہ روح ے جس کے بارے میں 
قرآن مجید میں کہا گیاےے: ”'قل الروح من اسر ربی“؛ 


لیکن لغزای اس لنظا کو ننس کے مترادف کے طورپر ۲ 


میں (صوفیوں کے انداز میں) فرق بھی ,کرقے : : 






علم (علم النقی) 


لفظ روح کبھی بمعنی نفس اور کبھی بمعنی قلب ! 


آتا ےے ۔ اس ہے روح کے دو معنی برآمد ھوتے 
فی :2()' آرہ غیوایہ یا روم غوان ارام 
لطیف ے جو قلب جسمائی سے ابھرتا ے اور 
رگوں کے ذریعے تمام بدن میں پھیل جاتا سے۔ اسی 
ہے حیاتہ حسں؛ حرکت؛ بصر شم کی وتیں دا 
هوتی ھیں۔ یہ ایک لطیف سا بخار ے جو حرارت قلب 
ہے پیدا هوتا ے۔ اس کی حقیقت حرارت غریزیهہ ے؛ 
جو اعصاب و عضلات میں حرکت پدا کرتی ےہ 
(احیاءہ مصر ٥۱۳ھ‏ م : م)!(ء) نفس ناطقه (اللطینة 
العالمة المدركة) نہ جسم ہے نہ عرض 
جوھر ثابت دائم ھے؛ جو ند فنا ھوتا ھے نہ سرتا 
سے ۔ وہ بدن ہے جدا ہونا ےے تو اس کی طرف عود کا 
سیلان رکھتا سے ۔ روح حیوانی اور دوسری ار قوتیں 
اسی روح کے''جنود'' ہیں . لیکن وہ بدن میں اجنبی 
عے اور امر رہی اور قدرت الٰہی ےہ 

عقل کے بھی دو معنی ہیں : (م) العلم 
بحقایق الامور؛ جس کا محل قلب ہے۔ گویا علم ثمرۂ 
عقل ے ؛(م) المڈرک المعلوم۔ اس ے مراد وہ 


ے بلک 


لطیفہ ے جسے ننس اطقہ با قوت نظری ۱ 
جے نس بھی کہا ۰ ولف اعد فترجعان ای اصل واحد والدُلک 


جاتا ھے. 
حقیقت یہ ے که ان الفاظ میں عجیب طرح 
کا التبہاس ہے ۔ کہیں نفس بمعنی عقل آیا ہے اور 


ککہیں بمعنی قلب اور اسی طرح کہہیں روح بمعنی _ 
ضص پک ۔ نفس بدن میں اسی طرح عے جس طرح 


عقل اور کہیں بمعنی قلب ؛ تاھم اس سوضوع بر 
حکما کی تصانیف میں بھی یه التباس موجود ے , 
بہر حال کہا جا سکتا ھے کہ لفظ نفس کا 
استعمال الغزا ی نے جہاں بھی کیا اور جس طرح بھی 
کیاے؛ مجموعی طور سے ان ک راے میں نفس ایک 
جوھر روحی حے ۔ ان کا خیال يہ معلوم ہوتا ےہ 
کہ اس جوھر روحی کا ادراک عقل ہے ہوتا ے 
اور اس کے آثار و افعال ہے اس پر دلالت کی جا سکتی | 


٭‌٘‌‌( 


علام (علم النفس) 


ے؛ یا پھر حدس اور ایمان و شرع ہب ۔ اس کے 
برعکس ان کے بعض معاصر اھل علم کی راے یه 
تھی کہ وجود نفس ایک امر بدیھی ھے؛ جس کے 





ر لیے کسی دلیل کی ضرورت نہیں. 


الغزا ی نے وجود نفس کے حق میں جن براھین 
کا استعمال کیا ہے ان کی تفصیل کی گنجائش نہیں 
(اس کے لیے دبکھیے عبدالکریم عثمان ؛ الدرامأاتِ 
التفسيه عندالمسلمین ؛ ص ۹ بعد), 

امام غزا ی نفس کی وحدت کے قائل تھے اور 
قرآن مجید ہیں جن تین لفوس کا ذ کر آیا ھے وہ ان کے 
خیال مہں یه نفس کی مختلف صنات ہیں : و اذا 
تغیرزت السا لان قوی النفس کثیرة رہما بلغت 
عشرہء وَالسْسْ نی ذاتہا واحدہ, و الما ترجع الَسیة 
لی الألۂ لقولتا سمع و بصرو شم و ذْوق ولمس والنفس 
ھی التی ندرف سز دون مؤلاہ (معراج السالکین ء 
صں). 

تمام فوی اسی اصل واحد کی طرف رجوع ا 

۔ اور یه اصل واحد نفس سے : الحیوان عبارة 

۳ یدرک و یترک بالارادۃ و هاتانِ قوتان هما 


تل فمل پمشہا بالبعض لسہا حصل الادراک 
ائبعث الشہوة حتی بوڈ ۔ منہا الحركة اما الی الطلب 
و اما الیل الشرب: (قامد مقر بظطوعاا تیر 
کوئی حاکم "ئسی ریاست (مدینه) میں ھوتا ے اور 
قوے نفسیه اعضاے مدینہ ھیں ۔ غرض نفس واحد 
ے اوراس کے وظائف کثیر ھیں. 

یہ سوال که نفس قدیم ہے یا حادث؛ عنوسا 
اس کے بارے میں تین آرا سموجود ھیں: () علما کی 
| ایک اقلیت نف سکو ازلی مانتی ے؟ (م) قدیم فلسفیوں 
| کے نزدیک یه مخلوق اورحادث ے؟ (م) بعض اس 


علم (علم النفس) 


پر خاموش یں ۔ 
کی حقیقت کو ابنے 





ان کا خیال ھے کہ خدا نے نفس 

بندوں ہے منفی رکھا ے۔ 
الغزالی ابن سینا کے تتبع میں نفس کو حادث 

مانتے ہیں وی ص ہم ؛ عبدالکریم 


متام : کتاب سار وج ۹۰)۔ وه قرآ مجید کی 
اع ا مے۔ 


تیحیت فمه سن ای ای سجدینْ؛ 


نی ححب اس ککو (صورت انسانیهە میں) درسٹت 


کر لوں اور اس میں اپتی (ہے بہا چیز یعنی 
بھونک دوں تو اس کے آے سجدے ہیں گر پڑنا 


(وں [الحجر]ء: ۹م) اور اکثٹر صوفيه تَا بھی یہی 
وا ا 


مذعب ے اعبدالکربم عثمان : 


ص ۹۰). 


سے بہلے یا بعد؟ اس معاملے مہں الغزا ی ٴہ میلان یه 
غے کہ نفس بدن کے بعد حادث غواء جس کی استعداد 


نو ا ا رو یں و ا 
مدد دے (ان النفس تحدث عند حصول الاستعداد . 


تقبل الریح 79 0(" پھر فرماتے ہیں : 


ےھ ے وھ 


"اذا کان الو 2" وامب الصورِو لس 


7 هو ان الجود الالھی ۳۴ کل مادة استعدادھا : 


بصورہ اود فہی لالتحدث بالاستعداد 7 عند 
الاستعداد الخاص (عبدالکریم العثمان : 
مذکوں ص ر و؛ بحواله المعارجء ص م٠‏ راعور). 


چند سوالات اور هیںء مثلَا نفس کس طرح ' 


حادث هوا اور نفس مادی ے یا روحانی؟ 

امام مزا ی نفس کی روحانیت کے قائل ھیں؛ 
اگرچە ایک اور معنی میں اسے ہادی بھی مانتے یں ۔ 
الکندیء الفارابیء ابن سینا اور سکویە کی طرح ؛ 
الغزا ی کا خیال یہ ھے کہ نفس نہ جسم ےہ نہ 


"‌٘"۷ 


یعنی) روح ' 


کتاب , اعتبار ہے اس کی اھمیت ہے . 


علم (علم الكغی) 


جسم کا عرض؛ اس کا طول ےہ نہ عرض؛ اس کے 
ا لیے حرکت تسلیم کی جا سکتی ہے نہ سکون نہ 


الوان ند طعمء البتہ اس کے لیے علمء قدرت؛ حیاتہ 
ارادہہ کراہت وغخیرہ کو تسلیم کیا جا سکتا ے 
(ھی تحرک البلان بار ادتھا ولاتماسة) ۔ یه جوھر 
قائم بذاتہ مے؛ جو متعلق بالبدن ے اور یہ تعلق 
تصرف اور تدیبر کا ھے نہ کہ حلول کا اور یہ خیالات 
افلاطونیوں کے ہیں . 

یه کہا جا چکا ھے کہ امام غزا ی اصول ننس 
کو روحائی مانتے ہیں ۔ اس موقف کے حق میں ان کی 
دلیلیں یہ ہیں:(م) نفس کا مَحل معقولات ہونا؛ (م) 
اس کی قوت تجرید: (م) اس کا بلا واسطہ ادراک 
ذات؛ (م) جسم ہونے کی صورت میں نفس کی صفت 
کا استحاله؟ (م) نفس کا بدن کے ثابع ئه هوٹنا؛ (ہ) 
نفس ىا ائبات اور بدن کا تغیر؛ (ے) اخلاقی یا شرعی 
دلیلیں (تفصیل کے لیے دیکھے عبدالکریم العثمان : 
کتاب مذکوں ص ہ۱ تا ۱۲۸). 

اسی طرح نفس کی بقا و فنا کے سسئل میں امام غزا ی 
خلود النفس کے قائل ہیں اور اس کے لیے وہ قرآن 
و حدیث ہے استدلال کرتے ہیں؛ لیکن اس کی 
تفصیل کی اس مقالے میں ضرورت نہیں, 

احوال لنفسں: اب تک جتنی بحث ہوئی ے 
اس کا تعلق ماھیت نفس سے تھا ۔ اب احوال و وقائم 
نفسیه کی بحث آتی ےے اور ھماری موجودہ بحث کے 


الغزا لی کی راے میں ”نشاط اللفس“ (یعنی 
نفس کے احوال و معاملات) علم المعامله کے موضوعات 


ا میں سے ے۔اگرجه ان پر قواے نفسی (اإ 0 
٥ہام‏ (وع) کے مسلک کا خاص غلبه تھاء تاھم ان کے 


یہاں ظواعر نفسیہ کے اشارات و نت بھی بکثرت 
ملتے ہیں۔ ۔ اس سلسلے میں امام غزالی کے تصورات کو _ 
|| مجملا یوں پیش کیا جا سکتا ہے کہ نفس کے وظالقٰ _ 


یھ 
48+ 


علم (علم النفس) 


ایک ے زیادہ ہیں : بعض وظائف وہ ہیں جن میں 


نبات و حیوان بھی شریک ہیں : بعض وہ یں جن 
ہیں صرف حیوانات شریک ہیں (مثلا احساس؛ 
تخیل اور حر کت ارادی) اور بعض وہ یں جو انسان 
سے خاص ھیں؛ مثلا وظائف عقل ۔ ان سب وظائف سے 
بالا ایک قوت خاص ھی جس ٹ ک ننس ے اور 
اس کی تین قسمیں ھیں : () نفس نباتی: (م) نفس 
حیوائی اور (م) نفس انسانی . 

اسام غزا ی کی کتابوں میں یە جار الفاطٰ لبھی 
مترادف؛ کبھی منداضل اور لبھی متخالف استعمال 
النٹس, الفلب. الروح؛ العقل ۔ 
عام معنوں میں بە ترادف آ جانے ھیں؛ لیکن ان 
میں سے هر ایک میں معنی خاص بھی ہیں 
(اس کی تفصیل کے لے دیکیے عبدالکریم العثمان : 
الدراسات النفسيه عند المسلمن. سصر وع 
ص رہ تام٣).‏ 

بہر حصال اس وق زبر بحث لفظ نفس ےے. 


میں آتے ہیں : 


جس کے الغزا یل نے دو مختلف معنی بتائے ھیں : 
اک تر تا ہے کے کش مل لات رض 
جسے عقل یا ننس ناطقه کہنا چاھے: دوسرا وہ جو 
صوفیوں کے یہاں مروج ہے؛ یعنی نفس شرور و ذمانم 
کا سرکز سے اور جبلتوں کے غیان و .غیان سے 
ابھرے ھوے امیال و عواطف تا محل ہے . 

یہاں تک ماھیت نفس کی گفتگو تھی ۔ غمارے 
موجودہ موضوع کی مناسبت سے غزالی کی وہ بحئیں 
زیادہ قابل غور ھیں جن میں احوال النفس (یا وتائع 
نفسیہ) کی تفصیلات ملتی ہیں . 

الغزا لی نے وقائع نفسيه کو تین انواع میں 
تقسیم کیا ے : (م) الحیاۃ العقليه 2 النشاط الحریق 
اور (م) الحیاۃ اللوجدائیہ ۔ ان کے لے امام صاحب 
کی اصطلاحات یه ہیں : (رم) الحیاة النزوعیة؛ (م) 
الحیاۃ الوجدانیہ اور (م) الحیاة الادرا کیہ 


بی 


علم (علم الٹضر) 


امام غزالی نے ایک طرف ظواھر نفسیه ہے بحٹ یىی 
ے اور دوسری طرف افعال نفس کا رشتہ دین و اخلاق 
سے جوڑا ہے کیونکہ ان کے نزدیک علم النفس کا 
مقصود تکمیل شخصیت اور حصول سعادت ھے ۔ اسی 
وجہ ے وہ دراہة النفس کو سلوک کے نام سے 
یاد کرتے ھیں 





افعال نفس کی تشربح کرنے ہوے الغزالی نے چند 
اصطلاحات استعمال کی ہیں :۔ 
ز قلب انسانی بر 
اسے خاطر کہا جاتا هی 


خواطر جو لجھ 'کزرتا ے 

7 المبے ت 
کے وقوع دو؛ جو 
النفس بھی 'دہتے ہیں . 

اعتقاد: قلب ا یہ ووق لہ اس مرغوب لو 
فعل ہیں لانا جاہیے . 

غزم عبے الالتفات: بعنی فصد ۔فصد ہے فعل 
میں لانے کے لے انسان عوامل ادرا کیە؛ وجدانیه و 
نزوعیہ ہے ”دم لیتا سے . 

الغزا ی نعل 


عقلل ارادی ہت 


تە 


یع می ۶ مل" 


ضروری اور سلوآف 
اور افعال 


طبیعی, نعل 
امتیاز کرنے ھیں 
اضطراری اور انعال اختیاری "ا فرق بتانے ھیں اور 
اس میں اسان کے افعال ارادی کے لے قدرتء ارادہ 
اور علم ‏ لو عوامل ضروری قرار دینے ھی . 

اس ہے معلوم ہوا ئہ امام غزا ی کے نزدیک 
سلوک محض وجدانی نہیں بلکه ادراکی اور نزوعی 


بھی ۔ اس میں قواے ۔یوانيه بھی کام لیتے ہیں 


اور قوت عقل عملی بھی ۔ انھیں کے استزاج ہے تمام 
وظائف نفسیه ظہور میں آتے یں . 

الغزا لی کے ہاں دوافع اور عواطف کی بحث ان 
کی اپنی خاص اصطلاحوں میں هیں۔ دافم سے مرادے: 
کل ما یدفع ا ی النشاط النفسی اوالسلوک مہما کن 


علم (علم النفی) 


‌'"ٍ۳ 


علم (علم البضی) 





نوعة سے تا او ڈھنیا عاطفهہ ہے مراد و میلان آ ا مقام دے کر ارادے کی تعریف یه کی ۓے : ان الارادة 
ٴ اذا ادرک بالعَقلِ عاقبة الأنرِ و طریق 
۱ الصلاح ےه ابعث فی ذاته شوق الی جھة 

المصلحة و الی تعاطی اسابہا والارادۃ لھا 
۳ م) ۔ یہ دو طرح کے ہوتے ہیں : () جن کے ) 


طبعی ےہ جو حرکت کا مہدہ بنتا ھے . 
خواطر (یا بواعث داخلیم) سے راد ے 
سا یعصل فی القلب سن الافکار والاذکار (الاحیاہ 


اسہاب ورود داحلی یا باطنی ھوتے ہیں؛ (م) جن کا إ 


ورود خارجی ھوتا ے ۔ 

الغزا ی کے نزدییٔک اسباب باطنی زیادہ شدید 
ھوتے ہیں : فان سن تشعبت بە ا 
لا پنصرف فکرہ فی فن واحد بل لا یزال بظہر من 
عانب ال اتی [الدراعات: النَلمیة: عَنَدَالِسَدنَ 
بحوالة الاحیا : م۹ہ). 

انھوں نے اثرات کے لحاط سے خواطر کی دو قسمیں 
بتائی هیں ؛ (ر) وسواس: ما یدعوا ا ی الشر؛ نعنی 
جو شر کی طرف بلاتے ہیں اور(م) الہام :ما یدعوا 
ای الخیں یعنی ہو ۔ ہر کی طرف بلاتے یں (الاحیا: 


.))۹ ۰۳ 


فی اود یه الدنیا 


پس ارادہ یه ےہ کهہ جب انسان اپنی عقل ے 
کسی کام کے ابھے انجام اور اچھی مصلعت کا 


' ادراک کر للیتا سے تو اس مصلحت کے حصول 


اس کی ذات ہے شوق پیدا هوتا ے 


کہ لے اور اس کے اسہاب اور اس کے ارادے کا 
(الاحیاٴ سصے) ۔ 


!| امام غزال ی کی یه تعریف جدید تصورات کےقریب مے . 


ارادے ے فعل تک حرکت نفسی کی چار 
منزلیں ہیں : (م) الشعور بالغرض اوالباعث: یعنی 
غرض (مومںمءںی کا شعور؛ ( م) التروی؛ یعنی 
تفکیر و عقلی تجزیے کی منزل؛ (م) العزم والتصمیمء 
یعنی غرض تک پہنچے کے لے عزم؛ جو ارادے 


کی ثابت قدمی "کا نام ے؟(م) التفیذ : حرکت کا وہ 


یه ذھن نشین رعے دہ الغزالی دوافع اور 


ان یىی راے میں دوانع تک مقصد بتاےۓے حیات عے 
اور ان ىق چند اقسام ھیں : )١(‏ دوائع غریزيه : 


سورولی جبلتوں کا نام دیتا ے: (م) دوافع اجتماعیه 


۱ 


کا اللگ الک ذ کر درتے ہیں ۔ ' 


کمال جو سارے عمل کا مقصد سے . 

ارادے کی حرکت میں بعض لوگ عقلی 
تحریک ا غلبہ تسلیم کرتے ہیں اور بعض کے 
نزدیک دواعی اور جبلتوں ( الجانب العاطفی 
والانفعای) "ن غلبہ ہوتا ھے ۔ غزا ی کا میلان جانب 


عقلی کی طرف سے کیوتکه یه ان کے نزدیک علم 
یه وھی ھیں ہنھیں یکڈو گل ال٥ع 1/٥0‏ فطری ؛ 


اور قدرت 1( درمیانی منزل ےہ (الاحیاہ ))٣٣َ۲ ٠×‏ 


۱ تاھم انھوں نے ارادے میں دوامی (جانب العاطفی 


و معنویةء جن سے انسان اور حیوان ہی 027 ۰ 


۔ امام زا ی کی دتابوں میں دوافع کی اکثر وہ 
_اقسمیں درج ہیں جن کا ذکر میکذوگل نے جبلتوں 
(فاء٥نادصا)‏ میں لیا ۓ (دیکھے عبدالکریم العثمان : 
کتاب مذکوں ص ۹۰م ببعد) , 

الغزای نے علم النفس کو تعلیم و تربیت کے 
لے بہت اھم قرار دیا ے اورعادتوں کے موضوع پر 


بہت کچھ لکھا ے ۔ اعمال میں ارادے کو اھم إ 


والانفعالمی) کا انکار نہیں کیا کیوتکه ان ک راے 
ہیں ھر ارادی عمل امیال (جمع میل)؛ خواطر؛ہ 
الہامات, وساوس اور افکار کا مجموعه ھوتا ے؟؛ 
ارادہ میول (۔ اسیال) و رغبات کے بغیر سمکن ھی 
نہیں: عمل کی تکمیل دوافع و مسول ہے امتحان 
ھی سے سمکن ےے اور یہ امتحان بذریعة ارادہ 
ھونا ےے. 

اىام غزال یی کی راے میں ارادے کی تین اطراقی. 


رک دی 
ا کرت 
ساےہ ہے مولائٹا 


علم (علم النفس) 


سلہ 


علم (علم التفس) 





ہیں: (م) جسمانی: جو کیفیات عضویه و عضليه ک 
صورت میں ارادے میں شریک ھوجاتی هیں ؟ (م) 
فسی : وہ دواقع و میول ہجو حرکت ارادہ میں حصه 
لیتے هیں؛ (م) اجتماعی : وہ کیفیات جو عادات اور 
رسم و رواج ہے وابستہ ھیں (البواعث المکتسبه 
فی الارادہ) . 

الغزا یق کے نزدیک ارادہ اور تدرت کار کے 
مابین ربط ھوتا ے ۔ ان کے الفاظ یہ ہیں : والعضو 
لایتحرکٌ الّا بالقدرة والقدرۃ تنظر الداعیة الباعثة 
والداعیة تنظر العلم والمعرفة . . . 
حادمة لحکم الاعتقاد المعرفةہ یعنی آکوئی عضو 
حرکت نہیں آکرتا؛ء مگر قدرت کے ساتھ اور قدرت 
کسی داعیے کے نٹتیجے کے طور پر ظہور میں آتی 
سے اور داعیہ علم با معرفت کا نتیجہ ہوتا ے ۔ 


: فالنقدرة 


پس قدرت تاع ھے ارادے کے اور ارادەثان ہے 


اعتقاد اور معرفت کے حکم کے (الاحیاہ ۶: ۱۳م6)ا ْ 


پھر فرماتے هیں : لا اھمیة لعمل بدون ارادۃ 


لاتھا روح العمل و اساسه: یعنی ارادے کے ٠‏ 


بغیر عمل کی کوئی اھمیت نہیں لسونکهہ 


ارادہ عمل کی روح اور اس کی اساس سے (الاحیاٴ . 


:م٣‏ م). 


الغزا ی کی راے میں ارادے کی ثربیت چ 


جا سکتی ے اور وہ توجہ ا ی الہ (تفکر؟' دیکھے 
الاحیا م :وم تا ,ےم) والاخلاص (الاحیاء م : 
متا ہرہم) سے سمکن ہے, 

الغزا ی کی کتابوں میں عیاة الوجدائیه کی 
سیر حاصل بحث سے ۔ ان میں انفعالات و عواطف؛ 
یعنی جبلتوں اور دواعی کے تجزیے کی تشریح 
حا اطوں سے اقم ھت نورق الات ی 
بےاعتدالل کے علاج بھی بتائے ھیں (عبدالکریم 
العثمان : کتاب مڈکوں ص ہم م)۔ انھیں سے نفسی 
علاج و معالجہ کے اصول نکلتے ہیں . 


امام غزا ی کے یہاں عواطف (جبلتوں اور دواعی 
کے سیلان یا حرکمت) کا بیان ہابت معلوىات افزا ھے ۔ 
ان ٴه تعلق یا تو سور ىاذية حسم ہے ھوتا ے یا 
اسمور معدوب معقوله ے ۔ عواطف کی تقسیم میں 
لذت یا الم کو معیار بنایا گیا ھے: لیکن ا سے الغزال ی 
کے تصور ادراک کے حوالے ے۔ دبکھنا جاھے ۔ 
اما صاحب کے نزدیک ادراک کے معنی ھیں : 
الادرآن اح صورة المدرک نی القلب'“' ۔ ان 
کی ”لتابوں میں اس کی کچھ اور نعریفیں بھی آئی 
ہیں؛ مثلا ''انطباع حقیقة المعلوہ فی مرآة الب“ ۔ 
اترک سز اور ڈری نے شررم غر کر ین اؤز 
الہاھم تک بہنجنا ےے اوت راد اك الادراک کو 
کہتنے ہیں ۔ ادراآک حسی اور ادراک عقلی کی آ گے 
داد قسمیں ہیںء جن کے لیے دیکھیے الأحیاہٴ 
معارج القدس: نیز عبدالکریم العثمان : کتاب مذ کور, 

اسام لزا ی کی کتابوں میں ئفسیات تعلیمی 


نفسیات: معالجة نفسی اور نفسیات عوام وہلوک کے 
اشارے بھی ملتے ھیں ۔ یه مرتب صورت میں موجود 
نہیں تاھم انھهیں سرتب کیا جا سکتا ے ۔ 
ان معاملات میں الغزا ی یی کتابوں کے علاوہ دیکھے 
ابن خلدون : مقدمه؛ شاہ وی اللہ : حجة اللہ البالغةء 
جو مفید وسیله معلومات ے . 


محدثین: جمله معاملات ہیں محدثین کا انداز 
بحث اور غور و فکر کا اپنا انداز ے ۔ وہ ھر معاملے 
میں سب سے پہلے قرآن و حدیث ے فیصله اور 
70 000 ا 
نفس و روح کے سلسلے میں اشارے سوجود ہیں ؛ اس 
لیے محدثین اپنے نتالچ انھیں ے مرتب کرتے ھیں, 

ابن القیم [رك باں] (م ١‏ ےھ/أ/ ٠‏ ۱عانے 


إ نفس اور روح کے موضوع پر دو کتابیں لکھی ہیں 


علم (علم النفس) 


کتاب الروح اور اغائة اللہفان؛ ثانی الذکر خصوصیت 
سے قلب ہے متعلق ھے . 

کتاب الروح میں ابن قیم نے نفس؛ قلب؛ 
عقتل اور روح کا فرق بتایا ھے ۔ اس کتاب 
ہیں انھوں نے لکھا ھے که ارواح مرتی نہیں ۔ یه 
بھی "”دہا ہے کہ ارواح کی شکلیں انسانوں کی طرح 
عوتی ہیں۔ سوسن کے لے تین ارواح اور کاضر کے 
لیے ایک ھی روح ھونی ھ اور یه روح واحدہ نفس 
ہے ۔ قواے حبه 'ثو بھی ارواح کہا گیا ے ؛ 
سثلا الروح الباصرہ الروح السامع؛ وغیرہ: مگر ید وہ 
ارواح ہیں جو بدن کے ساتھ مر جاتی ھیں۔ اس 
کر او اف رغاس سر ای انی 
صورت میں صرف ًواص کو عنابیت ہونی ھے . 

تاب الروح کی ایک فصل میں یہ بحث 
ےے ده نفس ایک ےے یا تین ؟ يیه سوال اس 
لیے اٹھایا ےہ کہ بعض لوگوں نے ننس کی تین 





قسمیں ثابت کی ھیں : نفس مطمئثنہ؛ نفس لوامه اور . 


نفس امارہ۔ ابن قیم کے نزدیک در حقیقت نفس ایک 
ھی ہے اوراس کے مختلف نام (جو قرآن مجید میں آنے 
ھیں) دراصل اس کی مختلف صفات یا حالنوں کے ام 
ہیں ۔ نفس انسانی سر لوم؛ اور اطمینان تینوں ک 
فابلیت رکھنا عے ۔ یہ نفس کے احوال ھی ,ہ جو انسان 
کے اعمال کے تابع ہیں ۔ حال ایمانی متابعت رسول 
اور اخلاص فی العەل کے تابع ھے اور حال شیطانی 
شرک و فجور اور قرب شیطانی کے تابع۔ لوم 


کی حالت درمیان میں عے اور سوچ اور تجزیے کی , 


حالت سے . 
ابن القیم نے الاشعری کے مقالات کے حوالے 


ہے لکھا ھے کہ نظام معتزاں کے خیال میں روح . 
سے مترادف ھیں؛ لیکن اس کے باوجود ان میں فرق 


جسمانی شے ےے اور اسی کا دوسرا نام نفس ے ۔ روح 
اپنے نفس ہے زندہ ے ۔ بعض دوسروں کا خیال ھے 
کہ روح عرض سے ۔ بعض اس پر بحث نہیں کرتے 


لی 


علم (علم اثەضی) 


کمونکہ خداے تعالیٰ نے فرمایا ہے : قل الروح 
من امر رئی؛ لہذا نہ یه جوھر ے نە عرض بلکه 
امر ربی سے ۔ اس صورت میں روح اور حیات متغائر 
مو جاتے ہیں ۔حیات کو عرض انا گیا ے 
اور روح عرض نہیں ۔ بعض کے خیال میں روح اعتدال 
طبائع کا نام ےے؛ اس ہے زیادہ کچھ نہیں ۔ دنیا میں 
طبائع اربعهء یعنی حرارت؛ برودت؛ رطوبت اور یہوست 
کے علاوہ تجھ بھی نہیں ۔ بعض کہتے ہیں 
طبائع پانچ ھیں اور پانچویں طبیعت کا نام روح ہے ۔ 
بعض کے نزدیک یه قوت اور حیات کا دوسرا 
نام ے , 
ابن القیم کی تتاب الروح بظاھر صرف روح 
کے سباحث ہے متعلق ہے؛ لیکن غور ہے دیکھا جائے 
تو اس میں جملہ متعلقہ موضوعات آ گئے ھیں اور 
نفسیات کے بہت سے مسائل بھی موجود ھیں , 
سب ہے پہلے روح اور نفس ہے متعلق ان کے 
خیالات کا خلاصے ھی پیش کیا جا سکتا ہے ۔ 
المسثئلة العشرون (بیسویں مقالے) میں ابن القیم یه 
سوال اٹھاتے ہیں : ”کیا نفس اور روح ایک ھی 
ئے ہے یا دو متغائر حقیقتیں ہیں؟'“ اس کا جواب 
وہ یہ دیتے ھیں 'له علمای اکثریت کے نزدیک یه 
مترادف الفاظ ھہیں؛ لیکن بعض کے نزدیک متغائر 
ہیں؛ تاہم وہ یہ بھی کہتے ہیں کہ نفس کے 
کئی معنی ہیں اور ان میں سے ایک روح بھی ےی ۔ 
نفس کے معنی جسد؛ خون (دم) اور ذات وغیں بھی 
ہیں اور اگر نفس اور روح کاملا مترادف یں تو نف 
کی طرح روح کا اطلاق بدن پر بھی هونا جاھے؛ لیکن 
ایسا نہیں ۔ روح کا لفظ البتہ حیات کے معنوں میں 
استعمال ھوا ے ۔ غرض نفس اور روح بعض اعتبار 


بھی هے؟؛ مگر جب ترادف ہو تو یہ فرق ضفات کا 
ہوکاء ذات کا نہ ھوگا . ٘ 


27 
ص نے 





علم (علم النقی) : 


اھل حدیث وفقه و تصوف میں نے بعض اھل 
علم کے نزدیک روح اور نفس باہم متغابر ہیں؛ 
یعنی ان کے معنی الگ الگ میں ۔ بعضر کے 
نزدیک نفس کی طینت ناری اور جسدی سے اور 
ریح کی نوری اور روحانی ے ۔ بہ بھی کہا گیا ھے 
کہ روح لاہوتی ھے اور ننس پانویئں ۔ بعض کی 
راے میں نفس کا تعلق خواہشات سادی سے ہے 
اور روح کا تعلق آمال اخروی ہے ۔ بعض کہتے ہیں 
کہ ارواح امر ری ہیں اوران کی حقیقت کے علم سے 
خلق کو بےخبر رکھا گیا ے؛ با یه نور خداوندی 
ے۔ اگر اس کے معنی حیات هیں تو بە حیات عطا کردۂ 
خداوندی (حیاة من حیاة لق ے . 

حیات حرارت غریزی کا ام ھے ۔ مفکر اصم 
کے نزدیک حیات اور روح جسد کے سوا کِھ نہیں۔ 
وہ کہا کرتے تھے لہ النفس فی هذا البدن بعینه 
لا غبر خفظقرازن نر ول ہے کہ ان النقس جوھر 
لیس ہو ھذا الجسم و لیس ہجسم لکنه معنی بابن 
الْخزف اعم ااتغذیل ا قول'غ کہ شی می 
عے غیر الروح اور روح غیر حیات سے اور حیات عرض 
ہے ۔ دلیل یہ ہے کە انسان کی حالت نوم میں نفس اور 
روح اس ہے مسلوب هو جاتی ے؛ لیکن حیات پھر 


مھ قوف ۰ 


بھی موجوڑ ری ے : تہ یتوفی الائنس جین موتیا 
والی لم ندمت فی مََامهاء یعنی خدا لوگوں کے مرنے 
کے وقت ان کی روحیں قبضر کر لیتا ہے اور جو مرے 
نہیں (ان کی روحیں) سوتے میں (وم (الزمر]: ہم)۔ 
جعفر بن حرب کا ہنا ھے : النفس عرض من الاعراض 
یوجد فی ھذا الجسم و ہو احد الالات التی یستعین 
بہا الائسان علىی الفعل کالصحة و السلامة ۔ 
این حزم نے کہا ےہ : ان النفسٴ جسم طویل 
عریض عمیق ذات لکان جثة متحیزة مصرفة لاجسد . 
یہاں تک ابن القیم نے الاشعری کے خیالات کا 


خلاصہ دیا ے ۔اس کے بعد لکھا ھے کہ بعض کے ؛: 


لک 


علم (علم النفس) 





ئزدیک !'النفس هی النسیم الداخل والخارج باالنفس۔ 


الباقلانی کے نزدیک روح عرض ہھے ۔ ''و هوالحیاة 
فقط و هو غیر النفس“ 

ارہطو کا خیال سے دہ روح نہ جسم سے نہ 
رفص ۔ نفس الہ کان میں ہے نے عالم میں ۔ 
جسم میں طول نہیں ھوتا۔ بهہ تو ایک تدبیر ے ۔ 
بہرحال ابن القیم کے نزدیک نفس اور روح مترادف 
ہیں اور کسی نه لسی فرینے کے ساتھ ایک کا 
اطلاق دوسرے پر ہو جاتا مھ . 

کتاب الروح کے علاوہ ابن القیم کی ایک اور 
تاب اغائة اللہفان ے؛ ہر مس قلب کی ماھیت: 
اس کے احوال اور اسرافر کی تشریح کی ےے اورسچ 
ید ےہ که ھمارے موجودہ مقالے کے نفطه نظر ے یه 
دوسری ثتاب ئفسیانی سباحث پر بہٴر روشنی ڈالتی 

اس ہیں لجھ شبہه نہیں که ا آثر موضوعات 

ایمانیات کے ساتھ پیوستد ہیں . لیکن ان میں موجودہ 
نفسیات سے سلتی جلی بہت سی بانیں مل جاتی ں 
آئیونکه ابن القیھ احوال قلب کو عالم بالا کے 
حقائق ے جدا نہیں کرتے 

اپن القیم نے لکها ہے له قلب کی دو قوتں 
ھهس : (ل0) قوت علہ و ثمییز اور (م) وت ارادہ 
وحب ۔قلب ک کمال ان دونوں کے استعمال 
سے سے 

انھوں نے لکھا ہے که قلوب ہر فتنے وارد 
هوتے رھتے ہیں؟ جنھوں نے اس ٴ اثر قبول کیا 
وہ مغلوب هو گئے اور جنھوں نے رد آثر دی وہ محفوظ 
رے ۔ فتنے سے ان کی مراد ے:() فتن الشہوات؛ 
(م) فتن الشبہات؛ (م) ئن الغی والضلال؟؛ و فتن 
المعاصی والبدعات اور (و) فتن الظلم والجہل ۔ 
فتنوں کی وج ے کچھ حجابات پیدا جات 
جن کا مقابله ایمان سے ہوتا ے؟؛ لیکن جسمانی طبعی 
علاج بھی ضروری ھے۔ قرآن مجید میں ان حجابات کو 


علم (علم النفس) 


مختلف ناموں ہے یاد کیا گیا ھے: و اذا قرات الَقَرأنَ 
ملا بینک و بین الذین لا بؤسٹون 


بالاضرة عیخانا ا سمخورال سست علی قدوبھم 


2 بج۔٤‏ و !ہ۔ 


اکنة ان یفْقھوہ وفی أَذَانهِم وقراء یعنی جب 
تہ قرآن پڑھا کرتے هو تو ھم تم میں اوران لوگوں 
میں جو آخرت پر ایمان نہیں رکھتے حجاب پر حجاب 
اکر دیتے ہیں اور ان کے دلوں پر پردہ ڈال دیتے 
یں آلہ اہے سمجھ نہ سکیں اور ان کے کانوں میں 
ثقل پیدا کر دیتے ہیں (ے, [بنی اسرآءیل] : 
ہم م). 

اس آبت آثریمه میں تین الفاظ قابل توجه 
ہیں () حجاب: (م) آكکنق! (م) را ۔ یه تینوں 
وہ خارجی اسہاب ہیں جو قلبی حجابات کا ذریعه بنتے 
ہیں اور بالآخر فتنه (یا مرض) "کا درجہ غاضن کر 


: جنا 1 نہاہء آیا ا 
لیتے ہیں: جنانچه قرآان مجید میں آیا ے لسجعل ! بہماریوں ی جڑے ۔ 


سا بَلقی الَفَیيطن نَْنَۂ لَلََبرَ نی قویہم : 


جو (وسوسہ) ۱ 


برض یعنی غرض (اس سے) یہ ےے کہ 

شیطان ڈالنا ے وہ ان لوگگوں کے لیے ھے جن کے 

دلوں میں بیماری ےے ( [الج] : ۲ ۳ہ). 
ضرف“ سی ارنا کرے تھے : اعد تل 


ےً‌َ" 


علم (علم النف 
”ان جیح امراض القلب ھی امراض الشیم 


والشہوات“' . 

قلب مرکز خبر بھی سے اور مرکز شر 
(مرکز شر ھونے کی صورت میں اے ئفس کہپنا مناء 
عوٴ5) ۔ قلب کی صحت مندی یقین و ایمان پر مند 
عے اور اطمینان پیدا کرتی ے اور قلب کی بیما 
ایمان و یقین کی کمی یا فقدان کا نتیجہ ے؛ 
شک و شبہہ کو جلم دیتی عے , 

ان خیالات ی روشنی میں ابن القیم نے قلب 


بیماریوں کے معالجات پر بہت کچھ لکھا ے ۔ ان 


نزدیک امراض قلب کی علاج دو طرح ہو سکتے ہا 
() طبیعيه اور(ء) شرعيه (ادویة الایمالّیة النبویة) , 
قلب صرف ظاھری طبعی معالجے ہے شفاہ 


نہیں هو سکتا۔ اس کے لیے ایمائیات کی بھی ضرو 


نستعینڈ و نسشہدی و استففر و نعوڈ باللہ من شرور ‏ 


انٹستا و سَيات افیالتا'“ ۔اس میں شرور ے 
راد وہ وساوس ھیں جو نفس میں پیدا هوتے ھیں 
اور اعمال پر اثر انداز ھوتے ھیں اور اس کے نتیے 
کے طور پر اسان مکائد و عقوبات میں مبتلا هو جاتا 
ہے ۔ مکائد الشیطان سے براد وہ شبہات ہیں جو 
نفس میں پیدا ھوتے ھیں اور شیطان یا انسان کی 


ےہ محاسبه نفس کی کئی صورتیں ہیں ۔ 


عے ۔ امراض میں سرض الشہہه اور مرض الشہوةۃ ۔ 
اس کے علاوہ مرض غیظ و 
(الھم والحزن) بھی ھے؛ جس کے لیے روحائی ئس 
استعمال لے جا سکتے ہیں ۔ ننس آمارہ انسان 

شہوات کی طرف بلاتا ےء نفس لوامہ تلون اور تم 
میں سبتلا کرتا ہے؛ مگر لوم (ملامت) بھی ٣‏ 
ے ۔ نفس امارہ (یا قلب مریض) کا علاج محاسب 
مخالفت نفس ےء لیکن علاج طبعی بھی ! 
انِ ٭ 


جبلتوں کا بگاڑ ان شبہات کو تسویلات: تاویلات اور 
تزلینات کے ذریعے حقیقی بنا کر پیش کرتا ےے؛ ! 


حالالکہ وہ حقیقی نہیں ہوتے ۔ اسی ے سب امراض 
القلب کا ظہور ھوتا ے ۔ ابن القیم کا قول ےہ : 


یھ صورتیں بظاھہر سادہ ہیں؛ لیکن نفغس 
اکثر بیماریاں اس نظام کی پروی نہ کرنے کی و 
ہے پیدا ھوتی ہیں ۔ ان کا علاج اس نظام 

ابن القیم کی اس کتاب میں بہت ہے اور ن 
بھی ہیںء جنھیں نشی اصطلاحوں میں ڈہھالی ‏ 
نفسیات عمومی کا ایک رساله مرتب ہو سکتا غ 
تاھم ان کی یه نفسیات بہر حال ایمانیات کے. جوا 


و 


ا ھا 


لم (ھلم النفس) 
ہی ہے مکمل سمجھی جائے کی . 


۰۸ 


صوفیه : صوفیةہ کے ہاں قلب اور نفس کے 
مفہوم میں جہاں تداخل ے وہاں بالعموم ننس 
بھی قلب کے تمام جذبات و عواططف کا ہرکز سمجھا 
گیا ےء جو نیکیوں اور روحانی کمالات کا منبع 
هیں؟ لیکن در حقیقت صوفیانه اسطلاح ہیں نفس 
شرور کا س رکز ے؛ چنانجه ذمائھ ااکثر و بیشتر نفس 
ہے منسوب گی جاتی ھیں . 

اکاہر صوليه میں ہے بعض بزرگوں نے تصوف 
پر باقاعدہ کتابیں لکھی ہیں مثلّا امام القشیری 
(الرسالة)ء ابو نصر سراج (کتاب اللمع )؛ ابو طالب 
المگی (قوّت القلوب)ء الکلاباڈی (کتاب التعرف) ۔ ان 
سب نے قلب (اور فؤاد) کو مر کز تجلیات و کمالات 
قرار دے کر نفس (نفس حیوائی) دو الگ رٴٹھا 
سے اوراس کے انقیاد پر زور دبا ے؛ ا ٹرچہ بعض 
مفسرین نے قلب اور فؤاد میں فرق کیا ھھ . 

اہن عربی اور ان کے مبعین کے یہاں وحدت 
وجود کے تصور کے تحت قلب و نفس کا امتیاز کم 
ے؟ وہ نفس بمعنی وجود لیتے ہیں؛ لیکن جیسا لہ 
بیان ہو چکا ہے الغزالی نے حکما اور صوفیه کے موقف : 
کے مابین تطبیق پیدا کر کے مفاعمت پیدا کر دی 
ے؛ یعنی قلب کے الگ معنی بھی دیے ھیں اور 
نفس کے ہم معنی بھی (نیز دیکھے عراتی : 
رسالڈ نفسیه). 

حضرت سجدد الف ثانی' کے یہاں صوفیه کے : 
موقف کی تجدید اس طرح ہائی جاتی ے کہ انھوں ' 
نے ابن عربی کے توحیدی نظریات کی اصلاح و تردید ' 
کر کے اے دینی تصورات کے ساتھ ھم آھنگ کر _ 
دھا ے اور قلب کو مرکز کیفیات روحانی اور نفس , 
<... کو کوائف حیوانی کا منبع قرار دیا ھے ۔ ان کے . 

بالات میں شرعیات ہے مطابقت ےہ اور وه 


۱ علم (علم العفی) 


اک مد سد رس اک سد مب اوج 





عجائبات ٹلب پر زیادہ زور دیتے ھیں اور ماھیت نفس 
ہے زیادہ اعتنا نہیں کرتے . 

یه بحث شاہ وی اللہ دھلوی کے ذکر کے بغیر 
نانمامء رۓے گی؛ جن کے یہاں اماء غزالى “ اور 
فضرت اعد الف انی“ کے تصورات کی مطابقت و 
تجدبد کے ساتھ ساتھ ابن عربی کے مصطلحات (بلکە 
بعض یالات) کی جھلک بھی نظر آتی ہے ۔ اس سلسلے 
میں حجة اللہ البالشہ؛ جلد اول؛ باب و کے سندرجات 
قابل غور هیں۔ ید باب انسان کی فطرت کی تشریح سے 
متعلی ہے ۔ اس میں انھوں نے لکھا ۓے کہ اعمال کی 
بنیاد فطرت پر ہے اور اس آیت ہے استفادہ کیا ے : 
قل ون 70+2291 شاکلته (یہاں شا ػله سے یراد 
اتی فلت رت غاو او 0 و ا 
بتایا عے کہ ھر ایک شخصس اپنے تقاضاے فطرت کے 
مطابق عمل "رتا ے) ۔ آسی مضصون کی ایک اور 
حدیت بھی بیان کی ےہ : ''اثر نم سلو لہ آکونی 
پہاڑ اپنی جکہ ہے ٹل گیا ےہ نواس دو سچ جانو؛ 
لیکن اگر تم سے کہا جائے دہ دسی سخص کے 
اخلاق بدل گئے هیں تو اس ”لو ھرگز نه مانو کیولکه 
وہ آخرکار انھیں خصالصس کی طرف عود کرے "ا جو 
اس کی فطرت میں ہیں '. 

شاہ صاحب کے نزدیک فطرت انسانی دو عناصر 
ے مرکب :ایک عنصر ہلکیت کا ے؛ دوسرا 
عنصر بہیمیت کا ۔ ملکیت کا ایک رخ ملاہ اعلٰی کی 
طرف ھوتا ے اور ملا اعلی ہے ا ہے فی الجملە سناسبت 
ہوتی ے؛ مگر ملکیت کا ایک رخ اسفل کی طرف 
نگران هوتا ىے ۔ اس صورت میں ملکیت کا پہلا رخ 
صفات مقدسہ اور اسماء الحسنی کا رنگ قبول کرنے کی 
زیادہ اھلیت رکھتا ے . 


علم (علم النفس) 
کت 


دوسری قوت بہیمیه ے؛ جس کی ایک اعلی قسم ١‏ 
ملکیت سے متاثر هو کر عمدہ نتیجے پیدا کرتی ے؛ ,: 
لیکن جب ملکیت کا اثر اس پر کم سے کم هو تو | 
اع سے مد الات اور اَة ال سراندھرب می 

واطر: شاہ صاحب کے نزدیک انسان کے 
اعمال کا منبع وہ خیالات ہوتے ہیں جو اس کے دل ؛ 
میں بیدا ھوتے هیں ۔ انھیں خواط ر کہا جاتاے ,-- 

خواطر کے پیدا ہونے کے کی اسہاب ھوتے 
ہیں۔ جولکە حوادث کا ظہور اسساب پر موقوف هوتا 


إٌْ 
إْ 
ا 
0 


ہے اور یە قائون الٰہی ےء لہٰذا یہ قانون خواطر پر , 
بھی حاوی سے . 

ناو و6 تن مرظز و ےلتپ جج 
پیدا هونے لا سب سے بڑا باعث انسان کی جبلت اور ٠‏ 
فطرت ہے یعنی انسان جس فطرت پر بیدا کیا جاتا . 
غے اس کے ۔خیالات و خواطر اس کے مطابق ھوتے ھیں۔ ٠‏ 
کویا خواطرۂ منبع انسان کا مزاج طبعی ے؛ جس میں | 
ماحول کی و۔بە ہے تغیں ھوسکتا ےےہ, لیکن اصل مزاج ' 
طبعی ہے ۔ اس کے معنی یہ هو ے کہ خواطر کا معاملہ ' 
بڑی حد تک جسمانیاتی راەەنوماہ؛ہوہاح) بھی ے ۔ 
انسان اپنی جسدی حالت کے تابع ایک نفس رکھتا 
کہ ۔ اسی کے اندر سے خیالات پیدا هوتے ہیں جو 
خارجی عمل کا باعث ہوتے ہیں ۔ خواطر کا ایک إ 
سبہب عادات و ہالوفات بھی یں ٠‏ جن کی تکرار و ' 
صارت ک مت ے ایک کا امھ بد مرتا ےرا 
یہ ملک راسخہ ایک هیئت ئنسانیه کی صورت اختیار | 
درلیتا ہے اور یه ہیئت نفسانيه اپنی ا۔تعداد کے آٴ 
مطابقء یعنی ملاہ اصلىی ہے قرب کی وج ے؛ 
اجھے خیالات اور اجوے افعال کے صدور کا سبب بن 
جاتی ہے؛ یا سلا+اعلی ہے بعد کے باعث اعمال یئ | 
کے صدورکا. ۱ 

شراہرن ی "تد فاہ قاحت ےا 
نزردیک خواب کی حالت میں انسان کا نفس ناطقہ 


لہ 


ہیں جو انسان کی صورت نوعیہ ہے پیدا 


علم (ھلم الئضئ) 


اکثر علائق ہے آزاد ھوتا ے؟ اس لے خیالات و 
خواطر؛ جو دل و دماغ میں پیدا هوتے ہیں ء سجسم و 
متمشثل ھوکر اس کے سامنے آتے ہیں ۔ اس کی تین 
صورتیں ہیں : یہ کبھی حدیث اللفس ہوتی ے (یعنی 
جسے آدمی عالم بیداری میں سوچتا ے)؛ کبھی تخویف 
شیطان کا نتیجە اور کبھی خدا کی طرف سے بشارت , 
شاہ صاحب نے مد کورۂ بالا کتاب کے بارھویں 


: باب میں فرمایا ھے کہ ظاھری اعمال یئات نفسانبہ 
' کے سظاعر ہیں ۔ اعمال اور ملکات کا آپس میں شدید 


تعلق ےہ اور اس ارتباط کی وجہ وہ اسہاب طبعیه 
ھوتے 
ھیں ۔ جب انسان میں کسی عمل کرئے کا ارادہ 
پیدا ھوتا ےے اور پھر وہ اس پر عمل پبرا ھوتا ے 
تو اس کے نفس میں انشراح و انبساط پیدا ھوتا ے۔ 
اس ػا مطلب یه ھوا که یه عمل اس انسان کی 
فطرت کے مطابق ھواء جس کی تکمیل ے اے تسکین 
ملی ۔ شاہ صاحبي نے اس موقع پر یہاں ایک حدیث کا 
حواله دیا ىے : '”'نفس آرزو اور خواھش کرتا مے اور 
آدمی کے اعضاے شہوانی اس کی تصدیق یا تکذیب 
کرتے ہیں“' (ص یح البخاری؛ کتاب النکاح)۔شاہ صاحب 
کے یه الفاظ قابل غور هیں کہ اخلاق میں سے کوئی 
ایسا خلق یا ملک راسخهہ نہیں جس کا تمثل اور 
مظاھرہ اعمال کی صورت میں نہ ھوتا ھو۔ گوپا 
اعمال عی ہے خلق اور ملک راسخہ کا پتا چلایا 
جا سکتا ےے؛ اس لے بنول شاہ صاحب ''اعمال 
کا ذکر کرنا ھی کسی خلق یا ملکہ سے تعبیر کرنے 
کا ذریعہ ہوتا ھے'“' ۔ شاہ صاحب کے الفاظ میں 
''تعیین اور توقیت کا اجرا ,. ,. . ظاھری اعمال ھی 
سے ھوسکتا ھے۔ جو دکھائی دینے والل محسوس 
چڑرھ“ 

اعمال سے مراد وہ اعمال هیں جو انسان. کے 
اپنے ارادہ و اختیار ہے ظہورمیں آتے هیں, .. ۔ 








علم (علم النقی) . 


اعمال کی نوعیت مختلف محرکات کی وجہ ے ' 


بدل جاتی عھے ۔ انسان کے بعض اعمال ایسے یں 


جن ےکرنے کی خواعش وہ صمیم قلب ے کرتا ے ۔ ۱ 
ان کی جڑیں آدمی کے دل کی گہرائیوں میں دور تک ' 


سوجود ھوتی ہیں ۔ بعض اعمال ایسے ھوتے ہیں 
کے اجتماعی رویوں کے زیر اثر کرتا ھے ۔ یه معاشری 


ے پیدا هوتے ہیں ۔ یہ انفرادی ملکات کی طرح ھی 
پخنہ ہوتے ہیں اور ان کی وجہ ہے اعمال کا صدور 
ھوتا ے ۔ کویا انسانوں کے لیے ارتفاقات بھی فطری 
هیں؛ یعنی مجلسی تعاون (ومزانء٭ح٥-ءن‏ اواہہ:) بھی 
انسان کی فطرت کا حصهہ ےر جس کے معنی یہ ہیں 
کە انسان بالطبع معاشرت پسند وائع ھوا سے ۔ 
شاہ صاحب نے اکھا ے لہ ارتفاقات صورت نوعیهہ کے 
اقتضاے فطری کا نتیجہ ھیں . 

ھم دیکھتے ھیں کہ جدید عام نفسیات میں 
غرض و غایت کا سوال بڑی اھمیت اختیار کر گیا 
ےے۔ (دیکھے ١۸0۲‏ : رچدامرا وط ۲ مرو وط ء 
مطبوعۂ لاھور)۔ ۔نکما و صوفی اسلام ابتدا ھی ے اس 
سوال کا جواب دیتے آئے ہیں ۔ جہاں حکما اس کا 
مقصد حصول سعادت قرار دبتےھیں: وهاں صوفبه اتعاد 
(و وصال) کے طریقوں کو ۔اننا اس کا مقصد بتاتے 
ہیں؟ اسی لیے اے سلوک کہا گیا ھے ۔شاہ وی التّہ 
حکما(اور ان نے متاأثر صوفید؛ مثل الغزا ی) کی پیروی 
میں سعادت ھی کو مقصد و غابت سمجھتے میں, 

ہبہر حال شاہ صاحب کے نزدیک ظاھری اعمال 
ھیثات نفسانيه کے مظاغر عیں ۔ یه اعمال انسان کے 
ملکات راسخہ کے آثار و نتائج ھیں؛ جن ہے ,ان ھیثات و 
ملکات کی تشریح و تفصیل ھوتی ے ۔ یه اعمال ان 
ہینات و ملکات کو پکڑے رکھے کے ”'پھندے“ 
ہیں۔ ان کا آپس میں گہرا تعلق سے ۔ یه تعلق اتنا 


ےت 


علم پعلم النفس) 


شدید ے کہ عرف عام میں ان عیثات کو اعمال 
ھی کا نام دیا جاتا ہے ۔ اس تعلق کا سبب وہ ا۔باب 
طبعیةہ ہیں جو انسان کی صورت نوعيهہ ے پیدا 
عوتے ہیں 

حجابات‌طہع : حجاب ے مراد فطری عمل یا 
صحیح عمل میں کسی رکاوٹ کا وقوع ہے . 
شاہ صاحب نے حجابات کی تین قسمیں بیان کی 
() حجاب طبہ: بعض افراد بر طبیعت 
کا اقتضا اس قدر غالب آ جاتا کہ وہ اس کے 
مقابلے میں عقل کے فتوے ٴلو رد لیا کرتے ھیں , 
یہاں تک لہ رسم کی پابندی دو بھی ھیچ خیال 
ککرتے ہیں ۔ یه حجاب طبہ کہلاتا ے؟ (م) ۔جاب 
رسم : ھر سوسائٹی کے کچھ طور طریقے ھوتے ہیں ؛ 
جن پر سب لوگ جچلتے رھتے ھیں؛ لیکن بعض 
لوگ ایسے ہوتے ہیں جو بعض امور میں ایک 
دوسرے پر سبقت لے جانا چاہتنے ھہیں؛ اس لے 
نہیں که انھیں شوق کمال یا شوق سعادت ھوتا 





ھیں ےٍ 


شی 


سک 


ےہ بلکہ اس لیے کہ وہ اس میں اپنے فطر و غرور کا 
کوئی پہلو نکالنا چاهتے هیں۔ اس طرح وہ دوسروں پر 
تفوق یا غلیے کی کولی صورت بیدا کرنا چاھنے هیں۔ 
یہ حجاب رسم ے:(م) حجاب سو*ٴ معرفت :یه اعتقادی 
ے راہ روی ے ۔ اعتقادی سطح پر اس کے معنی یە ہیں 
کہ انسان ٴ٤‏ ڈھن اللہ تعا لی کی ذات اقدس اور اس کی 
صفات مقدسهہ کو پہچاننے ے قاصر هو لیکن نفسی 
طور ہے یہ وہ حجاب ہے جس کے تحت کوئٹی 
آدمی اپنے اوصاف عاليه کے بارے میں ہے انتہا پندار 
میں بہتلا ھو جائے اور خُود میں وہ صفات سمجھنے 
لگ کبوغاض کداے قایۓ سرن مان یو 
نطانت زەںئ:ت6) ھوتی ے جو ذھانت کے باوجود 
اپنے بارے میں بہت اونچا سوجنے پر مجبور کرنی 
ھے اور اکتر ایسا ہونا ہے کہ یہ سوچ برائی ی 
باتیں سجھاتی سے ۔ اے سنعتەت اا×ج کہا جا 


علم (علم النفی) 


۱ك 


علم (عظم ؛النقی) 





سکتا ےی . 


شاہ صاحب نے ان سب حجابات ے علاج بھی 


بنالے ہیں . 

مقامات و احوال کا بمان (لطائف النفس) : 
شاہ ولں اللہ صاحب نے بھی سابقون کی طرح عقلء 
قلب اور نفس کی الگ الگ تشریح کی سے ۔ 
انھیں لطائف انسانی کہا ہے ۔ انھوں ئے قرآن مجید 
کی آیاتٹ ے ان لطائف تا انبات کیا سے اور تینوں 
کے الگ الگ اوصاف و خواص بیان کے هیں ۔ ان 


کی راے میں قلب کے افعال کم و بیشن عمدہ جذبات | 
سے تعلق رٹھتے ھی ؛ نفس کے افعال حیوانی جبلنوں ٌَ 


ہے اور عقل کے افعال تجزیہ او تعقل و آدییر ہے . 

فارعا ان دن عتل' کر الال راز 
دیا ہے ۔ ان کی یہ تشریح حکما کے طریقے پر ہے؟؛ 
لیکن انھوں نے صوفيه کا مسلک بھی بیان کیا ے اور 
لکھا عہ که ان کے نزدیک دو لطائف اور بھی مں : 
ایک روح اور دوسرا سر (اس ہر حضرت مجدد صاحب 
نے بھی اظہار خیال تیا ھے). 

شاء صاحب کے نزدیک قلب کے دو رخ وں : 
ایک رخ جسم اور اعضاے جسم کی طرف نگران 
رھتا ے اور دوسرا رخ خاص عالم تجرد کے سامنے 
ھونا ے . 

اسی طرح عقل کے بھی دو رخ هیں: ایک جسم 
کی طرف اور دوسرا عالم تجرد کی طرف ۔ اولالڈ کر 
ری ے اور عالم تجزد کی طرف جورخ عہ 
اسے روح یا سر کا جات نے ۔ ٹلب کا وصف وجد 
سے اور روح کا وصف انس اور انجذاب؛ اسی طرح سر 
کا وصف حقائق علوی کا سمشاعدہ ے . 


شاہ صاحب نے لکھا ہے کہ ھر لطیفہ کی | 


تہذیب ے مقامات و احوال پیدا عوتے ہیں ۔ ان 
لطائف و حجب اور تجلی اور اس کے مقامات (یقین 
شکر؛ وفا وغیرہ) کی تشریح دوسرے صوفیوں کی 


|| کتابوں میں بھی سل جاتی ھے ۔ شاہ صاحب کی 
' کتابوں (طعات اور ھمعات) ہیں مدارج و معارج 
ننس کی تفصیل بڑے معارف ہے لبریز ھے ۔ اسی 
07 ان کے ہوتے شاہ اسمعیل شہید کی کتاب عبقات 
بھی فاہل توجہ ے؛ جسے سطعات و ھمعات کی شرح 


ور إ سچو چاعیے . 


۲ : قرآن مجید میں ارشاد 
ا ھوا ہے : و بسنلونک مَُن الع تَلِ 
شر بن اسر یوما امم بن الیسلم الا 
ا قلیٰاد بعنی تم سے روح کے بارے میں سوال 
کرنے ھیں؛ کہ دوکه و میرے پروردڈاری ایک 
ا ان ے اور تم لوگوں کو (ہبہت ھی) کم علم دیا 
ا گیا ے (ے, [بنی اسرآەیل] : ۸۰) ۔ شاہ صاحب نے 
: روح کی ماہیت پر جو بحث کی ہے اس ے بھی یه 
مترشح ہوتا ہے کہ وہ روح ہے مراد حیات لے رے 
۔انھوں نے کہا ھے که روح حیوانات کے لیے 
زندگی کا سرچشمہ ہے اور جب تک کسی 
حیوانِ کے اندر روح حے وہ چلنا پھرتا ے ۔ 
حظااتہ البالغه (اردو ترجمە؛ از عبدالرحم؛ : 
۲۸۰۰( ہیں وه نزید تشریح کرتے ھوے لکھتے 
ہیں: ''غور سے دیکھا جائے تو معلوم ھوتا ۓے کہ 
| انسان کے جسم میں ایک اطیف بخار ے؛ جو قاب 
کے اندر خلاصه اخلاط ے پیدا ھوتا ے ۔ قواے 
حس وحرکت اور قواے تغذیہ و تثمیه کا وجود اور 
| ان کے عمل کا قائم رھنا اسی لطیف بخار کے وجود 
سے وابستہ ھے ۔ جب تک یہ موجود ہے انسان 
زندہ رھتا ے ۔ اس کا مدبر بدن ہونا موقوف هو 
ا جائے تو اس کا نام موت ےک“ 
شاء صاہب کہتے ھیں کہ لوگ اے روح 
سمجھتے ہیں ؛ لیکن یہ حقیقی روح نہیں ۔ ی٭ روح 
حیوانی (نسمہ) تو اصل روح انسانی کے لیے بمنزلۂ 
أ سواری سے بلکہ اس کا غلاف پا اس کا خیك 


۱ 
۰۸ 
ا 


ْ 
ا 
ا 
۱ 
ا 
٦‏ 
۱ 
۱ 
ْ 
ا 
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علیم عم النفس) 


ہے۔ اصل ریع (جے روح انسانی کہتے هیں) ک ' 


حقیقت کچھ اور ے ۔ مذکور؛ بالا بخارِ لطیف کو 
روح حیوانی کہنا چاہےء جیسا کہ الغزا ی نے کہا 
ے۔ یہ بخار لطیف ایک مادی شے ے؛ ج وکبھی ُاڑھا 
او رکبھی پتلا ھوتا ے (کتاب مذ کور ص ۱۸۰). 

اصل روح انسائی غبر مادی ئشے ہے جو ھمیشہ 
باقی رہتی ہے ۔ روح حیوانی یا نسمہ اپنی استعداد 
کے مطابق روح انسائی کے توسط ے عالم قدس ذ 
فیض اخذ کرتا ھے ؛ براہ رات کت ای و وا 
رسائی نہیں ۔ شاہ صاحب کے نزدیک موث سے رفح 
معدوم نہیں ہوتی ۔ نسمہ اور روح قدسی ٴ" تعلق 
موت کے بعد بھی قالم رھتا ےہ . 

وسوسه : وسوے کی تشریح کرے عوے 
شاہ صاحب نے ایک سسدیث لکھی لے : 
جاه رعنل ال السْبیٰ صلی 200 
نتال آئی اأحدث نی بَالَشَی* لان اون 
مَسْمة اب الی سن 7۰ به فتال 
الحمٰد ھ الدی 17 اك ا پیل الوسوسة (سشکو: 
آلمصابیح؛ باب الوسسوسم)ء یعنی رسول الله 
صلی اللہ عليه وسلم ے ایک مرتہه ایکتس 


صحای* نے عرض کی کهہ بعض اوقات وہ اپنے دل ٠‏ 


میں ایسے خیالات ہاتے هیں جن کا زبان پر لانا 
انھیں بڑا شاق گزرتا ہے ۔ آپ نے فرمایا : ”نمام 
تعریفیں اللہ کے لیے ہیںء جس نے اُس کے معاملے 
کو وسوے کی طرف لوٹا دیا“ ۔ یه وسوسے گویا 
اہلیس کے پیدا کیے ھوے ہیں؛ جو لوگوں لو نمراہ 


کرتا عے اورفتے پیدا کرتا ےھ اریم نے ای 


مضمون کی پوس می و جن ؛ جاء ا بن 


عليه وسلم فسالو انا نجدُئی انفٹا سا پتعائلم احدناے 


ان یتلم بە قال او قد وجدتموہ قالوا نعم قال ذاک ' 


۲ 


علم (علم الننس) 


یعنی رسول اللہ صلی اللہ عليه و آلە وسلم کے بعض 
صحابی آپ ' کی خدمت میں <اضر ھوے اور سوال 
کیا : ''ہم اپنے نفوس میں ایسے وسوہے پاتےھیں جن 
کے اظہار ھم ہرشاق گزرنا ھے 
خاھا بی رک اس سرع ٤‏ سی مزتاتے؟"' 
ماں ۔ آپ2* نے فہایا : یہی 





۔ آپ* نے ہوجھا: 


انیوں نے نم : 
ہو ناص ایمان ے . 

شا ولی اللہ فرماتے ہیںںکہ جس شخص کے دل 
میں وسوسه ڈالا جاتا ے اس ى استعداد کی نوعیت 
مختلف ھوتی ےہ 


اور وسوسے کی مدافعت کی ثائثیرں بھی 
ھوتی ہے یونکہ وسونے کو روکنے 
وا نی قوت ایمان ے اور لو کوں میں اس کی استعداد 
مطنلف ھہوئی ےغ. 

شاە صاحب کے نزدیک جو خیالات عارضی اثئر 
کے ھوتے ہیں وہ خواطر ”تہلاتے ھیں - ان کی راے 
ہیں وسوے ٴ5 احساس هو جانا قوت ایمانی کی دلیل 
ے, یعنی بة احساس ٴ لهہ جو تچھ خیال میں آ رھا 
ےہ ۔ یه شعور ایمان کی نشانی سے ۔ یہی 
وجہ ھے لہ نفوس قدسيه کو ایسے وساوس آتے 
هیں؛ مگر انھیں ستاتے نہیں - شاہ صاحب نے اس 
سلسلے میں آنحضرت ٭ کی ایک حدیث نفل کک ہے : 
قال مرک اھ فلٌ اللہ عليه وآلہ و سلّم ما منکم من 
أحد الا وق ول بے قریند من الجن و قرینه من 
الملالکة قالوا ایاک یا رسول ا اللہ قال و ایای ولکن 
اللہ اعانتی عليةہ اسلم فلا پت ال بخیر (مشکوٰةء 
باب الوسوسه): یعنی ھر ایک کے ساتھ ایک شیطان لکا 
ہوا ے اور میں بھی اس کلیے ہے سسشنے نہیں؛ 
لیکن خدا نے مجھے اس پر غلبہ بخش دیا ہے . 

آنحضرت سل یىی کس 9ت" 
فرمایا : ”انسان کے قلب میں فرشتے کا بھی 
وت یٹ 


اسی لسہتٹ یہ 


ہ'٭ وسوسه 


ضیح الابمان (محیح مسلم؛ مطبوعۂ مصر ‏ ؟ مماء ' القا نیکی یق صورت میں ہوتا سے ۔ شیطان کا القا 


یں 


علم (علم النفس) 


ے٣‎ 


علم (سوانعی ادپ؛) 





وحشت اور قلق ہے لبریز ھوتا 


ے: وسوسے تا علاج هو سکتا ےے اور وه یہ 


وسویے کو اپنے دلں سے غٹاتے ھورے کہے : امنٹ 
2 ھا 

ارساد عے لہ جب کون برا ذواب دیکھ لے تو 

2 ' ' 

اللہ تعا لی ہے اس کے برے نتائچ کی بابت پناہە طلب 

ادرے اور بائں طرف تھووک دے''۔ 


اسی سلسلے میں یہ بھی ؛ 


ےک - آپ؟ کا ارشاد ۱ 


۲۔دیگر علوم 
۱ ۔ سوائجی اور تاریخی ادب 


سوانحی ادب : (سیرةء رجالء طبقات وغیرم)؟ 


: سوانحی ادب سے مراد وہ تصانیف میں جن 


1 


۱ 


آیت رہانی و ندحتن ھ : ان دن انَقوا اذا ۱ 


وولشظضھم 


سسیم کے الین بد یا وا مَاذامْ ۹ 


پرھیزڈر هیں ہب ان ”ذو شیطان کی طرف سے آنوئی 
وسوسهہ بیدا ھوتا ے نہ ا بڑتے سس اور (دل 


کید یعنی جو لوگ | 


کی آنکھیں اکھول کر) دبکھنے لے م 
رت تس 
الٹفس کے بارے میں؛ لیکن اہے جامع نہیں کہا : 


جا سکتا ۔ عبدالکریم العثمان نے اپنی " ثتاب الدراسات 


الٹفسيه غندالمسلمین میں فدرے بفصل معلومات ' 


دی ھیں ء؛ لیکن اطمینان بخش وہ بھی نہیں ۔ در اصل 
یہ موضوع ایسا عے جسے جدید نفسیاىی اصطلاحوں 
ہیں بیان کرنا لازہسی ے اور یه سمجھنا بھی ضروری 
ےہ کہ جدید اصطلاح کے لیے مسلم حکما کیا 
اصطلاح لاتے تھے ۔ ظاھر ہے کہ یہ تام آسان نہیں 
نفسیاتی معالجات کے لیے کچھ تو قرآن و حدیث میں 
سواد موجود ے اور کچھ کتب اخلاق و تصوف میں؟ 
لیکن جیسا کہ پہلے بیان ھواء یه جدید تحلیلی 
معالجات ے مختاف کے ےے؛ اگرچه اے تاریخ 
معالجة نفسی ک ایک دور قرار دیا جا سکتاے۔ 


[سید عبداللہ؛ ریس ادارہ؛ نے لکھا]۔ 


ماخذ : من میں ہموجود ھی . 
[ادارہ] 


: میں افراد کے حالات و واقعات مختصزا پا تفصیلا 


مرتب هو کر پیش ہوتے ہیں ۔ افراد کے حالات 
تاریخ میں بھی ھوتے ھیںء لیکن تاریخ اور سوائحج 
میں فرقی سے ۔ تاریخ کا تعلق پورے زمانے ہے هوتا 
ہے؛ جس ہیں افراد بھی حصہ لیتے ہیں؛ لیکن اس 
میں سب تجھ پورے عصر کے نقطے نظر ہے اور 
پورے معاشرے کے حوالے سے هھوتا ے ۔ سوائح 
ہیں افراد کی انفرادی سوانح عمری یا اس کے اشارے 
یا +اکے پر زور ديیا جاتا ے اور اس میں اگر زمانہ 


_ آتا بھی ےہ تو ضمنا آتا ے ۔ اکرچہ یہ صحیح ے 
إ| کہ بعض اوقات کسی اھم فرد کی سوانح عمری 


تاریخ ک قائم مقام بن جاتی ھے؛ تاھم سوائح کا 
موضوع فرد یا افراد ھی ہوتے ہیں . 

سسلمانوں کے سوانحی ادب کو دو حصوں میں 
تقسیم لیا جا سکتا ہے :۔ 

() دینیء جس میں سیرة رسول اَه٭ کو اولیں 
حیثیت حاصل ہے ۔ اس کے بعد رواۃ حدیث و صحابہ 
ای مفسرین و صوفیة وغیرہ کے اجتماعی ت ذکرے 
آتے 

0 غیر دینی؛ جس میں افراد کی سوانح عمریاں 
اور عام اصناف انام کے اجتماعی تذکرے وغیرہ 
آتے یں . 

سوانحی ادب نے کئی شکلیں اختیار کیںء مثلاج 

() سیرة رسول الہ صلّی اللہ عليه وآله وسلم: 
اے کبھی کبھی مغازی بھی کہا گیا ہے؛ 

(م) رجال : حدیث کے راویوں کے حالات زند گی ۱ 
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٦ 7‏ وت 
00 


علم (سوائحی ادب) 
(مجمل اشارے یا مفصل احوال) : 


۱ے 


علم (سیرۃ) 





خلاصهہ ضروری اضائوں کے سائیے پیش کیا جا رھا 


(م) طبقات : حدیث کے راویوں کے مختلف سے تاکہ علم کے تحت اس مقالے میں بھی اس فن 


طبقے (اس سلسلے میں صحابه کے طبقات یر عظیم الشان 

(م) معجمات : اھمیت رٹھنے والے افراد کے 
حالات کسی خاص ترتیب ہے. لیکن ضروری نہیں 
که ایسی کتابوں کے ساتھ معجم ذلفظ بھی آو 
کوئی عام نام بھی ہو سکتا ے, مثلا بفبة الوعاذ 
(نحویوں کے حالات): 

(م) لفظ اخبار اور تذکرہ کے نام جہ بھی 
سوانحی سواد پش لیا گیا ہے, مثلا اخبار الحمقاء 
والمففلین ء تذئرة الحفاظ! 

(ہ) یه سوانحی انارے تاریخ وفات کے حوالے 
سے بھی آئے ھیں؛ 0 ابن خلکان کی وفیات: الاعیان: 

(ے) لفظ کتاب کے ام سے بھی معموعی سوانع 
کا اہثمام کیا گیا ہے مثلّ ابن قتیبہ کی کتاب 


3 


الشعر والشعراہ: 
(۸) جغرافیا: کت سے بھی سوائجی مواد 
کو جمع کر ئک شش کی گئی ہے مثلا 


امین احمد رازی ک فارسی و ھفت اقلیم؟ 

(۹) قصص یا حکایات کے ام سے بھی سوانح کو 
جم عکرنے کی کوشش کی گئی؛ مثلا حکایات الصالحین: 
اسی طرح عمروں کی ئسبت سے کسی ایک دیار ہے 
دوسری ولایت میں آئے والوں کے حوالے سے. 
وغیرہ وغیرہ. 


(الف) دینی سوانحی ادب 
اس تمپید کے بعد سوانحی ادب کی چند 
اھم ترین اصناف کا ذک کیا جاتا ھے ۔سبت ہے بہلے 
ھم سیرة وسول اللہ صلی اللہ علبے و آلہ وسلّم کی 


بحث لاتے ھیں؛ جس پر ایک مستقل مقاله اس دائرۂ . 


ععارف میں آ چکا ے (رك بە سیرة) ۔ 


جلیل کے متعلق شروری اشارے مل جائیں ,. 
(سید عبداھ) 
سیرۃ :سازبشیر سا ( ۔ چللا بھرنا) سے چ 


۔ لغوی طور ےہ اس لفظ کے کٹی دعنی ہیں: 
روٹی: طریلہء شکل کا اطلاق 
اسطلاحی طور ہے آنحضرت صلی الہ عليے وآلە و سلّم 
کے واقعات زند کی (ہ۔وانہم) بر ھوتا ره 
اب بھی اس کا خصوصی ملہوم بہی ہے ۔ سیرة کی 
اولیں کنابیں مغازی (ہے غزوات کے حالات) بھی 
”کہلائیں: چنانچہ ابن امحق کی شاب لو ”'مغازی“ 
بھی کہتے ھی اور ”'سیرة '' بھی, مگر ابن ہشام کی 
”لتاب ٴ کو ''سیرۃ'' ھی کہا جاتا ہے ۔ کتب حدیت 
و فقة مہں ''کتاب الجہاد والسیر“ کے عنوان ے 
غزوات اور جہاد کے آاحکھ سراد لے جاتے ہیں ۔ 
غبر مسلمول اور دوسری غبر مسلم اقوام و افراد ہے 
او تک ات آ عم مز کھلانے 
ہیں ۔ بعد میں سیرة میں غزوات کے حالات کے 
علاوہ آنحضرٹ صلی اللہ عليه و آله و سلب کے عام 
حالات زندگی بھی شاسإ ل ہو گئے, 

سبرت اور حدبث میں یه فرق ے که اول الذ کر 
میں ربط وترتیب کا اھتمام لہا جاتا ے؛ لیکن 
حدیث میں آپ ٭ کے حالات موجود ھونے کے باوجود 
سیرة کی طرح کی ترتیب لازمی نہیں۔ بایں ھمہ سیرة 
کا مستند تر مواد حدیث ھی میں ے؛ اگرچہ بعض 
اوقات سیرة (خصوصًا مغازی) والوں نے روایات کے 
بارے میں پوری احتیاط نہیں برتی۔ اسی وجهہ ے 


و صورت: هیثت ۔ اس 


اور 


ات 


حدیث کی روایت کا درجه سیرة کی روایتوں ے 
بلند سر ہے - قرآنَ مجید کے بعد آنحضرت صلى اللہ 


عليه وآله وسلّم کی سوانح عمری کم قتطی مأاخدذ حادیك 


یہاں اس کا إ ھی سے ۔ حدیث کا دائرہ وسیع تر اور اس کی غایت 


علم (سیرة ) 





مختلف ھے ۔ اسی سہب سے معدثین اور ارباب سیر کو 
دو الگ الگ گروہ خیال کیا جاتا ھے ۔ رفته رفته 
سیرة کے مفہوم میں وسعت پیدا ھوتی گئی اور اس 
لفظ کے مفہوم میں آنحضرت صلی اللہ عليه و آله وسلّم 
کے علاوہ دوسرے ام رجال و ابطال کے سوانحی 
(حقیقی یا افسانوی) حالات شامل هو گئے ۔ بعض 
بادشاھوں کی سوانح عمریوں یا بعفر افسانوی ابطال 
کی معرکه آرائیوں کے لیے بھی سیرة کۓ لفظ استعمال 
ھوا ے؛ بثلا سیرة صلاح الدینء سیرة عنئر اور 


سیرة سیف بن ذی بزن ۔ سہرت کے لیے قدیم زمانے 
َ‫ 


میں لفظ اریخ بھی استعمال ہوا ےہ؛ مثلا امام : قائم آکیے تھے ان میں ہے بیشتر سیرة کی روایتوں میں 


بطاری“ کی تاریخ صغبرو کببر ۔ السخاوی نے الاعلان 
بالتوپیخ میں سوانح عمریوں (انفرادی و اجتماعی) 
کو تاریخ کے تحت درج کیا ہے ۔ جدید دور میں 
(خاص طور سے اردو ہیں) سیرة ٴد لذظ صحابة ترامء 
علما اور دیگر اعم اشخاص کی سوانح عمری کے لیے 
بھی استعمال ھونے لا ے ۔مثلا سیرة الصحابد 


٥ 


جمموکجججچ ےھ و مسر تہ آپ 


اس مقالے س٠ت‏ شم ! ہے آنحضرت صلى اہ عليه و : 
آله وعلم کی سوائع عمری اور مقدس حالات کے لے , 
حوالے سے روایت کو نہیں ہرکھا گیا ؛ دلائل عقل 


خصوصی طور ےے استعمال لر رے ہیں ۔ باقی افراد 
کریں گے , 


سیرة رسول اللہ کی تدوین کا فن : سیرة حدیث 


ھی کی طرح روایت و درایت کے اصولوں ہر قاثم هے : 


رك بہ علم : اصول حدیث] ۔ یہ درست عے کھ , 


سرة تگاروں کے بارے میں بعدن کو یہ شکایت 
رھی ےے کہ وہ روایت کے ساتھ درایت کے اصولوں 


ا 
۱ 
۱ 


علم (سیرۃ) 


ان اصولوں کی تفصیل اصول حدیث کی قدیم 
کتابوں میں آئی ے؛ لیکن جدید زمانے کے علما نے 
بھی اپنی اپنی کتابوں میں ان کا ذکر کر کے ان 
کا اطلا‌ق کیا ےء چنانجہ مثال کے طور ہر شبلی کی 
سیرة النبی* کے مقدمے کا ذ کر کیا جا سکتا ے ۔ ان 


ا کے بعد محمد حسین ھیکل کی کتاب حیاة محمد 


صلىی اللہ علیہ و آلم وسلّم کے مقدمے میں بھی یہ اصول 
ایک دوسرے نقطة نظر ے اختیار کے گئے ہیں . 
قدیم سپرة نگاروں کے سلسلے میں شبلی کی 


تنقید یہ ھے کل محدثین نے نقدٍ روایت کے جو اصول 


نظر انداز کر دیے گۓ : کتب احادیث ہے بے اعتنائی 
برتی گئی ؛ سیرة میں قدما نے جو کتاہیں لکھیں 
ان ہے ما بعد کے لوگوں نے جو روایتیں نقل کیں 
وہ انھیں کے نام ہے کیں اور اس میں تدلیس کا 
عمل جاری هو گیا؛ روایت کے مختلف مدارج کا خیال 
نہیں رکھا گیا ؛ واقعات میں سلسلہ علت و معلول 
قائم نہیں کیا گیا : نوعیت واقعہ کے لحاظ ہے شہادت 
کا معیار قائم نہیں رکھا گیا اور کبھی روایت میں 
قیاس کو بھی شامل کر لیا گیا؟ خارجی اسبہاب کے 


اور قرائن حا ی کی پروا نہیں کی گئی , 

ان بحثوں کے بعد شبلىی ئے سیرة نگاری میں 
احتیاط کے لیے محدثین کے مسلم فن درایت کی پنیاد 
پر حسب ڈیل گیارہ اصول مرتب کے ہیں ؛ جن کا 
لحاظ هر سیرة نگار کو رکھنا چاہے : 

۔سب ہے پہلے واقعے کی تلاش قرآن مجید 
میں ء پھر احادیث صحیعہه میں ؛ پھر عام احادیث میں 


کی ہوری پابندی نہیں کرتے؛ لیکن اس کمزوری | کرنی جاہیے ۔ اگر نہ ملے تو روایت سیرت کی طرف 
کے باوجود سیرت کا معیاری فن انھیں اصولوں , توجہ کی جائے ؛ 


کی پابندی کا تقاضا کرتا ہے جو حدیث کے لیے 
وضع ھوے . 


۱ 
۱ 


۱ 


۲۔ کتب سیرت محتاج تنقیح میں اور ان کے 
روایات و اسناد کی تنقید لازم 2ے 





'علم ( سیرۃ) 


۹ر 


علم ( سیرۃ) 








۔ سیرت کی روایتیں ؛ باعتبار پای صحت: احادیث وہاں دوسرے لحاظ سے اس میں کچھ "'ئمزوریاں 


کی روایتوں ہے فروٹر ہیں؛ لہذا بصورت اختلاف 
احادیث کی روایات کو عمیشه ترجیح دی جائے گی : 

م ۔ روایات احادیث میں اختلاف ھونے کی صورت 
میں ارہاب فقه و ھوش ي روایات کو دوسروں بر 
ترجیح ھوگی ؛ 

و" ۔ سیرت کے واقعات ہیں سسسلہ علت و 
معلول کی تلاش نہایت ضروری ہے : 

٦۔‏ نوعیت واقعه کے لحاظ ے شہادت ہ 
معیار قائم کرنا چاہے : 

ےا یه دیکھنا چاھیے ئه روایات میں اسل 
واقعه کس قدر ے اور راوی کی ذاتی راے اور فہم 
کا ٹس قدر جزو شامل ے؟ 

ہ۸ یه بھی مدنظر رے لہ اباب حارجی ‏ 
کس قدرائرے ؟ 

۹جو روایت عام وجوہ عقلی, سشاھدۂ عام, 
اصول مسلمہ اور قرائن حال کے خلاف ہو گی 
لائق حجت نہ هو کی : 

٠‏ ۔اھم موضوع پر مختلف روایات کی تطبیق 
وجیع سے اس کی تسلىی کر لینی چاہیے ”لہ راوی 
ے اداے مفہوم میں تو غلطی نہیں ھولی ے : 

١ر‏ ۔ روایات احاد کو موضوع کی امت اور 
قرائن حال کی مطابقت کے لحاظ ہے قبول کرنا چاھے 
(مزید تفصیلات کے لیے دیکھیے سیرة النبی؛ سطبوعۂ 
اعظم گڑھ؛ بارششم؛ ر: ہمم)؛ 

گزشتہ بیان ہے یہ غلط نہمی نە هونے ہائے 
کە قدما نے سیرة نگاری کا جو انداز اختیار کیا وہ 
سراسر خارج از اصول تھا۔ یہ خیال درست نہیں۔ 
سیرة کی پرائی کتابوں میں معیاری عنمٹر بھی موجود 
تھاء لیکن حالات و واقعات کے تحت سیرة کی ھر 
کتاب بعض جداکانہ خصائص کی حاسل تھی ۔ اس کی 


بھی تھیں ۔ نقادوں نے سب کی کمزوریوں کو جمع 
کر کے ایک فہرست تیار کر ی اور یە تأئر عام 
آثر دبا کە سپرة کی سب یا اکثر کتایں غبر معیاری 
ھں . حالانکه نقاد ود بھی ان کتابوں ے استفادہ 
ترتے رے: چنانجہ سیرة ابن ہشام سب کے لیے 
سستند سے اور واقدی ى مغازی کے عیوب تسلیم شدہ 
ھونے کے باوجود اس ى روایتیں جب ابن سعد نقل 
ٹرتے ہیں تو الثر تسلیم کر لی جاتی ہیں . 
بایں ہمه آنحضرت صلی اقہ عليه وآله وسلم 
کے مغربی سیر نکاروں نے قدبہم سہیرة روں کی ان 
لمزوریوں ے فائدہ الُھاہا اور سور ۸۷:0۲ مصہذا|ا ۷ذ 
جیسے منصنین نے تو ان ہر بیاد رکھ تر 
افسانے تراش لے. جس کے خلاف سر سید کو 
خطہاب احمدبہ اور سہلی دو سیرة النبی لکھنی پڑی ۔ 
شہلی نے لو یہاں نے کے ديا که یورپ ا 
دوئی عالم آنحضرب سلى اللہ علیہ و آلہ و سلّم 
کی سیرة پر قلم اٹھانے کی اھلیت ھی نہیں 
رکھتا اور اس بیان میں مبالغے کے باوجود اتنی 
حقیقت ضرور ہے کہ مغربی سیرة نگاروں کی دو 
بنیادی کمزوریاں یا اصول واضح ہیں : اول نو 
(الحاد اور لادینی کے باوجود) ان کا مزاجا عیسائی 
ھونا؛ دوم ان کا یه دعوٰی کے وہ سیرة ہیں 
معروضی نقطه نظر ے (جو علماے یورپ کا عام 
نقطۂ نظر ہے) کام لینے پر مجبور ھیں ۔ 
منٹگمری واث ۷۶ (:*0 00٢8٥0‏ جسے بظاھر 
غیر جانبدار سپرة نگار نے بھی یہی دعوٰی کیا ے ۔ 
مغضربی نقاد قدیم سيیرة نگاری کو تذکرة المقدسین 
(. زامہومنووڑڑء جس میں سقدس ھبرو کے بناقب 
بڑھا چڑھا کر بیان کے جاتے ہیں) کے زمرے میں 
شاسل کر کے اہے ناقابلِ اعتبار قرار دیتے یں اور 


وجہ سے هر کتاب جہاں ایک لحاظ ہے عمدہ تھی؛ | مدعی ہیں کہ وہ پیغمبر اسلام٭ کو ایک بشر اور 


علم (سیرة) 


ےے ! 


علم (سمرۃ) 





ایک عام لیڈر سمجھ کر ان کی ہے لاگ سوانج عمری 
لکھیں گے ۔ منٹگمری واٹ نے اسی دعوے کے ساتھ 
اینی کتاب جوا:] ا ۷۷۲۵٢‏ میں آنحضرت ٭ پر بطور 
قاند نظر ڈا ی ے؛ لیکن اس طریق کار میں کمی یه 
ےے لەه فاضل مصنف مفام ومنصب نبوت سے عٹط 
ٹر سرور کائنات* کو ایک عام قائد کی حیثیت سے 
دیکھنا حاہتا ۓے حالانکہ اس قیادت میں جو نبوت 
کے ساتھ واسته عے اور اس میں جو ایک عام ذھین و 
نطبن قاند ہے ظہور میں آتی ہے بڑا فرق ہےہ۔ 
اسی طرح بعض م صنفبن نے انھیں بطور فاتح اور 
سيیه سالار پینس ٹیا ےہ اور اس سلسلے میں لفظ 
مغازی ہے ےجا فائدہ اٹھاہا ے. 

بہر حال به نقطة نظر کا فرق سے اور ان 
تعصبات کی تو وی حد ھی نہیں جو تنقیدی 
(۱ء) اور عملی 800٥ا‏ طریق کار کی آڑ 
میں ظاھر ھوے یں اور جن میں مغرب کے اکثر 
سہرت نگار مبتلا نظر آتے ہیں ۔ محمد حسین ھیکل 
نے اپنی ‏ نتاب حیاۃ محمد صلی اللہ عليه و آله وسلم 
میں زیادہ تر مذ ٹور بالا تەصبات کا (جو تنقیدی 
طریق "ار کے پردے میں ظاھر ھوے هیں) عمدہ جائزہ 
لیا ے اور لکھا ھے له اس کی لتاب سیر نەری 
کی دوطرفه لمزوریوں یا لوتاھیوں کے ازالے 
کہ لے لکھی گئی ے : وعدانی تفکیری آخر الامر 
ای دراة حیاغ محمد صاحب الرسالة الاسلامیہ و 
هدف مطاعن المسیحیة من ناحیة و جمود الجامدین 
من المسلمین امن الناحیة الاخری, علی ان تکون 
دراسة علمیة علی الطریقة الغربیة الحدیثة خالصة لوجہ 
الحق و لوجه الحق ومدہ (کتاب مذکور بار چہام؛ 
ص رم) ۔ ھیکل نے قرآن مجید کو سیرة کا مستند 
ترین مآخذ قرار دیتے ھوے حدیث کی صحیح روایات 
کے علاوہ تاریخ اور معاشرتی ماحول کو بھی ایک 
ذریعه. بنایا ےء جس سے روایتوں کی صحت ک 


جھان بین کی جا سکتی ہے . 

سیرة میں شبلىی کا نقطه نظر جہاں دینی 
(جذباتی) ے؛ وہاں یکل کا نقطة نظر عتلی اور 
تنقیدی ے۔ اسی وجہ ہے مذاق جدید کا زیادہ میلان 
اسی کی طرف سے ۔ بہرحال سستشرقین کے بیانات اور 
طریق کار پر شبلىی اور ھیکل دونوں نے سخت تنقید 
کی ہے . 

دور جدید میں سیرة ہر لکھنے والے (یورپ اور 
اور عالم اسلام میں) بہت ے مصلف نظر آتے ہیں؟ 
چنانچہ هر زبان ہیں کتابیں موجود ہیں ۔ عرہی؛ 
نارسی؛ اردو اور انگریزی میں بالخصوص متعدد 
کتابیں لکھی گئیں یں ۔ سیرة پر توجہ کی ایک 
اور صورت بھی نظر آتی ے اور وہ یہ کە آنحضرت 
کے سوانخ حیات کے اھم رن کو دا فرذا موضوع 
تحقیق بنایا گیا ے: چنانچہ ان کا ذ کر آگے آتا ھے . 

(سّد عبداللہ) 


سبرت کا آغاز وارتقا؛ نبی کریم* سے محبت 
اور شیفتگی اور اسلام کو زندۂ جاوید بنانے کا جذبہ 
جہاں دیگر علوم و فنون کا سر چشمه بنا رھاء وهاں 
اس نے سیرت نکاری کو بھی جنم دیا۔ اس محبت 
اور عقیدت کا فطری ثقاضا تھا کە نبی کریم* کی 
حیات مقدسه؛ آپ٭ ان کے اخلاق اور آپ کے اقوال و 
افعال کو تفصیل کے ساتھ منظر عام پر لایا جا سکے , 

حضرت عمرٌ بن عبدالعزیز : حضرت عمر بن 
عبدالعزیز نے اپنے عہد خلافت میں تمام ممالک ہیں 
حکم بھیچ دیا کہ احادیث نبویہ قلمبند کی جائیں! 
چنانچه سعد بن ابراھیم ہے جو بہت بڑے محدث اور 
مدینہ منورہ کے قاضی تھے؛ کشیر احادیث لکھوائیں اور 
یه نوشنے تمام سمالک مقبوضہ میں بھیچے (ابن عبدالیر: 
جامع بیان العلم؛ مطبوعة مصر؛ ص ہم)۔ اسی طرح 
اہوبکر بن محمد بن عمرو بن حزم انصاری کو ھی جرھا 


جر کا 
اچ ھی 
لت 


علم (سیرۃ) 





زمانے کے عظیم محدث اور امام زھری“ کے استاد اور 


مدینة منورہ کے قاضی تھے خاص طور پر احادیث 
کے جمع کرنے کا حکم بھیجا کیا (طبقات ابن سعد 
۲/٣‏ ممم)۔ اب تک سغازی و سہر کے 
ساتھ اعتتا نہیں کیا گیا تھا حضرت عمر“ بن 
عبدالعزیز نے اس فن کی طرف خاص توجە کی اور حکم دبا 
ئن ا جا ئن 
عاصم بن عمر بن قتادہ انصاری (س٠۵۱۲)‏ کو جو 
اس فن میں خاص کمال رکھتے تھے؛ حکم دیا گیا 
کہ جامم دمشق میں بیٹھ کر لوگوں دو مغازی کا 
درس دیں (ابن حجر : تھذیب التھذیب؛ عیدرآباد 
دکن مہہ .)٠‏ 

اسام ھری٦:‏ اسی زمانے میں امام زھری 
[ر ہاں] نے سہرت کی پہلی کتاب تصنیف کی ۔ الزھری“ 
اس زمانے کے اعظمالعاما: تھے اور حدیث و فقه میں ان ک 
جواب نه تھا ۔ وہ اماء بخاری“ کے شیخ الشیوخ ھیں۔ 
انھوں نے روایت حدیث میں حد درجے محنت الھانی ۔ 
وہ نسپًا قریشی تھے اور انھوں نے بہت سے صعابہ 
کو دیکھا تھا ۔ انھوں نے حضرت عمرٌ بن عبدالعزیز 
کی ھدایت کٴ مطابق کتاب المغازی لکھی اور مھ 
میں وفات ہائی (تھدیب التھڈذیبء حیدر آباد د کن 


کہ غزوات نبوی کا حاص حلقہ در 


پمم رھ ہمم) 

امام زُھری'' کی وجہ ہے سیرت و مغازی کا عام 
ذوق پیدا ہو گیا۔ ان کے تلامذہ میں سے یعقوب 
اہن ابراعیم؛ محمد بن صالح تعَار اور عبدالرحمٰن 
ابن عبدالعزیز بالخصوص قابل ذکر ہیں اور کتب 
رجال ىثلّ (تھذیب التھذیب وغیر) میں ان کا 
امتیازی وصف '' صاحب المغازی '' لکھا جاتا ے ۔ 
ان کے تلامذہ میں ہے جن دو شخصوں نے اس 
فن میں انتہائی شہرت حاصل کی اور انھیں ہر 
اس ئن کا سلسله ختم ھوا وہ موسی بن عقبہ اور 
محمد بن اسحق تھے . 


۸ے 


علم (سیرة) 


موی ان عتبه الاہدی المدنی* ”مم ٰھ) : 
موی خاندان زبیر کے غلام بھے ۔ انھوں نے 
کرت عیدائ بن عمرا“ کو دبکھا تھا اس لے 
وہ تابعین میں شمار ھوتے ہیں ۔ امام مالک“ جو ان 
کے شاگرد تھے اکثر لوگوں کو ترغیب دبا کرتے 
تھے له فن سغازی سیکھنا فرتو سی سو شکھوت 
ان کی کتاب مندرجه ذیل خصوصبات کی حامل تھی : 

۲ مصلمین اپ نک روایات مں صحت کا 
التزام نہیں کرتے تھے۔ انھوں نے بڑی حد تک 
اس کا التزاء ٴ لیا؟ 

ہ۔عام مصنجن سرت زبادہ سے زیادہ واقعات 
قلمبند درنے کے سسثاق تھے, جس 
ہوتا الہ ہر قسم کی رطب و یا بس روایتیں آ ۔اتیں۔ 


لازمی نتیجه یه 


توق نے ابنی ”تاب میں صرف صحیح روایات کو 
جگہ دی ۔ اسی لیے ان کی کتاب دیگر کب سیرت 
کے مقابلے میں بختعہ ے؟ 
۔ اکر لوک بچین ھی ہیں حدیثیں سن کر 
ٹرنے لگتے تھے اس لے روایتوں میں 
تغیر اور اختلاط هو جاتا تھا۔ بخلاف ازیں موسی 
نے آلہراسن میں اس فن کو سیکھا تھا, اس لے ان کی 
روایات صحت ے قریب تر ھیں ۔ سوسی کی "ناب کے 
حوالے سیرت کی تمام قدیم ثتابوں میں آئے ھیں : مگر 
یه 'ثتاب آج کہیں موجود نہیں (تھذہب التھذیب؛ 
حیدرآباد د کن ۹٣ھ ۱١‏ 


روایب 


و تاوما 
محمد بن اسعق” : امام زھری' “ ے دوسرے 
شاگرد محمد بن اسحق بن یسار المطلبی ( ۶٣١١ء‏ 
ھیں۔ یه ''امام فن مغازی' کے لقب ہے مشہور ھیں۔ 
ابن اسحق تابعی ہیں کیوٹکہ انھوں نے مشہور 
صحابی حضرت انس* کو دیکھا تھا ۔ امام رُھری؟ 


کے دروازے پر دربان مقرر تھا کہ کوئی شخص بغیر 


اطلاع کے نہ آئے؛ لیکن محمد بن اسحق کو عام 
اجازت تھی کہ جب چاہیں چلے آئیں ۔ ان کے ثقہ 


علم (سیرۃ) 


اور غیر ثقه عونے کی نسبت محدئین میں اختلاق _ 


ہے ۔امام مالک“ ان کے سخت مخالف تھے؛ لیکن 
محدثین کا عام فیصلہ یہ ے کە مغازی اور سیر میں 
ان کی روایتیں مستند یں۔ فن مغازی کو انھوں نے 
اس فدر ترقی دی کہ خلفاے عباسیه میں بھی مغازی 
کا ذوق بیدا هو گیا ۔ ابن عدی نے لکھا ے له اس 
فن میں کونی تصنیف ان کی کتاب کے رتبے کو 
نہیں پہنچی محمد بن اسحق کی کتاب المغازی کا 
ترجمہ شیخ سعدی کے زمانے میں ابوبکر سعد زنگی 
کے حکم سے فارسی ميں هوا۔ محمد بن 
امحق کک "تاب نے بڑی شہرت حاصل کی ۔ اسی تاب 
لو ابن غشام نے زیادہ متقح در کے اضافے کے ساتھ 
مرنب "لیاە جو سیرٹ ابن عشام کے نام سے مشہور 
سے ۔ ابن اسحق کی 'کتاب آج دل نہیں ملتی, للہذا 
ان کی بادڈٹر یہی سوجودہ سبر۔ ابن ہشام ےہ 
(نھذیب التھذیب,: مطبوعة حیدرآباد؛ و : ۳۸). 
اہن ھشام: عبدالملک بن غشام الحمیری 
(م ہ۱ مھ) نہایت ثقه اور نامور مؤرخ تھے - وہ حمیر 
کے قبیلے سے تیے؛ چنانچهہ انھوں نے سلاطین حمبر 
کی تاربخ لکھی؛ جو آج بھی موجود ہے ۔ابن مشام 
مؤرح عوتے کے ساتھساتھ لغوی :یی تھے؛ 'لہٰڈا 
اتھوں نے سپرب کے مشکل الفاظ کی لغوی تشریح 
بھی افر دی ۔سیزت اپ امحق یىی مقولت کی :بنا 


ابو نصسرفتح بن وس خضراوی (م م+ہہھ) ؛: 
عبدالعزیز احمد المعروف به سعد ویری (م حدود 
ے۹۰ھ)؟ فتح الدین .محمد بن ابراھیم معروف بہ٭ 
ان الشہید (م ۳و ےع)؛ جن کی کتاب فتح الغریب 
فی سیرت الحبیب دس ھزار اشعار پر مشتمل ھے . 

الواقدی : ابو عبداللہ محمد بن عمر الواقدی 
(م ے. +۸ سیرت و مغازی کے بڑے عالم تھے۔ 
خلیفه الممون نے انھیں اپنا مقرب بنایا اور بغداد میں 


۹ك 


علم (سیرة) 


منصب قضا پر مأمور کیا ۔ ابن الندیم نے ان کی 
پچیس تصائیف گنوائی ہیں ۔ سیرت پر ان کی دو 





کتابیں قابلِ ذکر ہیں : السیرة اور التأریخ و 


المغازی و المبعث ۔ امام شافعی* فرماتے هیں کہ 
واقدی کی تمام تصانیف جھوٹ کا انبار هیں ۔ کتب 
سیرت کی ضعیف روایتوں کا سرچشمہ انھیں کی تصائیف 
ہیں ۔ بيه سمتشرقین کی پسندیدہ کتاب ےہ ۔ 


. ولہاؤزن ت:ت٭اەطلاہ۷ نے جرسن زبان میں اس کا 


ترجمہ برلن سے ۱۸۸۲ء میں شائع کیا (کشف الظنون؛ 
تہران ہرےم,ھ ذکر سیرت ہ:عمود ۱۲,) تا 
٦ءء‏ 

ابن سعد :ابو عبداللہ محمد بن سعد البغدادی 
(م.م+ءھ) مشہور محدث اور الواقدی کے کاتب اور 
شاگرد تھے ۔ محدثین نے عموبا الکھا سے کہ ان کے 
استاد اٴتْرچە قابل اعتماد نہیں ء لیکن وم خود مستند 
هیں۔ خطیب بغدادی نے ان کی مدح وستائش کی عہ۔ 
یه موا ی بنی ھاشم ے تھے ۔ بصرے میں پیدا ھوے؛ 
لیکن بغداد میں سکونت اختیار کر ی تھی ۔ مشہور 
مؤرخ البلاذری ان کے شاگرد تھے ۔ ابن سعد نے 


ہاسٹھ سال کی عمر میں وفات بائی ۔ ان کی کتاب کا 


نام طبقات ہے؛ جو بارہ جلدوں میں سے ۔ دو جلدیں 
نبی کریم صلی اللہ عليه و آلمٍ و سلّم کے حالات میں 
ھیں اور باقی جلدیں صحابہ و تاہمین نے ۔ پہلے پہل 
جرمنی کے مشہور مستشرق زخاؤ سںوطامہ5 نے اسے 
مرتب لیا اور نہایت اہنمام اور صحت کے ساتھ 
لائیڈن ہے شائع کیا۔ اس کتاب کا بڑا حصه 
الواقدی ے ىأخوذ ے؛ لیکن چونکہ تمام رواہتیں 
بہ سند مذکور ہیں ء اس لے واقدی کی ضعیف روایتیں 
سہولت الگ کی جا سکتی ھیں . ؛ 

محمد بن عیسٰی الترہذی“ (م ۹ےء): شہور 
محدث ھیں؛ جن کی کتاب صحاح ستہ میں تیسرا 





علم (سیرة ) 





رسالہ الشمائل النبویه والخصائل المصطفویه (یا کتاب 
الشمائل) کے نام ہے لکھا ے؛ جس میں رسول 
اکرم صلی اللّہ عليه و آلمٍ وسلم کے حالات و عادات اور 
اخلاق کریمہ کا ذکر سے ۔اس رسالے پر متعدد علما 
نے شروح و حواشی لکھے ٤س‏ , 

سیرت پر اور بھی بہت سی کتابیں لکھی 
گئیں؛ جن کے نام کشف الظنون (م : عمود 
۱ہ) میں نمذادور ہیں ۔ چونکه 
نام کے سوا ان کے متعلق اور کچھ تعلوم 
نہیں؛ نہ ان کا وجودھے؛ اس لیے ہم انھیں 
قلم انداز کرتے ھی , 

پہ قدما کی تصنیفات تھیں ۔ 
کی ان کتب کا ذکر کرتے ہیں جو متقدمین ک 
تصائیف کی شرح و توشیح کے طور پر اکھی گئیں۔ 
ان کتاہوں میں اصل کتابوں کے مقابلے میں معلومات 
زیادہ ہیں اور اس لحاظ ہے انھیں مستقل تصا:یف 
کا درجہ دی جا سکتا حے : 


.رتا آپ 


الرٰوض الا یں یە سہرت ابن امحق ی مج 
ے۔ اس کے مصنلف ابوالقاسم عبدالرحمن 


)م ۵۱) اکابر محدثین ہیں ہے تھے اور ان 


۰ھ" 


المھیی , 


کے بعد آنے والے مصنفین سبرت ان کے خوشہ چین ٭ 
میں ۔ مصنف نے دیہاچے میں لکھا ھۓ نہ میں 


نے اس کتاب کے لیے ٣.‏ کتابوں ے استفادہ کیا ۔ 
محدث ذھبی (م ۸مےہ) نے اس کہ محضر تیار کیا ۔ 
علا. الدین مغلطائی (م +ہےھ) نے الروض الانئف 
کو بنیاد قرار دیکر الڑھرالباسم لکھی ۔ اس میں جو 


منقطع احادیث تھیں ان کی حافظ ابن حجر العسقلانی ٴ 


نے تخریج کی ہے ۔ (السخاوی : الاعلان بالتویخ؛ 
اردو ترجمة؛ مطبوعۂ مرکزی اردو بوود لاھوں 
صس 7۸ء 

شعزٹ ت سُیاطی : : حافظ عبدالمژمن الدمیاطی 


8 (م ہے کی تصنیف المختصر پی سیرة سید البثر 
ار 


علم (سیرۃ) 


کے حوالے آتے می ۔ یه تقریبا ایک سو صفحات ہر 
سشتمل ے اور تا ہنوز غبر سطبوعہ سے ۔ کتاب خانہھ 


بانکی پور میں اس کا ایک نسخہ موجود عے (شہلی : 
سیرت الہی,: بار ششم؛ : ما. 
سہرت دزرونی : شیخ ظہیر الدین عی بن 


میرر 


محمد ڈ5زرونی (م م۹ہھ) کی تصنیف ےے؛ جس کا 
مخطوطه کتاب خانُ جات سحیب ہمہئی سس موجود 


ھے 


ےس ٭ 


سہرت خلاطی : علاہالدیز عی بن 
الخلاطی العنفی (م ہ.ےھ) کی تصبف خی . 


سرت مفطائی : علاء الد ین مغلطائی کی مشہور 


محمد 


کتاب ےہ . جو مصر ےہ شائع عو کی آے ۔ 
عاان مدر انید سی لم وی رھ نے قتف:اقتام 
کے نام سے اس نے ایک حصے کی شرح لکھی ہے . 
جواسع السیرة : اندلس کے جید فاضل حافظ 
اہو محمد علی بن احمد بں سعید بن حزم (ہرم نا 
٭ہ ٥مھ‏ کی کتاب ہے جے مصر کے مشہور عالم 
احمد محمد شاکر نے مرتب درکے حال ھی میں 
ڈارالسارف فرے فاہ ایاے۔ اتی کرہ* سرت 
پر یہ ذہایت مختصر کر جامم ناب ے۔ حضور؟ 
کی سرت کے علاوہ اس میں صحابه, خلفاے راشدین 
اور اموی و عباسی خلفا ٴ5 تذ ٴثرہ بھی لیا گیا ھے . 
رف اليسلتیٰ خاظ او سك ة عَدَالَلک 
نیشا ہوری (م .مم ۔ے. م۵ کی تصنیف آٹھ جلدوں 
میں ے ۔ حافظ ابن حجر اصابد میں اکثر اس ک5 
حواله دیتےھیں؛ مگر اس میں رطب و یابس بھی ے . 
سیرت ابن عبدالہر : الدلس کے مشہور 
9س -- 2) 
00ا 
عیون الأئر: ابوالفتح بن سید الٌاس (م مم سے م) 
قاع مر او یت سب کرک 
قرار دے کر جہاں سے جو کچھ نقل کیا ے وہاں 


علم (سیرة ) 


۸۱ 


علم (میرۃ) 





سند بھی دی ے؛ مگر ابن القولج (م ہےءھ) کہتے . 


ہیں کہ مصنف نے مجھے یہ کتاب دکھائی تو میں 
نے اس میں سو ایسی جگھوں پر نشان لگائے جن 
میں شک کي گنجانشر ھے . ۱ 

ور النْبْراس نی سیرۃ اہن سیّد اللّاس 
ابرَایم بن محمد البرھان العلی (ء حا 


رطبو بابس کا مجموعہ ے؛ جس میں صحت کا التزام 
نہیں کیا گیا (کشف الظنون: : عمود ۱۰۱١‏ 
تا ہ١‏ ). 

مسنسظوم سیرت : متعدد علماء نے منظوم سبرٹیں 


' لکھ کر بارگاہ رسالت میں عدیه عقیدت پیش کیا ۔ انْ 


ناہ ے عیون الاثر کی نہایت محتقانہ شرح لکھی , 


ہ, جو بڑی سفید معلوسات کا گنجینہ ھے ۔ یه دو 
علدوق :تن ے رالاعلان بالتوپیخء ص ۱۹۰). 
المواہب اللدنیہ : علامهة شھاب الدین احمد 
ا محمد القسطلانی (ء ۳ص۹۲۰ھ)ء شارح بخاری؛ یىی 
بہور ات اور محافرون ک بااد غرت ا گرجة 
نہایٹ مفصل ے؛ لیکن اس میں سوضوع اور 
ضعیف حدیثیں ہہت ہیں ۔ یه ور ۳ے میں قاھرہ 
سے شائع ھونی . 
22 علی المواھب 
کتاب التهیلی ۰1 رو الأنف کے بعد سب سے 


زیادہ جامع اور محثتقانه تصنیف سمجھی جاتی ے ۔ٴ 


یہ آٹھ ضطیم جلدوں میں چھپ در مصر سے 
شائم هو چکی ہے . 

الشْھاب احمد بن اعت الابشیطی الشافعی 
الواعظ (م ۳٣‏ ئ؛ ان 9 ایک جامع کتاب ہے 
جس کے انیوں نے تیس جز لکھے ہیں ہدیه 
تق رے فان سر اسنا 
اور دوسروں نے اس پر لکھی ھیں) کے علاوہ 
ابن ش۴ر کی الہدایةہ واقدی کی مغازی اور دیگر 
کتبِ سیرت کی جاسم ے 
ہیں ان کا صحیح صحیح اعراب بھی انھوں نے درج 
گنز دیا ےھ (الاعلان بالتوبیخء اردو ترجمة؛ 
ضس ۱). 

الشفاء بتعریف حقوق 5 اط یه عیاضی 
وی الیحصبی (م ٭مھ) کی تصنیف ہے ۔ یه 


سرت ابن 





میں ہے مندرجۂ ذیل اھم ھیں : 
١‏ محمد بن ابراھیم المعروف ب٭ فتح الدین 
الشھید (م +۹ےھ) نے دس هھزار ابیات پر مشتمل 


ا سیرت لکھی . 


اللدلیَة 'النورقانی کی یه 


۔ اس میں جو الفاظ آئے_ 
. لکھیں۔ اسوں کی مجموعی تعداد پانچ سو کے قریب 


ہ۔ حافظ زین الدین عراقی (م ۰.ہم) ۓے؛ 
جو حافظ ابن حجر العسقلانی کے استاد تھے؛ نظم میں 
سبرت لکھی ۔ اس کی نتاب کا نام الفیة (ھزار اشعار) 
ےے. جس میں وہ مغلطائی کی مختصر سیرت کے 
ساتھ ساتھ چئے ہیں ۔ عراقی کی نظم کی شرح المُھاب 
بن رسلان )م ٭مہ۵ نے کی۔ حافظ ابن حجر نے بھی 
الفیہ کے شروع کے چند ابیات کی شرح کی تھی؛ 
کی میں اناد 

۔ الشمس الباعونی الدمشقی (م ےہ نے 
بھی مغلطائی کی سیرت کو هزار بیت ہے زیادہ میں 
نظم کیا ہے ۔ اس کا نام ماحةً البٔیب فی سیرة 
ایت سے ۔ وہ استاد ران الدین (م ءےہھ) 
کے بھائی تھے (الاعلان بالتوبیخء ص ۱۹۲). 

سیرة الشبی کے سنتلف پہلو: رسول کریم*؟ 
کے مولد لو بعض علما نے مستقل کتابوں کا 
موضوع بنایا نایا (مثلا ابوالقاسم السُبتی : الدر اَم لی 
المولدالمعظم) ۔ بعض علما نے رسول اکرم صل الله 
عليه و آلھ وسلم کے اسلاف اور اسما پر کتاہیں 





جو و وھ لو سو وت 
کتابیں لکھیں ۔ ان میں محدث ابوپکر الهتی کی 
کتاب سب ہے جامع ھے ۔ بکثرت علما_ نے أعلام 
النبوۃ (نبوت کی علامتوں) کو سوضوع کتاپ 


علم (سیرة) 


ٹھیرایا ۔ الشمائل النبویة پر بھی متعدد علما کی 
کتابیں ہیں ۔ ان میں امام ابو عیسی الترمذی 
(م ۹ےھ) کی کتاب الشمائل معروف تر ے ۔ 
نعلین مبارک پر ابوالیمن عبدالصمد بن عبدالوعاب 
(١۹۱۰ھ/۸۹ہھ)‏ لے کتاب تحریر کی ۔ اخلاق نبوی 
پر محمد بن ابی بکر ان الیم الجوزیة (م۱٥ےھ)‏ 
کی زاد المعاد فی عمدی خرالعباد بہت عمدہ 
کتاب ہے ۔ متعدد علما نے الطب البوی اور 
آپ ٭ کے خصائص پر "لتابیں لکھیں (تنصیل کے لیے 
دیکھے الاعلان بالتوبیخ؛ ص ہوم تاے۱۹)۔ 
نبی اکرم کے خُطٌب (خطبوں) سے معلق 
و ات العسمال اور ابو الشیخ بن <بان کی نصائیف 
ہیں۔ سب الئبی* پر الطہرانی اور ابو عبدالقہ بن مندہ 
(م ء۹۰مھ) کی کتاہیں ہیں ۔ مکاتات پر عمارة بن 
زید کی تصنیف ے ۔ کجھ اور لوگوں نے وفات نبوی* 
اور آپ“ پر درود بھیجنے دو موضوع سخن بناہا ۔ 
کی ازواج مطہرات کے تذٴدرے لو دمیاطی نے اپنی 
کتاب میں جع کر دیا ۔ آپ” کے تق (آزاد ”دردہ 
غلاسوں)اور تاب (کاتبوں) کے حالات نو عبداللہ بن علی 
بن احمد بن حدیدہ نے جع ٹر کے کتاب د نام الَعصباح 
المضی* فی تاب نے ؟ ر تھا ۔ (دیگر نصانیف 
کے لے دیکھے الاعلان ہالتوبیخ؛ ص ۱۹۸). 
سپرت نگاری عصر حاضر میں : سیر اخاری 
سے شغف هر دور میں جاری رغا ۔ اور مسلمانوں یق 
سب اھم زبانوں میں کتابیں لکھی گئیں ۔ قدیم 
سیرت نگاروں کے بعد اب ہم عصر حاضر کے سسمتاز 
سیرت نگاروں کا تذکرہ کرتے ہیں ۔ موجودہ دور کے 
سیرت نگاروں کو ھم دو قسموں میں منقس مکرتے ہیں : 
() مغرہی سیرت نویس؟ (م) مسلم سیرت نویس . 
مغرہی سیرت نویس : سترھویں صدی عیسوی 
کے وسط میں پورپ میں علمی نشأة ثانیہ کا ظہور 
مستشرقین کی کوشش ے نادرالوجود عربی 


بنرت 


علم (سیرة) 


کتاہیں شائع ھوئیں ۔ سیاسی اغراض کے پیش نظر عربی 
زبان کے مدارس قائم هوے ۔ اٹھارھویں صدی عیسوی 
کے اواخر میں بورپ کی سیاسی قوت اسلامی ہمالک 
میں پھیای شروع ہو نی ۔ 


مستشرة 





ں کے زبر اثر 
قین کی ایک کثبیر جماعت عالہ وہود میں 
ےج جنھوں نے مشرقی کتب خانوں کی بنیاد ڈا ی 
اور مشرقی تصنیفات کی طبع واشاعت ک اھتماه لیا ہ۔ 
مسلمائوں کے ہاں عربی زبان ہیں سیرت و مغازی 
کی جو آثتابیں محفوظ تھیں وہ ایک ایک کر کے 
اٹھارھویں صدی کے اواخر سے لے کر انیسویں صدی 
کے اختتام تک یورپ میس جیپ گئیں اور ان میں سے 
اکٹر اذ یورپی زبانوں میں بھی نرجمە هو گیا ۔ 
علماے مغرب لے ان ہے استفادہ ىر کہ سیرة رسول 
الله کو بھی موضوع توجه بنایا. 

سرت نگار مصدفین یورپ کو نین قسموں میں 
:۰() جوعربی زبان اور اصل 
اذ اس بے دنہ لیے ۔ ایم 32 دوسروں 
کی تصنیفات اور تراجم تھے ۔ ان ت تام صرف یه تھا 
ئه مشتبہ اور ناقص مواد مت اور سیلان طبع 
کے قالب میں ڈھال کر د کھائیں ۔ان میں بعض 
مصنفین انصاف پسند بھی ھیں ! مثاا رہاظ +71 
:عو رق ہہ,ںؤا مرا! |م إلو٣‏ مس ١:ہااء+ء0ط‏ با؛ غرم (تار یخ 
زوال سلطنت روسما) نک" مصنف کبن ٥٥نا8ط]آہ‏ اور 


سلغسم کہا جا سکنا ے 


کارلائل مار اموں! (م) دوسری قسم کے مصدنفین عربی 
زبان و ادب اور تاریخ و فلسفڈ اسلام کے ماھر 
مگر فن سیرت ہے نا آشنا تھے ۔ ان لوگوں نے سیرت 
یا دین اسلاھ پر آدوئی مستقل 'لتاب نہیں لکھی؛ 
لیکن ضملی موقعوں پر اسلام یا داعی اسلام صلی انقہ 
عليه و آله وسلم کے متعلق لکھا اور تعصب سے کام 

۔ ان کی فہرست طویل ہے؛: (م) تیسری ٹقسم میں وہ 
سمتشرقین آتے ہیں جنھوں نے اسلامی ادبیات کا خاصا 
مطالعه کیا هے؛ مبثلاً پاسر ء مو یا مارگولیتھ 


غلم (سیرۃ) 


۳۴م۸'' 


علم (سیرۃ) 





۹ : ' 7 1 
8۱۵ ]ا۲٥۸488‏ - مؤخرالذ کر کا دعوی ے کہ اس نے 


مسند احمد با ن حنبل“ کا ایک ایک حرف پڑھا ہے؛ لیکن 
رسول ا ثرہ صلی اللہ عليه و آله وس گی سرت پر جو 
ثتاب کی یں تی گت و اش ہے دریغ نہیں کیا ۔ 

ڈاکٹر اشپرنگر ںہ ەم جرمنی کا مشہور عربی دان 
عالم تھا اور کئی سال مدرسۂ عاليه کلکتہ کا 
ہرنسپل رھا ۔ حافظ ابن حجر العسقلانی کی الاصابة 
فی احوال الصحابہ اسی نے بعد از تصحیح کلکتے میں 
جیبوائی؛ لیکن آنحضور کی سیرت پر جو ضخیم کتاب 
ازم جووورام۷: ج<ەا: جرامكا ماافث ات و مام] ووكط تین 
جلدوں میں ئ وہ نعصبات سے و سے ۔ ان 


007 29 ےت 
ھیں؛ مثا)) رسول اکرہ صلی اللہ عليه و آله وسلم 
کی زندگی مک معظلمہ تک پیغمبرانه زندگی ے؛ 
لیکن مدین منورہ جا در جب ساسی قوت حاصل 


7 نو پیغمہری بادشاھی میں تبدیل و گئی اور ! 


جو لوازمھیں . یعنی لشکر کشیء قتل و انتقام 
خونریزی وغیرہ: وہ خُود بخود کو وجود میں آ گۓ: 


پالچبر؛ (م) لونڈی غلام بنانے کی اجات اور اس پر ۔ 


عمل ؛ (و) مادہ پرسنانهہ بالیسی اور بہاند جہوئلی 
(نتیلات ران دیکھے:ضبل نصانی ×مَیرَة الس 


ارشتونں ہہ بعد), 


مسنشرفین کی اس روش کی اصل وجہ تو ان کا ! 


مذھبی اور سیاسی تعصب اس لیکن اس میں 
ان کے طریق کار کو بھی دخل ے ۔ مغربی 
سیرت نگاروں کا سرمایة استفاد سیرت و تاریخ کی کتاہبںی 
ھی ؛ مثلا مغازی؛ واقدی؛ سیرت ابن هھشام و تاریخ 


یہ ھے کہ سیرۃ کی تکمیل قرآن و حدیث ہے ھونی 
جاے] ۔ آنحضرت کے یقینی سوائح حیات وہ ہیں 
جو قرآن مجید ے ثابت ھیں با کتب حدیث میں 
براویات صحیحہ متقول ھیں اور ستشرتین کی 
ااکثریت اس قیمتی سرمائے ہے استفادہ نہیں کرتی ۔ 
سزید برآں یورپ کے اصول تنقید اور عمارے اُصول 
نقد و جرح میں بڑا فرقق و اختلاف ہے ۔ یورپ اس 
بات گو بالگل نہیں دیکھتا که راوی صادق ے 
یا کاذب ۔ وہ صرف یہ دیکھتا ۓے کہ راوی کا بیان 
قرائن اور واقعات کے ساتھ ھم آھنگ ے یا نہیں 
[یعنی داخلی معیار (تقوٰی؛ دیانت؛ ہے غرفی؛ لثیت 
وی نہیں؛ وہ صرف عقلىی و واقعاتی نقد و جرح ہے 
5ھ لیتا ے اور راویوں کی روایت پر شک کر کے 
ان کی روایت کو پر تھتا ے] ۔ بخلاف ازیں محدثین 
واقعے پر غور کرنے ے پہلے یہ دیکھتے ھیں کهہ 
اسماہ الرجال کے فن میں اس شخص کا نام ثقه [یعنی 
عادلء متقی؛ بےلوٹ اور دا پرست] لوگوں کی ۂہرست 
میں درج عے یا نہیں ۔ [اگر نہیں ےہ تو ان کے 
نزدیک اس کا ببان بہرحال مشکوک سمجھا جائےکا۔ 
اس اختلاف اصول لے یورپین سمتشرقین کی تصنیفات 
"کو ناقابلِ اعتبار بنا دیا ے]؛ چنانچە اھل بورپ 
ظاھری ربط و تسلسل کے پیش نظر واقدی کے بیان 
پر سب ہے زیادہ اعتماد کرتے ہیںء مگر معدثین 


کے نزدیک وہ کذاب ے . 


طہری وغیرہ۔ ظاہر ہے کہ جو غبر مسلم شخص ' 
'اے؛ یہاں تک که بنٹگمری واٹ ۳۷۷۱٢۷‏ ۷ہممصووامم5ڑ2 


آنحضرت * کی سیرت مرتب کرنا چاے تا اوولا ھا 
کتب سیرت کی طرف رجوع کرے اہ [لیکن واقعه 


[مغرب کے ہرانے سیرت :گاروں (سرولیم میور 
۲ن4 :ل۷٢‏ ء5؛ اشپرنگر 5006087 ۶0٥۸ء‏ نولد کە 
ےہ۵٥8‏ 1؛ر ما رگولیتھ طانہنام64:8(؛ گولت سہر 
×مطاعااہ0) کانتانی ‏ نصواءەں اور شاحت ؛امعطم5 
وغیرہ) نے محدثین ے زیادہ سیرة نگاروں کے پیانات 
پر اعتماد کیا سے اور واقدی کو ےےاندازن اھہت دی 


نے بھی جو یوں غیر جانب دارانہ اور منصفالہ 


تا 
ہت 


علم (سیرة) 


سیرت نگاری کا مدعی ے؛ اسسے بڑی اھمیت دی ے 
اور اس کے بیانات کو قیمتی مآخذ قرار دیا ے 
(دیکھے ئگ ۴و امو ا٥گ‏ بار دوم (ہ+٭و ١ی‏ 
نقدمہء ضص ئی)؛ اس کے علاوہ بىذ دورۂ بالا مغربی 
فضلا کے طریق کارکی حمایت بھی کی ھے؛ جس کے 
وہ سستحق نہیں ۔ یسوں منٹگمری واٹ کا ابنا 
طریق کار بھی پوری طرح قابل قبول اس لیے نہیں 
کە وہ واقعے (اعو؛ اور سمحرکات ١ئ‏ ؛مھ) ک 
بعث میں حدیث پر اعتماد درنے کے بجاے 
عقلل ومنطقی استقرا پر نتائج کی بنیاد ر ٹھتا ے اور 
قرآن مجید کو سرت کا اتنااھمہ ناد نہیں سمجھتا 


۰۳۴مھ۸"' 


جتنا کہ وہ ے ( کتاب یذ دوں مقدمةہ: ض ۷م)۔ ٴ 


بایں ہمد اب مغرب میں آنحضرت صلی اللہ عليه ۰ آله 
وسلم کے مقام رفیم کو سمجھۓے اور اسلام لو عملی 
نتائچ کے حوالے ہے سمجھنے کی سنجیدہ دوششوں کا 
آغاز ہو چک ھے. اگرچد منکمری وات کے بقول 
مسلم قارین کو یه ضرور مد نظر ر دھنا چاھے له 
مغرہی سیرت نگار کو ان معاملات میں اپنے ساحول 
اور ترییت کے مطابق معروضی اور سیکولر وانت::) 


:مھ 


غیں دینی نقطه نظر ر ٹھنے کی مجبوری ہے: اس لیے إ 


ان کی تحریروں "لو اگر ناتدانه همدردی کے ساتھ 
پڑھیں تو مذھبی و علمی افہام و تفہیم کے مق میں 
اچھا ھو٤],‏ 

عہد حاضر کے مسلم سیرة نگار: عصر حاضر 


کے متعدد عرب مصنفین نے سیرة النبی* کے موضوع پر ! 


آ (مصنف النبی الخاتم ) مولانا اشرف علی 


علم (سیرة) 
الروھیة' محمد حسین یکل : حیاة محمد عباس 
محمود العقاد: عبقریة محمدا محمد فرج : العبقریة 
العسکریة فی غزوات الرسول“! محمد عطیة الاہراشی 
عظمة الرسول*؛ الخضری؛ نورالیقین؛ مصطفی الغلابینی: 
اب الا رق غیرة الیکار۷ سید اعد جاڈالئرٰ؛ 
نتر الکل' انکئل 5 عدالرم ات ال قاویہ مد 
نول :الیل عبداکرزان ٹوقل > مد لان 
محمد عبدالفثاح ابراغیم : محمد القائد: محمد جمال 
الدین سسرورع قیام الدولة العربیة الاسلامیة, 





مسیحی اور مغربی سبرت نگارول کے غبر منصفانه 
انداز تحربر کے خلاف ھندوستان (و پاکستان) ہیں 
بھی ردعمسل ھوا۔ جر اهھل علم نے ان کے 
جواب میں سدافعتی با مثیت ماور سے قلم اٹھایا 
ان میں مندرجۂ ذیل بالخصوص سمشاز ہیں : 
سید احمد خان (مصنف خطبات احمدبه؛ ۱۸,۹۹ ع)؛ 
سیل اسائی (اسشت قرو لئ لک او0): 
سید سلیمان ندوی (مصنف سیرة الٹبی؛ باقی چلدیں؛ 
رحمت عالم! خطبات سدراس): قاضی سلیمان منصور پوری 
و اع مصنف رع اللعالمین)؛ عبدالرؤف 
دانا پوری (مصنف اصح الہ اش مناظر احسن گیلانی 
ًَ 


ا (مصنف نشر الطیب فی ذاثر البی الحبیب)؛ اما 


1 
1 
۱ 
1 


قلم اٹھایا ے اور قابل قدر کتابیں تصلیف کی ھیں س 


امین دویدار : 
دروزہ: سپرة الرسول/؛ ‏ جلدیں؛ احمید عزالدین 
عبداللہ خلف اللہ : المپرة المحمدیة الخالدم؟ قرنی 


صورمن حیاة الرسول؛ محمد عزت إُ 


طلبہ بدوی: جواھر السیرة التبویقۂ محمود شبلی: : 


؛إ حیاة محمد 


حیات وسول الّہ'؟ عبدالجلیل رای 


: خان نوشہروی (بمٹرجہ حیات محمد؛ 2020-02 


ھیکل)ء سید نواب 


جودھری انضل حفۃەی (مصنف محہوب ہدا)ء 
راشد الٰیری (مصنف آمنہ کے لاں): میجر جنرل اکر 


عی (مصنف سیره الرسول)؛ 


حٛان(مصنف حدیث دفاع: جس میں غزوات نہوی پر 
جدید فضنی وھوجی نقطه نظر سے بجث کرنے کے علاوہ 
آنحضور* کی فوجی حکمت عملی؛ مقامات جنگ: اندا 
جنگ اور اوقات جنگ کے انتخاب پر روشنی ڈالی گئی 
ےء نیز میدان جنگ وصف بندی کے رخ اور فوجوں 


آأ کی آمد کے راستے وغیرہ کے لقثے بھی دیے ھیں) 


علم ( سیرۃ) 


انکرنزی میں ید اسر علی کی /۱۱:۸۸۷۷۸۷۸۸۸ 0)۲ 170ا 
اور حالد لطف ۔+دبا ي ورمومط ۶م ۱ ءرلم۵۶ط ۳ 
قایں ڈاٹر ھیں۔ رکیدہر گلزار احمد نے بھی 


75 


غزوات پر انتک ناب لکھی ہے ۔ اسی سلسلے کی 


سب یہ زنادہ قابل ذکر کتاب سحمهة حمبد اللہ : 


و جرررأرا:ر ١7‏ ۰۶۸ص۱۳۲۷ مر ہم ژلنع]ب ام01 106 ہے . 


ماحد٠‏ ) ١‏ الفا وس المحیط مصوعة مصر؛ )(ْ) 


خ۲ 


٭ ٠‏ ےھ 7 ےے لََُّ 
کی ٭ وھ ولکسور: رہ سلے تعم:ے ۔ سیرہ النبی لَ 
َ‫ 7 ہے 
نار تسم سطبوحة 'سشم رگ 8 3 (م) السخاوی ۰ 
٦ 2٦‏ َ۔ َ‫ ھ 
۱ بی.- : ان ا ؿھ]ے ا: اک 
5ئ ٭ دص سخ :من ڈھ شارخ ردو ترجمه آز ڈاکٹر 


پت ٠‏ 5 
ہے لکھ۔ کر ہھی۔: ۔ شور اچ حم ۱0 وعغی بسہصص 
تک ' ۱ ۰ 9 75 
لم اقب ہی شرح اللیه حست, مطوعةۂ لکھلڑؤا رو 
'٠‏ رہ . 
سے ری : ہر الموا سے انب یٹ ھا حخو+-- وا 
' ' 1 2 رپ ٦‏ 
جس' ۔ ٭ جخاھ*۹ سال 'نعلیہ. مستےعه بتنتقدر؟ ١١۷‏ 
. وا نے ْ 2 
تی یں ہے اھ ج و ٦‏ 7 
ئن سعہ ؛ طہفات: جزو از ؛ روا 'بن حجر العسللائی: 
َ‫ 


٦ 2 0 7‏ 7 
سہاد ٥ے‏ انہہاد ف٠‏ سطبوحہ حیسز اباد ا دن٢ )٠(‏ 


7 7 ۰ 9 '١ 
حاچی حنئہ؛؟ اف اآآانوں,. مطوعة ۔ہران؛ (ر)‎ 
ال العود انحنی ٍ ندرانٹ ال ەب فی اخمار سس ذھب؛‎ 


تہ یقی 


ھ ب 1 ع و٤‏ عم ۵ 2 
سسوشه فاغرں ٤‏ نواب حان 


5 - 
خان٠‏ التاج 
۰3 ۵ 
رھ 1 9,9,90 بر 
سمکئں اد شہوعو٭ہ می () اسمعیل 


نداسا بعدادی 2 


سد انعارفبن:. نہراں ‏ ہوم (ہر) السطاوی؛: 
الو زان پت اپ ں الفرن اسایة متبرعةہ پیروٹت؛ (ڑہیا 


اسخی ا لنبی علوی : واقعان ہرت لہوی سی توفیی تضاد 
اور اإٰس 0 حل:؛ درعاغنائۂ برغانء د یں 7 مٹی تا پسمہر 
۱۰۹ےھ 


َ‫ 
اسڑھ [ و سی 6بدالل] 


ہ 
جیاے حریری 


ف 


ر حسال: چس لے نہر داکر اج سے فن 
سعلقی 

حالات تا ناہارے اور رت ملۓے 

لیے 7 بہ اسماء الرحا 


٭ں :ات 


_-ے- 


اس میں راوبوں کے 
فی ہ۔ہ نفنصیلات 0 


سہ 
سہ- 


تُ 


ٹے ۔ اس ہیں صحابہ, ىا دوسرے درجے 


ط بات : طبقات بھی اس سے ملنا جلتا فن 


۰مْٔ" 


نو ملحوظ 


علم (عام سوانحی ادب) 


رکھ کر؛ اصناف رجال کے تذکرے لگائے گئے ہیں 

طبقات ابن سعد اس سلسلے کی مشہور کتاب ے ے۔ 
کے وی طبقات الصوفیه بھی اسی اندازکی 

ویو ھی بە طبقات . 


ب ۔عام (غیر دینی ) سوانحی ادب 


محماث ‏ ساد 4 
یع ت(ع جم ڈے سے عغعجچو عجمفدء 


۱ عجمی, اعجمی . ہا اور معجم)؛ اعجم الکتاب ہے 


دتاب پر نقعے دالے, محض حروف تہجی : 


اسر 
یی 


معجم 
ناب ہو بھی لہتے ہیں جو باعتبار حروف 

وا ببعنی لفت بھی ے (دیگر 
نی کے لے دنکیم لسان, بذیل ماف ع ج م؟ 
نھانوی : لذشاف. بذیل مادۂ المعجم) ۔عربی اور 
فارسی ہیں عمجم ام کی بہت سی ثتابیں ہیں ۔ ان 
میں ہے بعضں باعتہار حروف تہجی مرتب ھیں , بثلا 
معجم الادباٴء اور بمض میں یه ترتیب ملحوظ نہیں 
مثلا فارسی کی ثتاب المعجم فی معاییرَ اشعار العچمَ 
از سمس نس ۔ بعجھ کے نام سے کئی اور کتابیں 
فہد المکی : المعجم 
(اعلوارت : فہرست مخطوطات عربی؛ کتاب خائه 


ذہجی مرتب وی ہم 
دعا: 


2 


بھی عیں , مثلا نجم الدین ابن 
برلن. عدد ‏ ۱+۳, )٠,۱۳۲٣ ٠:‏ یاقوت : معجم ہم اھل 
الادپ ( ثتاب نذاثوں عدد ۰۰م)؛ المعجم فی 
بقیة الانیا ( ثتاب بذ ٹور عدد ہہ .ے)؛ یافوتء 
بعجھ البلدان ( ثتاب مذ ٹوں عددے ۳ رم ہا 
۶۳ م): المعجہ الوجیز من کلام الرسول العزیز 
( کتاب مذ کور عدد ہے۳)؟ ابن الفوطی : مجمع 
الأداب و معجم الالقاب ۔ یہ سب کتابیں سوانحی 
نہیں؛ تاھم سوانحی نوعیت کی بہت سی کتاہیں 
معجم ھی تہلاتی یں . 

وفیات : بعض کتابوں میں اشخاص کے 
حالات کو تاریخ وفات کے لحاظ ے مرتب کیا گیا 
ےے, بثلا ابن خلک.: وفیات الاعیان اور اسی کا 


مو مر 


علم (عام سوانعی ادب ) 


۸٦ 





تکملہ الصفدی : الوافقی بالوفیات؛ وغیرہ . 

اخبار: (جمع خبر) عموما حدیث یا تاریخ کے 
معنوں میں استعمال ھوا ھے؛ لیکن عام سوانحی 
اشارات یا تفصیلات وا ی کتابوں کے نام میں بھی یە 


لفظ آیا ے؛ مثلاٌ عبدالحق : اخبارالاخیار اور قدیم تر 


آدھی کتاب اخبار الحمقاہ والمغففلین؟ گر جاحظ 
کی تصنیف کتاب الحەقاء میں لفظ ٴ دتاب ھی کو 
کافی سمجھا گیا 

حکایات : (جمع حکایت [رك ہاں]): بہت سے 
معتوں کے علاوہ اس ٹا ایک سفہوم جمع حالات 
اشخاص بھی ہے بثلٔ حکاىات الصالحین یا جوامع 
الحکایات , 


ہے 
ہے: نیز رك بە تاریخ . 


'م) خود نوشت سوانح حیات ۔ یه عام بھی ھی ؛ 


مکر ٹیموری سلامین یی تزدت خاص شہرت 


رکھتی میں . 
ناد رےہ کە یه ساری چٹ تیم زمائر سے 


3 فی 
ش قی 1 سعس ہے 


ےک اشرات بعد 


منعلق مضصربی 
سوانح نگاری کے فن ئے ایک اورسمت میں بہت نرقی 
کی سمے او ر سسلمانوں - کے !دب ں٢‏ راس صلتس 5 ذخرہ 


۱ اااک اج ہے ا 
اس جدیہ۔ سوائح عمری دے طریی 


وافر موجود سے -۔ 
بھی بالتلف ے اور اسر 


نئی 


۱ ا اہ کی 
ھیس کے ب نے لیے 


دنکیے مہ ۳0۸ھ م۲ ء بذیل ماد ۵ ۷٥۲8ع8:0؛‏ 


حولکہ بمغربی اصولوں ے تحت 


۱ نیز شاہ علی : سوانح نکاری : کون 


تذاکرہ؛ فرد کی سوائع عمری کے لیے بھی 


استعمال وا ےہ اور کروھوں کے <الات کے لیے بھی: 
مثلا اخطار تذکرة الاولیاء ( نیز کھوائن ثرہ؛؟ٴ سید 


عبداللہ : تذکرہ نگاری کا فن اور اردو تذ درے؛ جس +' 


اک دیگر مآخذ کی تفصیل آئی سے ۔ اس کے علاوں ْ 
نگاری کا فن؛ مطبوعة | 


دیکھے شاہ علىی : تذاکرہ : 


کراچی). 


تذکروں کے لیے عام ناء : بھی آنے ھیںء بثلا ۱ 


جامی : نفحات الائس؛ دارا شکوە : 
غلام سرور: خزینة الاصفیاءء وغیرہ . 
سلفوظات : ملفوظات اگرجە یراہ راست سوانح 
میں شامل نہیںء تام ان میں سوانحی سواد بکثرت 
مل جاتا ھے ۔ اس قسم کی تصانیف خاصی تعداد ہیں 


موجود ہیں جن کے عنوان (یا نام) میں لفظ ملفوظات ٠‏ 


شامل ےہ . 

(۵) افراد کی سوانح عمریاں۔ اس صنف کو 
تین حصوں میں تقسی م کیا جا سکتا ے پ() تاریخی : 
سلاطین اور اھل دربار کے سوانح؛ مثلا 
گلندن پیگم : ھمایوں نامہ؛ (م) کسی عالم؛ صونی 


سفینة الاولیاء؛ ۱ 


اس کامقصد نە تھا ۔۔خصینوں 


سے 


۱ ےۓے سوانحر 
می" 


اُس سوقع پر سسلمانوں دب اور 


مغرب کے حدبد سوانحی ادبہ یىی بنیادی رئح تا تد اٹرہ 


ہے محل نہ ہوڈ, اگرجد ہہ اس کی نفعسز میں نہیں 


نے ک 


ک‫ ث٠‏ 
6و لے یداد کرات انی زی اوک 
حقیقی حاات اوز ان جج مردار یق حقینی حصوعہات 
تک بہنحنا تا کونا سای او معدائفن کی جسجو 


اس کی خایت ول تھی ۔ تصوہر دی او مرقع ناری 
یىی شسات تگے سہنچنا 


فص 


: اوران کی داخلی شخصی خصائصس و میلاثات <٠‏ ٹھوج 


لگاتا علماے رچال کا ان بہت بڑا منصد لیا, مگر 
محعض عیب جوتی کی ماطر نہیں بلکه یه جانۓے ہے 


لیے له آنعضرت* کے متعلی کوئی روایت بیان ٴ درنے 


۱ والے کا رومانی سر تجےه ٹیا ے٦‏ ام حیثیت ہے 


جدید ترین سوانحی تحریریں ہالکل دوسری ست جاتی 
نظر آتی یں ۔ ان مصشنوں کی ساری جسنجو انسانوں 
کی کمزوریوں کی نقاب کشانی (اور ان ک پردہ دری) 
کے لے وقف ھ . 


سسلمانوں کے عام سوانحی ادب میں فارئین 


ۓھ 


علم (بدائع وقائع) 





کی عام دلچسپی دو بھی مد نظر رکھا گیا هے؛ مگر 
"مه را بہ لیکی یاد ‏ کردن؟' کا اصول بلا ااتزام 
کارفرما نظر آتاے ۔ ند ادب بادڈری اور موعظتی 
مقصد کے لیے بھی نںیدا ھوا ۔ ان ادبہوں کا نظریه یە 
تھا که بشریت او؛ لغزش) لازم و 
ملزوم ھرں: اس لیے اٰس نچ ۔نصیلات سی جانا 
تحصیل حاصل :ا دربہ رز دیتی ے ۔ اصل ئشے 
قابل ذ اثر یہ ہے ٹھ 'سی ٹمرور اور پر تقصیر مخلوق 
گیا کا گمال 


: 7 
نقصم ! ذثاہ اور 


نے مد ٹورہ دتواریوں کے اندز 
کے. | 
دپے اور اس کی زند کی طلب 'ثمال کی جد و جہد میں 
دوسرے انسانوں کے لیے لیا لیا سبق دیتی ے؟ 
کسی گنا ار دو گناہکار ثابت "درنے کے لیے دوریق 
کوڑی لانے کی سعی ۔حصیل حاصل کے بسہرادف ے۔ 
مسلم سواح نکاروں کا بالعموم عداف بہی رھاے 
کە وہ انسان ٣‏ ے 'کمالانہ و ذات ہداوندی اور 
صانح حقیقی کے حوالے ے۔ اجاگر لر کے دوسروں 
کے لے مشعل راہ سہیا کریں [سید عبداللہ نے لکھا]. 


ں نے انسائیت کے ہے لیا لیا 'درنانے انجام 


(ج) نتاریخی ادب 
اس ٴج ذ کر پہلے آ چنا ہے: رد بە اریخ . 
تاریخی ادب ہیں بدائع وقائع اور تاریخی 
قصص و حکایات بالخصوص قابل ذ“کر 


8ق بدائع وقائع : جیسا کہ ام ہے ظاھرۓے 
اس سے مراد ایسے واقعات کا ببان لے جو عجبب اور 
دلجمپ ہھوں ۔ یہ واقعات سلاطین و امرا نے بھی 
متعلق ہو سکتے یں اور عام معاشرتی زندگی سے 
بھی ۔ اس سلسله تصنیف کو مجموعی طور پر تاریخ 
اور تصے کا امتزاج کہا جا سکتا ھہ . 


مدونات پر لکھنے والوں نے اس کا بطور صنف ' 


مستقل کہیں ذکر نہیں کیا, البتہ چند مصنفین نے 


عاضلق 


اپنی 'کتابوں کے نام میں بدائم (یا عجائب) کا لفظ 
شال کیا ے؛ جس سے يد ظاھر هوتا ے کہ 
تاریخ (واقعات کا علم بہ تسلسل زنانی یا بقول 
السخاوی ''مرور الانسان فی الزمان“) ان مصنفین کے 
مد نظر نہیں بلک دلچسپ تاریخی و معاشرتی مواد 
بطور واقعد سہیا کرنا اس کا متصود ے؟ لہذا اس 
سلسلے کی کتابیں خود تاریخ نہیں ؛ اگرچه تاریخ 
کا ایک مأخذ ضرور هیں۔ انھیں آسانی ے قصص یا 
حکایات میں بھی شامل کیا جا سکتا ے؛ لیکن یھ 
ایے قصے عیں ہو محض تخیل کی تخلیق نہیں بلکہ 
جن کے لے واقعاتی مواد موجود ہوتا ےہ . 

اس قسم کی کتابوں کو عام ادہی کتابوں سے 
بوں جدا لیا جا سکتا ے که ان کا مقصد اسالیب 


ببان ہے قارئین کو آلہ کرنا ھوتا ے اور ضروری 


نہیں کہ ان میں وقائم بھی ھوں ۔ بہر حال اسلامی 
اد پبات میں با عجیب و غریب سلسله تصلیف موجود 


ے؛ جس کا مقصد قارثین کے لیے دلچسپ واقعاتی 


مواد مہیا کرنا عے ۔ دلچسپی کا عنصر بے شمار 


تصالیف میں؛ جن ہیں تاریخء محاضراتء حکایات و 


قصص؛ سوانحی ادب اور تزکات و ملفوظات تک 
شامل ھیں؛ موجود عے؟ مگر ان میں معیاری بدائع 
وقائم صرف انھیں کتابوں کو کہا جائے گا: )١(‏ جن 
کا مقصد تاریخ نگاری نہ ھو؛ محض دلچسی و تفریح 
ھو؛ٴ (م) جو باقاعدہ تاریخ کے طور پر مسلسل نہ 


لکھی گئی ھوں یا باقاعدہ قصص میں شامل نە ھوں 


اور(م) جو مضمون واحد کے بجاے متفرق مطالب پر 
مشتمل ھوں اور ان میں منطقی یا تاربخی ربط و 
تسلمل موجود الہ و 

اس دلچسپ وفرحت افزا عنصر ہے مٹأثر هو کر 
بعفر مؤرخوں نے بھی اپنی کتابوں کے ناموں میں 
بدائع یا عجائب کا لفظ شامل کیا ےء بگر ایس 
کتابیں تاریخ ھی هیں بدائع وقائم نہیںء مل اوخ 











کپ 
ون 


اب رثا ) 


سر 


"رب تار عوتی انشور ی واتے الس و 
الجہرتی : عجائب الآثار فی التراجم والاخبار ۔ 
بہرحال اس سلسلے کی صحیح حدبندی اور تعریف امر 
مشکل سے ۔ ھم ذیل میں دو شذرات درج کرتے 
وشن کے اری ری انت تن تفاق نے 
اور دوسرا فارسی ادب ے ۔ ظاھر هے دہ برق اور 
اردو ادب میں اس نوع ہے متعلق لتابیں موجود 
ھوں گی لیکن صحیح حد بندی نہ ھونے کی وجد 
ہے ہم صرف عربی اور فارسی ثتابوں کا تذ ٹرہ 
کریں کے ۔ [سید عبداللہ؛ رنیس ادارہ. نےلکھا], 
(ادارہا 
عربی : بدائع (ع) بدیع یا بدیعدہ کی جمع, 
ہمعنی چیز ھاے نو پیدا شدہ. مجازا بمعنی عجانبات: 
وقائم (ع) الواقعة والوفعیة کی جمع؟ بمعنی رونداد و 
احوال و اخبار کار زار حرب و قتال و معرکه (فرھنگ 
اندراجء بذیل سادّۂ وقائم الحرب ؟ نیز لسان العرب, 
بقیل مائمة سبہتان اس کر معی اباء سروموہ 
دیے ھیں)ء یعنی وہ نادر دنچسپب واتعات (علمی و 
ادبی و تاریخی), جن مں ملکی احوال اور 
معرکہ آرائیوں کا بھی ذ شر ہسو ۔ اسلام میں 
تاریخ نگاری (وقائم نگاری) کی ابتدا اوائل عہد 
بٹو اميہ ھی میں هو گئی تھی (دیکھے مارگولیتھ: 
بربزوو+وہاہ٥ا9اظڑ‏ (4,): لیکن محض نفریح و دلچہی 
کی خاطر بدائع وقائع کی کتابیں کجھ بعد میں ظہور 
میں آئیں ۔ پہلے اھم مصنف الجاحظ (م ہہہء) 
اور ابن قثیبه (م ۸۹ہء) میں۔ یہاں به عنصر 
خاص طور ہے (اور اولّا) مدنظر ہے ۔ الجاحظ ک 
کتاہوں میں البیان والتبیین خاص طور ے معروں 
سے ۔ اسی طرح ابن فتیبه کی عیون الاخبار خاں شہرت 
وکھی_ سس دونوں سی کی دوسری کتابوں 


ساد یر اس سی سے سے 


۸ھ" 


رس یت 


هیں ۔ بہی صورت 2 عباد ارہ 7 جوا 
الفرید؛ ابوالفرج الاصبہانی (ھ یھ : تتاب 
الاغانی: الاہشیہی (ھء ,یع : المستطرف؛ الننوخی 
(م مھا الفرج بعد الشاد اوران اپاس(ھ م+‌ڑدھا: 
بدائم الظہور فی وقانہ الدعوری ھے ۔ ان کے علاوہ 
بھی کچھ "اہن بھی ء لیک موجودہ مفصد کے لے 
سپی "نافی ہس 

نوا سس اد 
دنکییے(م) برا فان 


(۱ ۵۰۱۱۱۱ ۰.۲۰۰۱۱۴۱۹۰ -۔۳۸ٔ ر1[ مرزای:/۰۱ ]0 ۳م۱0(۶۲۱ا ا 


قتابوں کے عز وہ 


: ۱۱ ): ک نک مطبوعد الدن٭ 


رلآہوروں اشن نے وخ (م) بنا 50088۷صەتا و 
۱(١[۷‏ : ۶ظ 3/۸۸۸۷ بط و ممونم یلا لائینن 
<و ا (ہا ناقوب ؛ سمجھ الاددء: ؛:(ھ) ابن خغلدن؛ 
وفاٹ الاعیان. متعہوعة قاعرہۂ ر ہہ ؛ ابن 7 


شذراب اندعب : فاشر ‏ وس ےئ (ے) حاجی خلیفه ٠‏ 


-۔ہ 


شف اناوت استا سوں وق (م ذہل 


گت موی ماس پوولوفلاو یر 


0٦ ٠ 1‏ از ر کی 


٠ : 0-0 2 -. ۷‏ ۹ مہ 1 
ااعلای متہوءوہ ف ھرو! )١‏ جرجی زیدان: دریخ آداب 


7 +٦ 
بعجمھہ !۔مصہوقابے, مدہووحفہ فادرہ؛‎ 


الاعد !/ 


أُنعرجہء مدہوعه روب ۔ [شخ لد یر حسبن: 
رآدن ادارہ. لے لکھا ] , 
(ادارہ) 

۱ فارسی : بدائع (جمع بدیعه): بمعنی نیاء عجیب؛ 
تحبر خیز اشیا و حالات عجیہه: وٹاثہ (جمم واقعه)ء 
بمعنی واقعات و حادات؛ واقعات جو کسی نظم یا اٹک 
میں بیان لے جاتیں اور دلعجسپی کا باعث ہھوں؛ 
جدید اسمبی کی روئداد (دفتر الوقائم : سرکاری گزٹ 
اور سالناسے )ء فانون جانداد ہے متعلق حق یا 
ذنے داری, حفائق کے متعلق شہادتیں [وقائم نگار اور 
وقائم نویس مغلوں کے زمانے میں ایک خاص منصب؛ 
وء عہدے دار جو اپنے متعلقهہ صونے یا شہر ے متعلق 


علم (بداتع وقائع) ۸۹" 


خبریں براہ راست بادشاہ کو پہنچاتا تھا]؛ بدائع 
وٹائم بمعنی دلچسپ و عجیب و تحیر خیز واقعات 
پر مشنمل فتاب, 

بدائع وقائع اور تاریخ کا فرق ظاہر کرنے کے 
لیے مختصرا یه بتاا مناسب هو گا کہ تاریخ کی 
اصطلاح دو صورتوں میں مستعمل اع : اولء ان 
افعال و واقعات کا بیان جو نوع انسان یا کسی قوم یا 
ملک کے ژائ ماضی کو مشخص کرتے هیں ؛: دوم 
مذکورہ افعال و واقعات کا تجزیەہ؛ یز یہ کە یه 
افعال و واقعات کیوں اور کیسے وقوع پذیر هوے . 
اور نتیجہ کیا ھوا؟ تاریخ میں سیاسی؛ معاشرتی اور . 
فکری زندگی تا انعّەس بھی ھونا ے. اور روزہرہ 
زندگی کے ماحول پر تنقید و تبصرہ بھی ۔ اس میں 
وہ جغرافیائی حالات بھی ا جاتے ہیں جو عوام یا 
حکوست کے ذروبار پر اثر انداز عوتے ہیں . 

بدائع وقائم میں ؛ جیسا کە مذ کورہ بالا تعریف ! 
سے واضح ھوتا ے؛ نچھ تاریخی واقعات هوتے ہیں | 
اور کچھ سوام کی دلچسپی کے افسانوی واقعات بھی ۔ | 
واقعات کی توضیح کے لیے کچھ حکایات بھی شامل | 
کی جاتی یں اور کجھ روایات بھی ۔ حکومت کے | 
کاروبار کا بیان بھی ہوتا ے اور اشخاص کے متعلق | 
یانات میں رنگ آمیزی بھی دیکھنے میں آتی ے۔ 
گویا بدائع وفائم کی اصطلاح تاریخ کی مذ کورۂبالا ‏ 


ا 


بہت صورت ے قریب ھیں: اس لیے کہا جاسکتا ھے | 
که بدائع وقائع تاریخ مرتب آٹرنے میں مد هوبے | 
ھیں۔ انھیں عم تاریخی مواد یا ناریخ کے اولیں نقوش 
کہ سکتے هی : لیکن تاریخ کے وجود میں آنے کے 
بعد ان ک؟”انفرادی وجود ختم نہیں هو جاتا بلکہ ان 





کی صورتیں نہ صرف قائم رھتی یں بلکہ مرور ایام || نے پ ہم,ھ ش میں شائم ہوئی ہے . 


کے ساتی ساتھ واقعات ہیں اضافهة هوتا ےے اور ! 


داستان طرازی بھی دلچسپی کا موجب بنتی ے ۔فارسی | مؤلف مذکور کی ایک اور کتاب ے ۔ اس کا مرغوون 
زبان میں مرتب ھونے والے بدائع وقائم کا ہم ذیل ٠‏ بھی احوال کرمان ھے ۔ سال تالیف ۳م 


علم (ردائرز ر۴ 
میں ذکر کرتے ہیں : 

بدایع الازسان ئی وقایم کرمان :: 
جھٹی صدی هھجری / بارھویں صدی عیسوی کے ای 
وقائم نویس افضل الدین ابو حامد احمد بن حا 
کرمان ملقب به افضل کرمانی کی تالیف ہے ۔ مؤا 
قاورد شاہ سلجوقی کے عہد آخر اور کرمان پر غزوں ‏ 
تسلط کے زمانے میں ھوا۔ وہ پہلے غز حکمران مد 
دیٹار کا؛ جس نے ۳ہ٠ھ/ے۱۱۸عء‏ میں کرمان ” 
مسخر کیا؛ ہم عصر تھا ۔ بدایع الْزمان اپنی نو 
کی اہم کتابوں میں ے ے ۔ واقعات و حکایات ‏ 
باوجود اس کی اھمیت اس بات ے واضح هو جات 
ے کہ اس ہے محمد بن ابراھیم لے قاورد ش 
سلجوقی کے اختلاف کے حالات استخراج کے اور پھ 
حسن بن شہاب یزدی نے جامع التواریخ کا بیشتر حص 
حواله دہے بغیر اسی تتاب ے اخذ کیا ے (دیکھی 
ذبیح الہ سفا : تاریخ ادبیات در ایران: ۲: ۰+,6). 
اسی طرح حافظ ابرو نے بھی اپنی مجمع التواریخ 
ہیں کتاب مذثور ے بہت کچھ استفادہ کی 
سے ۔ بدایع الازىان میں جغرافیڈ کرمان؛ مختاف 
نواح کے مفصل حالات مع روایات اور کرمان کی اعم 
عمارات کی مختصر تاریخ بیان کی سے ۔ اس میں مؤلف 
نے قبل از اسلام کے بعض تاریخی واقعات کے علارہ 
عربوں کی فتح اور اس کے بعد آل صفار آل الیاس 
غزنویوں؛ دیالمه؛ قاوردی سلاجقہ؛ انقلابات کرمإن: 
ملک دیٹار کے تسلطء ملوک شباثکارہ؛ اتابکان فارس 
اور عمال خوارزسشاھان کے حالات بیان کے ہیں م 
حخایات و روایات کا عنصر بھی نمایاں ے ۔ یه کتلپم. 
ڈاکٹر سہدی بیائی کے مفصل مقدمے کے ساتھ شہرا٭ا: 
کت 
انمضاف آلں بدان الازمان ٹی ولا عیعلت وخ 













7 
ا 


کرایا کے ں اس میں اس زنانے کے جستہ جستہ 
حالات و واقعات درج ھیں جب امراے غزہ شبانکارہ 
اور اتابکان فارس کا تعلق 'نثرمان سے ختم هو گیا تھا 


اور یہ سر زسین سکران کی مشرقی سرحد اور حدود 
غیہز ٹک ملک زوزن مؤید الملک قوام الدین کے 
زیر تسلط آ گئی؛ جو حکام سلطان محمد خوارزمشاہء 
(ہ۹ٴھ / ۹۹ھ تاے؛۹ھ /, ۰۰ ۱ع))؛ میں سے تھا۔ 
اس میں واقعاتی رنگ کے ساتھ حکایتی رنگ کی بھی 
آمیزش صے . 

ہدایع وقائم؛ از انندراء مخلص ؛ مخلص سود ھرہ 
(ضلع سیالکوٹ) کا رھنے والا تھا اور محمد شاہ 
(( ٣۳ھ‏ /و ےظرعءنا وہ ۱ھ /ہہے:ء) کے عہد 
میں وزیر اعتماد الدوله کا وکیل تھا ۔ وہ سیف الدوله 
عبدالصمد خانء ناظم صوبة لاھورو ملتان؛ کے وکیل 
کی حیثیت میں بھی کام کرتا رھا اور حسن کار کردگی 
کی بدولت راے رابان کے خطاب ے نوازا گیا ۔ وہ 
متعدد کتاہوں (پربخائه؛ دیوان نظم؛ ىرآة الاصطلاح؛ 
چمنستانء رقعات؛ هنگامہ عشق, کارنامۂ عشق) کا 
مصلف تھا ( دیکھے سید عبدالّہ در اوریٹٹل کالچ 
سیگزین؛ فرؤری ۹ ۹۰ ؛ع) ۔ اس کا انتقال ٦۱۱ھ‏ / 
ہے ١ع‏ میں ھوا. 

بدایع وقائع کے بعض اجڑا کا انگریزی ترجمہ 
شائع ہو چکا ے ۔ مولوی محمد شفیع لاھوری لکھتے 
ہیں کہ کامل کتاب کسی مصنف کے پیش نظر نہ 
تھی اس لیے کتاب کا پورا حال اب تک ۔امنے 
نہیں آیا تھا۔ مولوی صاحب نے کشمیری پنڈتوں . 
کے ایک علمی گھرانے سے اس کتاب کا کامل نسخہ 
پنجاب یونیورسٹی لائبریری کے لے خریدا اور کتاب 


یمغصل کیفیت بیان کرنے کے علاوہ اس کے : 
موتتزات کی طویل فہرست دی ہے (دیکھیے اوریٹنٹل إ 


. سیگڑینء ٹومبر ,۱۹ء ص وہ بعد) ۔ کتاب | 


علم (بدائع وقائم) 


کی پہلی فصل رجب ەم۱,ھ کے واقعات سے شروع 
عری کے اوز حا ی زی و منادی الا 
۹۱ھ ےہ ۔ مصلنف نے دیہاچے میں حمد کے بعد 
لکھا ھے لہ ہیں ایام بہار میں گوشۂ تنہائی 
میں بیٹھا تھا کہ مجھے خیال آیا کہ جن 'ساتذۂ 
سلف نے تاریخ کی بنیاد رکھی؛ انھوں نے دوسرے 
لوگوں کے سوائح تو لکھے نکر اپنے احەال کو 
قلمبند نہ گیا ۔ ا در فقیر بعض حالات خود را بقلم 
آرمء خا ی از لطفی نخواہد بود؛ بلکە بتفریح خاطر عاطر 
ارباب وجد و حال؛ لہ سرخوشان نشاہ کمال اندء 
خواهد ائفزود', 

اس کے بعض محتوبات حسب ذیسل ھیں :۔ 
محمد شاہ کے زنانے میں نواب اعتماد الدوله 
چین بہادر نصرت جنگ کے غمرتاب رجب ٥م‏ ۳ھ 
کے پہلے عشرے میں مصنف کا سیر و شکار کو جانا: 
وقائم حضور معلی اور سوانح دربارٔ حکایت شوریدہ حا یں 
٭م۱۱,ھ (۔۔ بندرھویں سند جلوس) ٴ5 ایک سانحہ 
عشق و محبت: جو شاهجہان آباد میں واقع ھوا! بعض 
اخبار دربار دہلی: سُرھویں سال جلوس ٴ٭ّ بیان؛ 
تعریف خیمه دیوان خاص؛ جو جلوس اقدس کے لے 
آراستہ ھوا؛ تعریف بزم ہولی ! مشاہیر ہے ملاقات! 
شرف الدین علی پیام؛ سراج الدین خان آرزو؛ 
محمد جان دیوانە و غیرھم کے ساتھ عم مجلسی: ایک 
رقص کی مجلس کا دلجسپ حال : احوال سیزدہ روز 
سفر مکتیسر؛ تاریخ پنجاب کے واقعات از جمادی الآحرہ 
ہھرمںھ تا جعادی الأآخرہ روررھ: ضبطی 
احوال امراے متوفی: حکام کی نقرری: احوال دھلی ے 
لاھوری جانب والد کے حکم کے ہموجب مخلص کے 
اھتمام میں اموال شاھجہان کی روانگی۔ یه صرف چند 
موضوعات تحریر کے گئے ہیں؛ جن ہے بداہع وقائم 
کی نوعیت اور اھمیت کا پتا چل جاتا ۓے (بزید 
تفصیل کے لے دیکھے سولوی محمد شفیعءدر آوریئنٹل 


علم (ہدائع وقائم ) 


کالچ میگزین؛ وسر رمرورع؛ ضسص یم تا مم و 


وپر وبروری ص , تا ہم و فروری . 
ص ہس تا ہر واگست, او رماع رٴتام)). 
کت کتابں جو وقائم یا واقعات ہے 


۰ع 


مولف جوھر حر اور وائم دلہذیر کا ذکر کیا 
جائے 5 


تذڈثرة الواقعات میں ھمایوں کے عہد حکومت ' 


کے واقعات درج ہیں ۔ مؤلف ھمایوں کا آفتابجی 
تھا اور یہ خدمت ١ہے‏ زندگی بھر حاصل رھی ۔ 
تاب کے آخر میں (عدد ہے ۱۸۸8؛ ورق ۱۳) 
عمیں وہ بتاتا ے لہ ھمایوں نے اے ۹۹۲ھ / 
٥٥٥ھ‏ میں غیبت پور تا محصل مقرر کیا تھا اور 
ساتھ ھی ناتار خْان کے دیہات کا بھی ۔ وہ اپنے آپ 
کو پنجاب اور ملتان کا خزانچی بھی بتانا ے (ورق 
٥۳۵ر‏ ب)۔تمہید میں لکھا ے کە تذ کرۃة الواقعات 
اس نے ۹۹۰ھ/ بر8ٛرع میں؛ یعنی هھمایوں کی 
وفات ےے سم سال بعد ء شروع ”لیا (دیکھے ایلیٹ : 
دنلہ( لو رجواطاظز :مم تاییم)۔ اس نسخے 
ترجمے میجر چارلس سٹیوارٹ نے ۱۸۳۲ میں 
یا ۔ موزه بریطانیه میں اس کا ایک انگریزی ترجمه 
موجود ے (عدد 26608 .۸004ء از ”ا:5 ۷۷۰). 
ونائم دلہذیر: یه بادشاہ ہینگم کے ذاتی حالات و 
واقعات پر ہنی ے ۔ بادشاہ بیگم غازی اندین حیدر 
کی بپیگم تھی؛ جو بعد میں اودھ کا بادشاہ بنا ۔ اس کا 
مصنف عبدالاحد بن مولوی محمد فائق ےے؛ ہجو 
بارہ سال تک ایسٹ انڈیا کمپنی کی ملازمت میں رھا ۔ 


تصلیف ي تھی . 


بادشاہ بیکم دختر مبشر خان منجم کی شادی ' 
بنارپ میں ۹,.+٣0ھ/م۔یے‏ ام میں ھوئلی تھی۔ ' 


لتق 


. علىی اکبرکی وساطت ہے 
یہ کتاب اس نے لفٹننٹ شیکسپئر 811و 00ا 101 
:یمچت:اوط8 کی ٹرسنائش پر .۱۲۰۱ھ /م+ہ ۱ع سس : 


کر تا 
۱١ے(‏ مغ 
ص2 
ر 
علے (بدالج :فلائی 


وہ بڑے مضبوط عزم و ارادہ کی خاتون تھی ۔ اس غٍ 
اپنے کمزور ارادے کے شوھر پر دھاک بٹھائ 


رکھی اور طرح طرح کے مرضی کے کام کیے ۔ اس ک 
. طریق کار کے متعلق متعدد تعجب خیز واقعات ہیاا 
ا کیے گئے ہیں۔ اس نے دربار اودھ میں ؛ جو سازشود 


کا اڈا بنا ھوا تھاء نمایاںل کردار ادا کیا۔ 
شوھر کی وفات کے بعد اس نے اہ فرضی سۓ 
محمد سہدی فریدوں کو؛ جسے لوگ مّا جان کہا 
کرتے تھے؛ تت نشین کرانے کی انتہائی کوشش کی 
( ۳٣٣۳ھ‏ ۳ہ ؛عاء؛ لیکن کرنل لو ٭1.0 کی مداخلت 
کی وجہ ہے وہ کامیاب نہ ھوسکی ۔ بالآخر کرنل 
مذا کور نے بيكمْ اور اس کے فرضی بیۓے کو کانہور 
کی جیل میں ال دیا۔ اس عرصے کے بعض تحیرڑا 
واقعات کو مصنف نے بڑے دلجچسپ انداز میں پیش 
کیا ےہ , 

بیان واقع : مصنف خواجه عبدالکریم 


کشمبری ۹/۵۱۱۹۳ ءےے !ء میں لکھی گئی ۔ مؤرخین 


نے اسے نادرشاہ کی تاریخ کا اھم مآحْذ قرار دیا ے 

اس ے استفادہ بھی کیا ے ۔ بہ کتاب کے ۔ ہی ۔ سیم 
کی تصحیح کے بعد شائع ہوگئی ہے (لاھور .ك۱۹۰ء)۔ 
مصنف کشمیر میں پیدا ھوا اور زندگی کا بیشتر 
حصہ شاهجہان آباد (دھلی) میں گزارا ۔ نادر شاہ 
کے حملے اور دھلی میں اس کے چند روف 
قیام, کے دوران میں جو بڑے بڑے واقعات 
برصغیر پاک و هند ہیں رونما ھوے وہ اس کے 
چشم دید ہیں ۔ دھہلی میں نادر شاہ کے وزیر اعظم ۔ 
اس نے نادر شا کی ملاؤیھ۔ 
اختیار کی اور ۱١۱۱ھ‏ / ہ ۱۔۹ ےھ میمالا 
اس کی برصغیں ہے مراجعت اور بعدازاں س سید 











مقلس مقامات کی زیارت کرتا ہوا سمندر کے راستے , 


رھ ےھ میں دہلىی واپس آیا ۔ یہاں اس 
نے نادر شاہ کے سرائحی حالات؛ حملہه دہلی؛ خود 
اپئے سفر و سیاحت کی سرگزشت اور دربار ایران کے 
متعلق اپنے تاثرات اور تاریخ عندوستان کے حالات 
بیان کرتے هوے قارلین کی دلچسپی کو بھی پیش 
نظر رکھا ھے ۔ شروع میں نادرشاہ کے حسب نسب؛ 
برصغیر پاکستان و ہند پر حملے تک کی نوجی سہموں 
کہ لیے چند اوراق وقف کے ہیں ۔ کتاب کا یه 
حصہ اس کے ذاتی معدومات کا نتیجہ نہیں ؛ تاہم حخاص 
تاریٰی اعمیت کا حامل ہے (اندئاہا : :اہ ٢۸۸٥۷(؛‏ 
ص۱,م) ۔ مصنف نے نادرشاہ کی اخوشی یا تٹرھیب 
کے خیال ے بالاتر هو کر ادرشاہ کے حسب نسب 
اور اس کی ابتدائی ہست حا یىی کک زندگی بر بھی 
روشنی ڈا ںی ے . 
خواجہ عبدالکریم نے ادرشاہ کے متعلق بعض 

دلچسپ لطائف اور ذاتی قرب ہے حاصل کی ھوئلی 
تفصیلات بھی دی ہیں؛ جو نادر شاء کے مشہور 
سوائح نگار میرزا محمد سہدی کے ہاں نہیں ملتیں ۔ : 
یه لطائف اور تفصیلات اے بطور وقائع نویس ممتاز 
کرتی ہیں اور پھر اس نے نادر شاہ کی برصغیر ے 
واپسی اور بخارا اور خوارزم کی فتح سے متعلق جو 
مفصل عالات بتائے ہیں وہ بھی میرزا محمد مہدی 
کے ہاں نہیں ۔ نادری عساکر کو ۹ے اء میں 
وادی کرم میں ہے گزرتے ھوے جن صعوبتوں ے 
دو چار هونا پڑا اور پندرہ ماہ بعد عساکر کو جن 
مشکلات اور تکالیف کا گڑکاؤں سے گمزرتے هوے | 
ساىشا ھواء ایسی معلومات ھیں جو نادر شاہ کی ا 
سہمات کی سرکاری دستاویز میں بھی نہیل 2 
ا پ اور دوسری معلومات خواجہ عبدالکریم نے 
سے ساس سے 
َو می .۔کیزیات کے متعلق حاصل کر لی تھیں؛ 






بی 


علم (بدائع وقائم) 


جنھیں وہ بڑی دلچسی ہے ضط تحریر میں لایا 
ے۔ قارثین کا ذائقهہ دھہن بدلنے کے لیے کچھ 
ظریفانه واقعات بھی شامل کے ہیں ۔ نادر شاہ اپنی 
مہموں سے فارغ ہوتا ے اور نشاط و انبساط کی 
بساط بچھتی ےے تو اس صورت حال کو ''انعقاد 
محفل نشاط و مجرئلی نور بائی طوائف'' کے 
عنوان ہے یوں پیش کیا ے : چنانچه نور بائی کهھ 
سرطائفة هر طائفہ و در حاضر جوابی و لطیفه گوئی و 
غمزہ سنجی و عشوہ پبرائی و خوش صحبتی بگائہ 
جہان و شہرۂ زمان بود؛ بعد ملازست این اشعار در 
حضورش خوائد مورد مراحم و عواطف خسروانہ 
مخصوص گشت . 

دلربایاه دگر بر سر ناز آمده ای 

از دل ما جه بجا ماندہ کە باز آسدہ ای 

ہے بدہ؛ ہے بستان؛ دست بزن؛ پای بکوب 

بخرابات له از بہر نماز آبده ای 

نادر شاہ از استماع این اشعار نہایت محفوظ و 
مشعوف شدەه حکم کرد که سلۂ سە ھزار روہبه 
انعام داد وی را همراہ بپرند ۔ بائی جیو بیچارہ 
را بمجرد اصغفاے کلعه همراہ بردن؛ خوردن و 
خوابیدن د شوار شدہ و مردن گوارا گردیدہ؛ شکمش 
جاری شد و نزدیک بود کہ جان شبرین از بدن 
ازنیٹش بدر رود و آخر کار بە تلپیس تمارض از چنگ 


: آن پلنگ ئجات پافت و وبال از براے امرا زادہ هھاے 
صاحب مال باقی ماند“'۔اس ہے 


آگے ایک نقل ے 
جو عریاں‌ھونے کے باوجود دلچسپی ے خالىی نہیں 
(دیکھے عبدالکریم : بیان واقع؛ به تصحیح و 
تحقیق ڈاکٹر کے ۔ بی ۔ نسیم؛ مطبوعه ادارۂ تحقیقات 
پاکستان دانشگاہ پنجابء صض ہم) ۔ اس کے علاوہ 
حکایات دزدی ( کتاب ہذکو؛ ص )٠٠١‏ اور 
دلچسپی کے بعض اور واقعات بھی لکھے ہیں . 





علم (بدائع وقائم) 

تاریخ سلاطین افساغنے : بعض کتابیں 
یوں تو تاریخ ھی کے نام سے لکھی گئی ہیں ؛ لیکن 
ان میں بدائع وقائم کا عنصر بھی نظر آتا ےے ۔ ان ِ 
میں جابجا طوبل خیا یء روںانی؛ تحیرزا حکایات اور 
عجائبات کے بیان سے تاریخ کو مزین کیا گیا ے۔ ' 
اس سلسلے میں تاریخ سلاطین افاغنہ (طبع محمد 
ھدایت حسین؛ رائل ایشیاٹک سوسائٹی بنگالء ۱۹۳۹ع) 
بالخصوص قابل ذ کر ہے ۔ جیسا کهە عنوان کتاب ہے 
ظاھر ے؛ اس کا شمار تاریخوں ھی میں هوتا عے؛ 
لیکن حکایات لو تاریخ کا لازہی جزو قرار دے کر 
مصاف نے ثارلین کی دلچسہی کا خاصا مواد فراھم ٰ 
کہا ےے ۔اس کے دیباچە نویس محمد ھدایت حسین 
اس بات ہے متفق ہیں کہ مصنف نے افغان 
حکەرانوں کے عہد حکوہت کے ساتھ عجیب و غریب 
خیا یی اور بعض بے تکی کہائیاں شامل کر دی ہیں ۔ 
غرض غالبا بہ ہے که تاریخ کے خشک واقعات میں 
کچھ تا زی بیدا هو(دیباچہ؛ ص ہ) . 


إ 
اربخ سلاطین افاغنهہ کا مصنف احمد بادار ‏ 
ے. جو سوری بادشاھوں کا قدیمی ملازم تھا (کتاب | 
مذکوں؛ ص م) ۔ اس کا والد گجرات کی سہم (ممو ۶7 
ہم ھ / ٭ك٠۱۔‏ ے۰۰ :ع) میں بابر کے تیسرے بیٹے ۱ 
سیرزا عسکری کا وزیر تھا ۔ یه تاریخ اس نے 
ابوالمظفر داود شاہ(غالبًا داؤد شاہ بن سلیمان؛. ۹۸ھ / 
ہے٥‏ ع۶ا ۹۸۷ھ/ ے۰ +ع) کی فرىائش پر لکھی 
(دیکیے بہ”ںا؟ ۸۰ ۲ ::۷۳اہ۳ءزا ۸اہەطٴ ٠ک‏ ١۱م)۔‏ 
یه !ودی اور سوری بادشاھوں کے عہد کی تاریخ 
ے؛ جس ہیں هیمو بقال کی وفات تک کے حالات ہیں ۔ 
ریو نے اس کا نام تاریخ سلاطین افاغنہ ھی لکھا 
سے (ص ۹۰۲) اور سٹوری نے بھی (ص ۰ ۱ہ))؛ لیکن 
دیباچہ نویس نے اس کے آخری صفحے کے ایک قطعے 
کی رو ے؛ اس کا ام تاریخ شاھی لکھا ہے اور 
زی ے کون عم تاریع عاطی اف نین 


"ّ‌۳٣ 





قطعے کا مطلع یہ ہے : 
بَعَعدالہ کە از عون اہی 
بایان آمد این تاریخ شاھی 

راقم مقالہ کو اس ہے اتفاق نہیں ۔ خیال 
ھے کہ اس تاریخ کو شعری ضرورت کی وجه ہے 
بصورت صفت ''تاریخ شاھی' لکھ دیا ے کیونکھ 
دراصل یه بادشاھوں ھی کی تاریخ ے ۔ دبباچہ 
نویس نے خود ھی یه بھی لکھ دیا ہے کہ یه قطعه 
کاتب ھی کا ھوسکتا ھے جو خود شاعر بھی تھا, 

توزک بابری: جسے واقعات باہری اور باہر نامه 
بھی لکھا گیا هے؛ میرزا ظہیر الدین باہر بادشاہ(تولد 
فرغانه ۸۸۸ھ | م ہماع م ے۹۳ھ/.ٴ٠۱)‏ ک 
تصنیف ے؛ جو ترک میں لکھی گئی تھی ۔ یہ باہر 
کی تخت نشیلی؛ یعنی رسضان ۸۹۹ھ / جون م۹م۱ء 
ہے محرم پ۵ /ستمبر ۹ ٥٣ع‏ تک کے حالات 
پر مشتمل ےہ ۔ 

یہاں بابر کے خاندائی حالاتہ اس کی 
ایشیائی سہموں؛ فتح ھندوستانء قیام ھند اور مغليه 
حکومت کا ذکر کرنے کی ضرورت نہیں ۔ دراصل 
ھمارے موجودہ مقالے کا موضوع وہ واقعات ہیں جو 
حقیقی ھونے کے ساتھ دلچسپ اور تعجب خیز بھی 
ہیں اور باہر نے انھیں بیان کرنے میں بڑی صاف کوئی 
اور حقیقت پسندی سے کام لیا ے اور لطف یہ ے 
کہ مگر دلچسی اپنی جگہ پر قائم رھی ے. 

توزک جہانگیری: یہ جہانگیر کی زندگی 
کے تمام حالات و واقعات کا مرقع ہے ۔ یہاں ھغ ٠‏ 
اس کی شاھی سہمات تاریخی واقعاتء سیر و شکاو کے :. 
شوقء شادیوں اور پیدائشوں کے جشنوں؛ سال بسالء: 
جلوس شاھی کے مناظر اور تعمیرات میں اسں: 
دلچسپی کا تجزیە نہیں کرنا چاھتے البته ص٭. 






(لزینڈٹ رنانم ) : ۹۳۴ علم (تاریخی قصص و حکایات) 
۔واستعجاب کا پہلو بھی لیے ھوے ه ۔ | لطائف بہت دلچسپ ھیں ۔ اطبا اور حکما کا ذکر 

جوآمم الحکابات و لوامم الروآبات : اس کا ' ٭ي دلچسپی سے خالی نہیں ۔ قابل تعریف اوصافہ 
مؤاف نورالدین محمد عوفی (حبیب اتی ۔/م آ مثلٗا شرافت و پاکیاڑی؛ عجز و الکسان نعافی اور 
مہ ) اپنے زمانے کا مشہور مصنف اور تذکرہ نویس آ رحم اور قابل لامت اوصافء بثلا حمدہ بغض اور 
تھا۔ اس کتاب ہے پتا چلتا ے کہ اس نے بخارا ا حرص و آز کا ذکر مع لطائف زیب کتاب ہے ۔ آخری 
میں تعلیم ہائی اور اس کا دادا قاضی اب ظاعر یھی ْ قسم میں بادشاھوں کی خدمت کے فوائد اور نتصاناتء 
بن طاھر الصوفی ماوراء الدہر کا رھنے والا تھا ۔ ا تخلیق کائنات کے معجزات؛ تقدیر کے کرشموں؛ 
یہ بھی معلوم ھوتا ےہ کہ وہ سیاح تھا اور .٠ہ‏ / ] طلسمات اور بیسیوں دوسرے موضوعات پر خیال آرائی 
کی ہے ۔ عوفی نے اس مواد پر خاص طور سے توجھ 
دی ے؛ جو قارثین کی دلچسی کا موجب بن سکتا 
ے۔ یہ کتاب لنڈن میں وم :ء میں طبح عوئی۔ 
(مرزا مقبول بیگ بدخشائیء رکن ادارہ: نے لکیا) 

(ادارہ) 


۴۳, ۱ء میں نسا میں مقیم تھا۔ اس نے خوارزم اور 
کھعبایت کی سیاحت بھی کی ۔۔بالآخر وہ ناصر الدین 
قباچہ (م ۳ھ /ے۱۲۰ء) کے دربار سے واہستہ ھواء 
جس کے وزیر عین الملک حسن اشعری کے نام اس 
نے اپنا معروف تذکرہ لباب الالباب معنون کیا ۔ 
اصرالدین قباجہ کی حکومت کے خاتمے پر اس نے 
فاتح التتعش (ے. ھ/۱۱۱+ ےتا مبھ تا ٭+۱ع) 
کی ملازمت اختیار کی اور اس کے وزیر نظام الملک 
قوام الدین محمد کے نام جوامع الحکایات معنون ک؛ 
جو ناصرالدین قباچھ کی فرمائش پر شروع کی گئی 
تھی ۔ اس کا زا تصنیف ۳۰ھ / ۲م ہر ے۔ 
اِس میں غزنوی اور غوری سلاطین کے عہد سے 
متعلق کچھ واقعات لکھے ہیں؛ جن سے اس زمانے 
کی سیاسی؛ معاشرتی اور اخلافی حالت کا بتا چلتا 
سے ۔ تباچہ اور التتمش کے ساتھ اسے رھنے کا موقع 
ملا تھا؛ چنانچه ان کے متعلق جو واقعات بیان کے 
و اس کے چشم دید هیں؟ اس لے تاریخی اعتبار ے 
ان کی خاصی اہھمیت ھ ۔ جوائع الحکایات چار 
عصوں (اقسام) میں ھے اور ہم ابواب پر مشتمل 
ہے ۔ اس میں حکایات؛ لطائٔفء کہانیاں اور ایسے 
: متفرق واقعات دیج ھیں جواس کے دیکھنے میں 
۱ آئچے یا مستند ذرائم سے اس نے سے۔ اس میں وہ 
نہیں بھی میں جو علما و صولیہ نے بادشاھوں 
2 :ہکیں ۔ قضا:ء علماء دبیروں اور دیموں کے 











۱ 
تا ا گاواتت رہ 
ْ ریخی فصص و حخایاٹت :(ر لد 


تاریخ : حکایة؛ قصه, 


مس سش٦لالسسشیىی‫‏ 






علم (علم جغرافیه) 


)٢(‏ جحغرافیه 
(الف) علم جغرائیه 
(ب) علم عجائب 
ھ علم جغرافیه: رك بہ جخرایہ 
علم العجائب : یعنی زمانه قدیم کی عجیب و 
غریب اشیا کا علم ۔ اس اصطلاح اور اس کے 
سشنشات کا اطلاق حدا کی آفریدہ عجیب و غریب 
سب چیسزوں پر کیا جاتا ۓ؛ جن کا ذکر 
قرآن مجید میں بھی آیا ۓے ۔ گوبیا عجائب 
میں وہ سب معلومات شامل ہیں جو غیر معمولں 
آنار فطرت؛ تعجب خیز عمارات و تعمیرات: 
سوالبد ثلاث یا موسمیاتی کوائف کے بارے میں 
حاصل ہوں ۔ ان پر دو پہلووں ہے نگاہ ڈا لی جاتی 
ے 
ہے اور دوسرا کتاب مقدس کے مشرقی تصورات ے 
ماخوذ ہے ۔ [تعجب خیز افعال و تجربات انسانی اور 





۔ ان میں سے ایک میں تو یونانی ذوق کا پرتو 


عجیب و غریب سناھدات کے لے بھی يہ لفظ 
استعمال دونا ے؟ جنانچهە حم ہ بکوتے مس دہ ابن 
بطوطه نے اہنے سفرنابے ا نام عجالب الاسفار ر تھا], 

مسلمانوں نے ندیم "'نئلاسیکی کو 
جس شکل میں وہ سذرق میں مرتب هوئیں ؛ محنوظ 
رکیا ۔ یه اس بات ىغ لبوت جے کہ مسلمانوں 
کو ارت اروسفات کی کے 
دلچجہی رمی ے؛ لیکن یہ دلچسپی معنوی لحاظ 
ہے یونانی دلچسی ہے مختلف ےہ ۔ عرب مصنفین 
نے جن عمارتوں کو طرفه اور عجائب بتایا ے؛ ان 
میں اسکندریه کا منار خاص طور پر قابل ذکر ے ۔ 
پہ قدیم عمارت؛ جس کا حال عرب مصنفوں نے 
یونانی اور لاطینی مصئفوں کی بە نسبت زیادہ تفصیل 
سے لکھا ے؛ آٹھویں صدی ھجری / چودھویں 
عصدی عیسوی تک موجود تھی اور اس کی تعمیر کو 
غلط طور پر اسکندر اعظم ہے منسوب کیا جاتا تھا 


روایات 


نہ 


_-س.-حلےے سن تح سے سص سس شس سس --ص  -‏ سس ش٣‏ 


[عام طور ہے مقدونيه کا یە بادشاہ ایک عالمی علامت 
بنٴ گیا تھا:]جس کی شخصیت میں یونانی فاتح هوئے 
کے ساتھ مشرق قدیم کی مذھبیت خلط ملط کر دی 
تھی ھی اہی ببت سے کائی کرائی الا انی کے 
نام سے منسوب هو گۓے] ۲ 

جہاں تک اللہ تعا ی کی مخلوقات کے عجائبات 
کا تعلّق ہےء وہ محض تخیل کی بےباک اخضراعات 
نہیں ؛ بلکہ اکثر مناظر قدرت کے بہت ہاریک اور 
نہایت صحیح مشاھہدات پر مبنی ہیں [ اور ان میں 
قطعی علوم کے آثار بھی ھیں]؛ چنانچہ الجاحظ کی 
کتاب الحیوان میں ھمیں ڈارون ہ٭+٥0‏ کے نظریۂ ارتقا 
کے مبادیات نظر آتے یں ۔ ابو حامد نے اودہلاؤ 
کے بناثے ھوے پشتوں کا حال قلمہند کیا ے؛ 
جنھیں کە وہ معجزانه بتاتا ے ۔ ابن الفقیه نے 
بعض مقناطیسی اور ہرقی سظاھر کی کیفیت بیان کی 
ے؛ جو شہرآند کے قریب ایک پہاڑ پر مشاھدے 
میں آتے میں . 

بایں ھمہ یه بات ناگزیر تھی کہ عجائبات 
کے بارے میں یہ دو قسم کے تصورات؛ جو نظریاتی 
اعتبار ہے ایک دوسرے سے نہایت مختلف تھے؛ 
باھم ملتبس هو کر ایک خاص قسم کی ادہی صنلف 
(خصوصا عربی جغرافیے یکتابوں میں) پیدا کر دیں ۔ 
ایسی کتابوں میں مشہور ناخدا بزرگ بن شہر یار 
[ ره بآں] کی کتاب عجائب الھند اس بات کی مستحق 
ےك کہ اس کا ذکر سب سے پہلے کیا جائے 
کیونکے اے تقدم زىانی حاصل ے اور اپنے دور 
کے بارے میں تحریری شہادت کے طور ہر اس کا 
قابل قدر ھوا بالکل مسلم هے۔ یہ کتاب اس قول ہے 
شروع ہوتی ھ : ”خدا نے اپنی مخدوقات کے 


سا حصول پر منقسم کے ان میں ہے خی گج 


.۰ یڑ 
و 
یں و 

7 عَ 


لم (علم لیو 


سیا 





3 
مکی 
شر 
را : ر2 


ام المجالم) ' علم (علم العجائب) 


لک 


جو مشرق کو ملے؛ آلھ مندوستان اور چین کا حصهہ 
هیں اور بائی صرف ایک حصہ مشرق کے دوسرے 
خطوں کو نصیب ہوا ہے .....“ ۔ یه کتاب 
ان جہازرانوں کی بیان کردہ کہائیوں پر مشتمل حے 
جو مشرقی افریقہء ہندوستان اور جنوب مشرقی 





تھا جس کی تصنیف دو حصوں پر سشتمل ہہے؟ 
نام آثار البلدان عے ۔ اس طرح اس طرز نگارش کے 
بہترین نمائندے نے بھی صدیوں بعد جا کر اس بات 
کی شہادت دے دی کەه غجائب کی دو قسمیں ھیں‌ء 


۱ 
ایشیا کے بحری سفروں پر جاتے رھتے تھے؟: چنانچه ۲ جن کا ہم اوبر ذکر کر چکے ہیں ۔ اس دور میں 
اس کی بعض کہانیوں میں حقیقی مشاعدات ]0 ”'جہاں نگاری'' (وطمہ و ہ<٭ہع) ک کتابیں جغرافیے 
آمیزش نظر آتی ےہ:؛ بحالیکە بعض اور دوسری روایاٹ | ا کے علم کو پس پشت ڈالتی چلی گئیں اور تحریسر کا 
کیکوئی تاویل صرف ان افوام کی عوامی روایات کا مقصد دلچسپ کہانیاں پبان "رن کے سوا اور کچھ 
مطالعہ کرنے ہے سمکن ہے جن کے بارے میں | نہ رھا ۔ اسی دور میں سند باد جہازی کی کمہانیوں کا 
وہ بیان کی گئی یں۔ بہر حال دور دراز کے ملکوں | سلسله شروع هوا. جو بزرگ بن شہر بار کے بیانات 

ہے عجالبات نے چوتھی صدی عجری / دسویں سے بعد سی تھ اور کچھ نہیں . 
عیسوی ھی میں ادہبی صورت حاصل کر ی تھی؛ | سن ھجری کی ابتدانی صدیوں میں ان لوگوں 


لیکن مختلف اسلامی ملکوں کی عجیب چیزیں صرف 


ھجری / بارھویں صدی عیسوی میں : کر حیوانیات؛ 


نے؛ جن کے مشاهدے میں یه عجائب آئے؛ یا دوسرے 
مصنفنوں نے؛ جنھوں نے ان کے بیانات نقل کے؛ انھیں 
ان کے صحیح جغرافیائی مقام پر رکھا ۔ ابتدائی دور 
کے عرب جغرافيهہ ویسوں اور ابو حامد کے بارے 


۱ 
ہے کی کاو دی دا انی تی کل 
۱ 
ا 
ا 
ا 


نسلیات اور آثار قدیمة کے بارے میں یه منشر | میں بھی یہی ”ہا جا سکنا ے؛ لیکن جوں جوں 
معلومات ایک مستثقل ادبی شکل اختیار کرسکیں؛ إ لوگوں میں صحیح علمی جزلیات کا شوق کم ھوتا 
بالخصوص ابو حامد الغرناطی کی وساطت سے ؛ ' گیا اور اس ک چ تنریحی ادب میں دلچسہی 
جس نے ان سب کو اپنیکتاب تحفة الالباب میں جمع ٰ بڑھتی گئی؛ اسی نسبت ہے بذ کورہ عجالبات اپنی 
کر دیا تھا۔چوتھی صدی ھجری / دسویں صدی ۱ قطعیت و حقیقت اور اپنے جغرافیائی موضوع کی تعیین 
عیسوی اور پانچویں صدی ھجری / گیارھویں دی | کھوتے چلے گے ۔ عجائب کا حال بیان کرتے وقت 
عیسوی کی ان عربی ادبیات کاء جو مسنند یا معیاری ' اسلامی ادب میں ااکثر وہ حقیقی علمی بمعلوبات بھی 
مائی جاتی ہیںء خاص وصف یہ ھے کے ان میں ا آ جاتی ہیں جو سسلمانوں نے حاصل کیں اور جو 
تبحر علمی اور جمالیاتی تخلیق دونوں متوازن هیں۔ | پہلے کی قدیم اقوام کو حاصل نہیں تھیںء مگر 
جپ غری ادب کے انحطاط کے باعث اس توازن | ان عجالہات کو فکری ارتقا کی تاریخ میں ایک 
میں فرق آنے لگا تو اھل قلم تجربی علوم زمیںہمنیں أ خاص کردار اس لیے حاصل هو جاتا ہے کہ وہ ھمیں 


سے ہے بروا ہوتے چلے گۓ اور عجائثبات کی مقبولیت | حقیقت محسوسہ کے عالم سے نکال کر تخیلات کی اس 
بڑھتی گئی ۔ ان کی اننہائی ترقی چودھویں صدی | دنیا میں لے جاتے هیں؛ جو مشرقی داستانوں نے بنا 
٦‏ عیسوی کی احوالِ عالم کی کتابوں میں نظر آنی ے ۔ 
قز ری 


ڈاوی 


دی تھی ۔ ابو حامد ان مقبول عام مصنفینِ احوال عالم 
اس دور کا سب ہے بڑا ادیب القزوینی [رك ہآں] || کا پیشرو عے جنھوں نے ازسنه وسطی کے اواخر؛ یعنی 





علم (علم العجائب) 


اسلامی ادب کے دور انحطاط میں عربی اور فارسی کے ۱ 
اھل قلم کو بدرجۂ غایت متاثر کیا ۔ القزوینی نے | 
اس کی کتابوں کر اق سر سے بڑے تائد ۶ طو ۳ 
ہر استععال لیا تو اس کی وجہ بھی یہی تھی ۔ إ 
دوسری طرف بە انھیں مقبول عام جہاں نگاروں ھی ک ٰ 
بدولت ےہ 'له سسلم فطانت و ذھانت کا بنیادی حصه 
عجائب کے قصوں کے ذریعے الف لیلة و لیلة ی 
ککہانیوں کی شکل میں عالمی ادب کے ذخیرے میں 
و گیا۔ 

[عربی فارسی کی مزبد "ثتابوں کا بھی ذ کر کیا 
جا سکتا ے ۔ الرونی نے آثارالباقيه ہوم 
دنن مین' بنض عجائبات کال کر کیا 
سلسلے ٍں ابن بطوطه کا عجانب ےج وک0 
مطالہ: ہے ۔ داسانوں میں بھی عجائب کے عنصر 
کی کثرت قابل توجہ ہے ۔اس کے علاوہ واقعاتی 
صدافت والے تاریخیٍ اور نیم تاریخ ے عجائب ُْ 
بھی قاہلی سطالعہ ہیں ؛ مثلا بدائم ونائم [ركٴ ہاں] ۔ ‏ 
مختاف تاریخی ادوار میں عجانب پسندی کی شکلوں 
میں جو تبدییں آتی رھی اس کے واقعاتی پس منظر کا 
سراغ ل٦ھا‏ اس وقت تک ممکن نہیں جب تک ' 
کے مد و جزر کے ساتھ 0 تمدن کے تغیرات 
اور سیلانات طبعی ىک تبدیلی سراغ پورے ادب؛ 
کرس ذامضاقرت اور قموت میں ئنلە لگایا جانے 
(اردو کے داستانی ادب کے لیے ملاحظہ ہو گیان چند : 
ھماری داستائیں ؛ ؛ نیز ركٗ بە بدایع وقائع ) ۔ بہر حال ْ 
معلوات ہے تخیلات کی طرف سائل هو جانے کا میلان ' 


شامل 


تا رن کے 


مسلم ٹلچر کے اہم مسائل میں ہے عہ؛ جس یق 
گہرائی میں جانا خا لی ازفائدہ نه ھوگا], 
ماخحذ ِ)) 14 ت ریہہم؛(م) ۔راسوط ٰ 


ہڈیل مادۂ نمطامہ و5 :×ہا۵ءہط؛ (۴) 
ونععۂ ۷۷ : دا۶ ہزہ|4 دا وجار ا1ا؛ ۱۹۳۲ی ص ہمم 
ببعد؛ الجاحظ کے ڈارونی نظریۂ ارتقا کے لیے دیکھے 


ك۰ 


ۓ‌‌۹ 


علم (علم: 77ر 


(م) +صقھي۵ہ: 2.۷۷ در 27۶145۶5۶(2ھکء س‫ 
ص .۰ ؟ ابن الفقیهہ کے لیے دیکھبے (م) 4ر7 : 
م ےز(ہ)تئہہ٦1 5٤.‏ : ہہ جا5ھ۸1 :ا 4اگ 
8790/۷+۷ 6060ء ج مہ بران ‏ یر عۂ المقدسی کے لیے 
دیکھیے (ے) 64ھ؛ ۴:,مم؛ دیگر مذکورہ سصنفین 
کے لے رک ہہ بزرگ بن شپریار؟ ابو حامد الغرناطی؛ۂ 
التزوینی!؛ (ہ) جچ(ما‌اطا .ظ .0 : :۷۸:+ا0۶ ۲۱۰۶۷۸۷۱۷٢‏ [ظ 
٢٦:16۶‏ ,شض م| یع ٤٥۳٥٥۷۵‏ مھ ؛۰مبب]؛ی؛جبر ۶ع]  +‏ 910 
٥اعٴ×‏ ۱ء ٣ی‏ ء:|0ج٥ہ40۲ |٥۶٥‏ :ل؛ ۰:۱۳ ۱0۷ئر٘ ٣ز‏ لا صا؛ 
ووزرہہٴ:مٴ دہ! ہہ موزچ٤اءہا:‏ ہہ:إژؤ۶وچہٴم ہمزو: 6طق 


دہ[ن؛۸ماٴ٭×٭۱ '+؛ ن۰٤0٤٤1|ا‏ ء۷ -ج5ا||۱/( ہ وزہ۲ جروڑڑ؛ 


ویژم ببعد, 
(صەط ط٠١‏ آ[ر اداں]) 


نے 
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وو 
ام (علوم الادب واللسان) ۸ۃ سام شس 
22 ۳٣۔‏ علوم الدب واللسان ۲ العرییه ھی تھی ۔ غالبا چھٹی صدی ھجری کے ادبا نے 
تد | علم الادب کو علم العریيہ کی قید سے نجات دلائی 


لفظ ادب (ركٌ بآں) کی ارتقائی تاریخ طویل 
عے ۔ زان جاھلیت ے ل ےکر اس وقت تک اس کے 
مفہوم میں عہد بہ عہد تغیر ھوتا رها؟ عام مفہوم : 
عادت؛ پھر سنت؛ یا دستور زندگیء جو موروثٹی طور 
پر بزرگوں ہے ملتا ےے؟ پھر سنت نبویء یا معیار 
شائستگی و نفاست؛ آئین سہمانداری و ضیافت ؛ پھر 
آہستہ آہستہ وہ علوم و فنون جو خوش خلقی؛ 
خوش کلامی کک علاوہ زبان پر پوری قدرت پیدا 


کرتے ہوںء مثلا فن شعر؛ فن خطابت؛ عربوں ک ' 


پرانی تاریخی و معاشرتی روایات اور متعلقہ علومء 
یعنی بلاغت نحو؛ اور عروض ۔ الجاحظ کے دور میں 


ادب کا وسیع ترین مفہوم ہمیں ملتا ے؛ جس میں ' 
ُ عرب مصنفوں کے نزدیک علوم ادییه تیرہ 


عالمگیر انسائیاتی روح جلوەگر ھوٹی۔ ایک زمانے میں 


مختاف مناصب کے لیے ماھرانہ انتغداذ چیا کرنے ے:, 
طریقے اور دستور بھی اس میں شامل ہو گئے, مثلا ْ 


ادب الکاتب اور ادب القاضی وغبرہ, 

انجام کار ادب کا اطلاق محض شعر و سخن؛ 
نثر مرصعء نثر پر تکلف؛ حکایت نگاری؛ نوادر نگاری 
وشیرہ ہر ھونے لگا (لفظ ادب یا آداب کے 
لے دیکھیے ہراکلمان: 3 ۳ بمدد اشاریهء ہڈیل 
ادب و آداب؛؟ حاجی خلیفه : کشف الظنونء بذیل 
مادۂ ادب و آداب) ۔ جدید دور میں (خصوصا آردو و 
فارسی ہیں) یه لفظ ادبیات ادب کی جملہ اصناف کے 
لیے یا کسی قوم کے کل سرمایه تحریر کے لے 
استعمال ھوتا ےہ . 

بنو امیةہ کے آخری دور تک ادب کا لفظ اطوار 
پسندیدہ و شائستہ کے علاوہ عربی زبان' سیکھنے ا 
جس پر کامل قدرت کے معنوں میں بھی استعمال 


۳ 


: د نک 
ا عرے ۰ 
: 

رجہ 


ایک مدت تک علم الادب ے مراد علم 





اور فارسی (یا کسی اور زبان) کی تحصیل تدریس کو 
بھی ادب کا رتبەہ نصیب فوا؛ تام ادب میں تعلیم 
زبان و بیان کے علاوہ سلیقہ اور حسن اخلاق کا 
سفہوم تب بھی زندہ رھا (اور آج ٹک زندہ ے) . 
نتیجد یہ ہے کہ علوم الادییہ سے اولا مراد 
عربی زبان سکھانے کے لیے وضع شدہ فنون مراد دی 
اور انیا وسیع تر مفہوم میں 'نسی بھی (زبان فارسی 
۱ ترق اردو وغرہ) میس 5ہل استعداد پیدا کے 
' والے فنون ۔ انهھیں فنون ادییه بپی لہا جاتا ھا 
| (تفصیل کے لے دیکھے سید عبداللہ : ادب کا قدیم 


١‏ تصور, در مباحث؛ مطبوعة مجلس ترقی ادب لاھوں 


ووو رف ض ہم بعد), 


اقساء برمشنمل ہیں :() علملغت؛ (م) علم خط؛ 
(م) علم قرض الشعر؛ (م) علم العروض؟(م) علم قانبە؛ 
' (ہ) علم النحو؛ (ے) علم الصرف: (ہ) علم الامتتاق؛ 
(و) علم المعانی؟ (, ) علم بیان: () علم بدبم؛ 
(+) علم محاضرات اور(م) انشا (نٹر) ۔ یه تیم 
ھمیشه برقرار نہیں رھی؟ چنانجہ السخاوی ۓ؛ جو 
متاخرین میں ہے تھے؛ ادب کو دس اقسام بر مشتمل 
کہا ے ۔ بہر کیف دیکھا یه جاتا ۓے کہ بعفر اوقات 
علوم حکمیە کو چھوڑ کر باقی ھر تحریر کو ادب 
میں شامل کر لیا جاتا ے؛ چنانچہ ابن خلدون کو 
مقدمه ہیں یه کہنا پڑا کە ”یه علم اس قدر وسیع 
جے کد اس کے موضوع کا تعین مشکل سے'' (ابن 
خلدون ب مقلدم بیروت رہووری ص ۹ہ)۔ 
| عبدالقادر البغدادی (م ۹۰۲ھ) ئے خزائة الدب کے 


نام سے جو کتاب لکھی ہ؛ اس میں محض صرف و 
نحو اور فن اشتقاق کو اصولی اھمیت دی ہے ۔ 
این ولاد مصری (م پسبھ)ء الاصعی (م ہم ہ) 


علم (علوم الادب واللسان) 


ابن الاعرابی (م ١‏ ھ) ابن سلام (م ری جیسے 
لوگ؛ جو محض لغت کے خادم تھے ادبا میں شامل 
۔ المبرد(م یم م) نے الکاسل فی الادب کے 
نام ہے جو کتاب لکھی ے اس کے مضامین محدود 
نہیں بلکہ صرف و نحو ہے لےکر تاریخ تک اس 
پں شسامل ےە۔ابن الندیم (م ہ+مھ) نے کتاب 
الفہرست میں ادب کے فنون میں افسانہ اور علم 
نر نجات وغیرہ کو بھی شاسل لیا گیا ھے (اور به 
زبان و ببان کے مختلف اسالیب سکھائے کے مقصد ہے 
کبا گیا هو کا) . 
فارسی کے لغت نکاروں نے ادب کے ایک معنی 
يہ دے ہیں : علوم عربيه که بدان ازخلل در کلام 
قرب ظا افو کا رت و ضری یاق و غانی 
(فرٹنک آئند راج ء بقین انان 
ان شواهد ہے ىەه صاف ظاھر ھوتا ے کہ 
ابندائی ادوار میں علوم ادیبهہ وھی تھے جو عربی 
زبان کی تعلیم و ہارب می بطور فسرن آليە سکھائے 
ا ا 11 لہا جاتا 


ی‌ ےر آنوی ھاوھ العرہيه 
۔مہارت پر ری مقصد 


جالے تھے 
تھا) اور غربی ربانل سس 
قرانل مجید کے اسالیب و غوایشض لسائی سے با خبر 
ھونا اور احادبت نبوی اور لغات عرب میں ے لفت 
قریش لو پالخصوص سحجونا اور سمجھانا تھا ے 
سہی وجہ ہے لہ بعد میں بپی نصابات نعلیم 
ہیں ان فنون کو اعمیت دی جانی رعی کیونکە یه 
قرآن و سنت کو ۔مجھنے× ذرعه نات عبدالہ 
ریس ادارہ. نے لکھا) ۔ 
[ ادارہ] 
“٭ٗ علم الصرف : لغوی و اصطلاحی منہوم : 
صرف کے لغوی معنی الٹ پلٹ کرنے؛ کسی چیز کو 
گردش دینے اور پھیرنے کے ہیں ۔ اصطلاحا علم 
الصرف اس علم کا نام ہے جس میں ایے اصول و 
قواعد کا ذکر کیا جاتا ہے جن کی مدد ے ھم 


‌‌“"ە 


علم (علم العبرفہ؟“ 


یہ معلوم کر سکتے ہیں کہ فلاں عربی لفظ اصل 
میں کیا تھاء اس میں کیا تبدیلی ھوثی اور کس لے _ 
ھوئی؟ کسی لفظ میں تبدیلی اس لیے کی جاتی ے کهھ 
اس ہے سطلوبه مفہوم حاصل کیا جائے؛ مثلّا ایک 
شخص کو رجلْ؛ دو کو رجلان اور دو ے زیادہ کو 
بخال ون گے ۔ یہ اسم میں تبدیلی کی مثال ہے ۔ 
معنوں میں حسب موقع ومقام تبدیلی ھوتی چلی جاتی 
ہے ۔ شرب مصدر ہے فعل ماضی قرب نعل مضارع 
معلوم بضرب: امر اضْربء نہی لَأنضرب آنی ے۔ پھر 
ماضی و مضارع میں تذکیر و تائیث نیز واحد تثینە 
اور جمع کے اعتبار ہے لفظ کی شکل بدلتی جائے گی۔ 
ان دونوں فعلوں میں کل چودہ صیغے ھوتے ہیں 
اور ھر ایک کا مفہوم جداگانہ ھوتا ے ۔ ان سب 
تغیٗرات کا پتا علم الصرف سے چلتا ہے (عبدالننی 
احمد نگری : دستور العلماٴء مطبوعۂ حیدرآباد دکن؛ 
۲ مء؛ سید شریف الجرجانی : التعرینات؛ مطبوعۂ 
قاھرہہ ص م, ر: کشف الظُونء ۲: .)٠۰٠۸‏ 
عربی افعال کی دو قسمیں هیں : (م) انعال 
متصرفه وہ افعال یں جن کے ماضی؛ مضارع اور 
امر و نہی کےسارے صیغے مستعمل ھوں ۔ اکثر افعال 





اسی قسم سے تعلق رکھتے هہیں؟ (م) انعال 
۱ غیر متصرفہ وہ افعال ہیں جن کے کچھ صیغے مستعمل 


هوتے هیں او ر کچھ نہیںء مثلّا ''لَیں''(ے نہیں) 
کہ اس کے ماضی کے تو تمام صیغے مستعمل ہوتے 
هیںء لیکن اس سے مضارع اور امر و نہی بالکل 
نہیں آتے . 

ابن ساعد الانصاری اہنی کتاب ارشاد القاصد 
میں علم الصرف کے فوائہ بیان کرتے هوے لکھتے, 
ہیں : ''کلمات کی ساخت کے اصول اوران کے اجوالو ۱ 
جاننے کا نام علم الصرف ہے اس علم میں مفوتجہ, ٍ 
الفاظ ے بحث کی جاتی ہے کہ ان کی اص ل کیا 
وہ کیسے بنے اور بنانے کا مقصد کیا تھا؟ قواق مھا 






7ھ ' 
”اطم (عم الصرف) . 





7 علم (علم الصرف) 
کیا سے؛ ملائی کیا ہے اور رباعی کسے کہتے | اس جملے ”ان اللہ بری؟ سن تی التٹر کت و 


ہیں؟ خروف اصلیه اوز زوائد میں کیا فرق ے؟ ْ 
حروف زوائد ہے جو تغیرات وائم ھوتے ھیں ان ک | 
معرفت بھی اس علم سے حاصل ھہوتی ہے ۔ اس علم ؛ 
کی بدولت مفرد الفاظ کی شکل و صورت کے باب میں 
یہ معلوم ہوتا ے کہ وہ کوسے اوزان یں جو 
العال ہے مخصوص یں اور کونے اسما ہے 
مختص ہیں ۔ جامد اور مشق کی معرفت بھی اس علم ا 
سے حاصل ہوتی ےہ ھے اور یہ بھی معلوم ھوتا ہے کهہ 
فلاں لفظ اس لە لفظ سے کس طرح مشتق هوا ۔ اسی 
علم کے ذریعے ھمیں بہ بھی ہتا چلتا ھے که ایک : 
فعل کا صیفہ کس طرح امر و نہی کا قالب اختیار ؛ 
کرتا ے اور تثليه جمع؛ فصلء وقف اور ابتدا ‏ ' 
شناخت بھی اسی علم سے حاصل ہوتی عے اس علم . 
ہے یہ بات بھی معدوم ھوتی ہے کہ کس حرف ' 
کو کہاں اور کس میں مدغم کرنا چاھے؛ "نہاں 
او رکس ہے بدلنا چاهیے؛ کہاں کس کا اخفا ضروری ' 
ے اور کہاں اظہار ناگزیر ے؟ (راغب الطباخ : 
الثقافة الاملامیه؛ آردو نرجمهہ؛ ٢‏ : بحوالڈ 
ابن ساعد انصاری : ارشاد القاصد) . ۱ 
علم الصرف کا آغاز و ارتقا :ٍ جب اسلام بلاد عریيه 
سے نکل کر دیار عجم میں پھیلا تو جہاں عجمیوں ' 
کو قرآن مجید کی تلاوت اور اس کی فہم و ادراک , 
میں دقت پیش آئی وہاں عربی زبان بھی عرب و ؛ 
عجم کے اختلاط ہے متائر ھوے بغیر نہ رھی ۔ 
جلال الدین السیوطی (م۹۱۱ھ) نے الاخبار المرویة : 
فی بب وفع علم العریة (مطبوعۂ آسانه) . 
میں ابوبکر الانصاری (م ۸مھ) کی الاما ی ‏ 
کے حوالے سے بیان کیا ہے کہ حضرت عمر“ کے 
زان میں ایک اعرابی آیا اور اس نے کہا : ”کون ۱ 
...لہ جو مجھے قرآن پڑھائے؟'“ ایک شخص نے اے 
8 النییہ پڑھائی اور اس کی تیسری آیت کے 


۲۳۰ 





شرا' ڑے اللہ مش رکہن سے بہزار ےے اور اس کا 
| وسول بھی) میں لفظ ”'رسوله ' ' کو لام ہر پیش پڑھنے 
وا و دے کر 'رسوله "' پڑھ ڈالاء جس کے 
معنی نعوذ باللہ بہ هو گئے کد آڈودارۓغ مٹرکن 
سے اور اہنے رسول ہے ۔ بە سن کر اعرابی نے کہا: 
''کیا اللہ اہنے رسول ہے یبزار هو گیا؟ اگر اللہ اہنے 


رسول 


سے بیزار عےہ تو میں بھی اس ہے بیزار ھوں''۔ 
دو اس واقعے کا پتا چلا تو آپ 
نے اعزابی کو بلا' در ماجرا پوجھا ۔ ا نے واقعة پیان 
کر ديیا۔ اس کے بعد حضرت عمرڈ نے یہ عام 
حکم دے دبا کہ بجز عالم لغت کے کوئی اور 
قرآن مجید نەہ پڑھایا 'درے ۔ ساتھ ھی انھوں نے 
ابوالاسودالدؤلی (م ۹ھ) ”لو علم العربیة کے کچھ 
قواعد و ضوابط بنانے ک5 حکم دیا ( راغب الطباخ : 
الثقافة الاسلامیه؛ اردو ترجمەہ؛ : مہم؛ بحواله 
سی تد جو می 
الانبازی : نزهھة الالباء نی طبقات الادبا۔) ۔ 


7 7-۰ 7 جو 
جب حضرت عغمر 


حضرت علی“ اور زیاد بن ابیبه(م )۵۰٥‏ کو بھی 


اسی قسم کے واقعات پیٹ آئے ۔ ابو سعید حسن بن 


۱ عبداللہ السپرانی (م ۸مھ) نے اخبار النحوبین 


(ص و ) میں اس قسم کے متعدد واقعات بیان کے ھیں۔ 
اخبار النحویین اور نزھ. الالباء دونوں میں 
ابوعبیدہ معمر بن المثنی کا یہ قول مذ کور ے :''لوگ 


ابوالاسود کے پاس عربیت سیکھۓے آیا کرتے تھے ۔ 


سب ے پہلے جس ۓ عربی قواعد وضع کے وہ 
ابوالاسودالدڈلی ہیں ۔ غرض اس طرح عریبت کے 
ابتدائی قواعد کی بنا پڑی ۔عربیت کے قواعد میں صرف 


اوانحو دونوں علم شامل ھیں۔ علم صرف کا تعلق 


ا الفاظ کی هیئت اور بناوٹ ہے نے اور نحو کا 
موضوع کلمات کی باھمی تر کیب اوران کی اعرابی 
حالت سے ۔ یه دونوں علم پہلو بہ پہلو چلتے رعے 


اور ان میں کوئی حد فاصل لە تھی تاھم عربیٹ 


۳۲۰۰ 


کے اکابر علماء مثلّا خلیل بن احمد (م ہےر 6ء | 
عمرو بن عثمان المعروف سیبوبه (م.ہ۱ھ)؛ الن مخشری ۱ التکملة صرف میں تحریر یق تو عضدالدولة بولاہ 


(م ,مھ اورابن ہشامء صاحب سغنی (م ۲ہےه) | 


نے علم نحو کو ابنی 
علم الصرف کی جانب مقابلةً کم توجہ دی کی ا 
علم صرف کے بعضش مہمتاز علما کا ذکر 
حسب ذیل ثے : 

اہو عشان المازنی : بکر بن محمد عثمان 
المازنی (ھ ومءھ) ہی نے سب سے پہلے علم ا2 
کو نحو ہے 
کہ نام ہس اس پر مستقل کتاب لکھی ۔ بعد ازاں 
ابو الكذح عثمان بن نی (م ۳)) لے المصنف کے نام 
سے اس کی شرح تحریر کی۔ آگے چل کر شیخ یعیش 
بن علیے التحوی (م مم ہھ) نے اس شرح پر ایگ مقصى 
حادید لکھا ۔ اس اعتہار ہے المازنی کو علم الصرف 
کا بانی نصور ‏ لہا جاتا عے ۔ المازنی کے حالات کے لے 
دیکھپے لف الفئون ۱:۱۰۱ م؛ ابن خُلکان . 
وفیاٹ الاغیان: ‏ یاقوت : معجم الادباء, 
ہز اخبار النحوبین البصربین . 
ص ہے تاریخ بغدادءے : سو؛ ابن عماد: شذرات 
ابن الجزری : طبقات القراٴ: 
رروےر السیوطی : بغیة الوعاة: ضص ۳ے 

ابو علی الغارسی : حسن بن احمد بن عبدالغفار 
ابو علی الفارسی (م ےھ بمقام بغداد) علم الصرف 
کے عظیم عالم تھے - ان کے سو بر سے 
ان اعلم مسن ایرد ”ےو ارہ جا شی 
بڑے عالم تھے)۔ وہ مڈھبا معتزیل تھے اور مشہور عالم 
ابن جنی ان کے شاگرد تھے ۔ عضدالدولة کے لیے 
انھوں نے نحو میں الأبضاح اور علم الصرف میں 
التکملة تحریری ۔ السیوطی لکھتے ھیں کە ابو علی نے 
رجب الأيضاحم لکھی تو عضدالڈولة نے انے کچھ 


یج 


۸۲۴: انسہرافی 


الد ھب ۳ رر: 


إْ 
٦‏ 





عام (علم ائصزا 


اھمیت نە دی اور کہا : ''یہ کتاب صرف بچوں جع 
لیےمفید ہے '' ۔ ابو علی نے غیرت ہے جل بھ نکر جب 


ا'غ بپ الشیخ وجا٭ ہما ۹ تفلہمہ نهن ولا ہو بت 


ننوجة کا رکز رار دیا اور (س شیخ نے غضب ڈھایا و و 


جوائہ تو ھماری سمجھ میں آنی ےے اور نہ وہ خود 
سمجھے ھیں) علم الصرف میں ان کی دوسری کتاب 
المقصود والمحدود ے (بفیة اروام ۴۱)ء 
اب شی : عثمان بن جنی الموصلی ( ٠٣‏ تا 
۲ء) بڑے ادیب؛ صوفی؛ نحوی اور لغوی تھے ۔ 
وہ بغداد میں پلے بڑھے اور وهیں ابتدائی تعلیم حاصل 
کی ۔موصل میں نحو پڑھتے تھے کہ وہاں ابو علی الفارسی, 
کا گزر ھوا ۔ انھوں نے صرف کا کوئی سئله پوچھا 
تو این چنی بتا لہ سکے ۔ ابو علی فارسی کہنے لگے : 
''زببت قیل ان تحصرم' َُ)۔ انگور بننے ہے پہلے ھی 
تم منقی بن گئے)۔ اسی روز سے ابن جنی ان کے 
شاگرد هو گئے اور چالیس سال تک ان کےواہستہ دامن 
رہ کر علم صرف پڑھتے رھے ۔ جب ابو عسلی الفارمی 
فوت ھهوے تو ابر بن جنی بغداد میں ان کے جائشین 
قرار ہائے ۔ مشہور شاعر المتتنبی ان کے بارے میں 
كیا کرتے تو ۶دا مل لا رت تن ئن 
من الناس'' ( ۔ بہت ہے لوگ اس شخص کی قدر 
نہیں_ جانتے) ۔ الخصائص فی النعو؛ سرالصناعقہ شرح 
ریت ٠‏ المازنی, شرح الحماسہ؛ التصربف الملوق+ 
شرح شرح المقصور والممدود؛ المذ کر والمؤنثہ شرح شرح دہوانَ 
العتنبی اور محاسن العریيه ۔ ان کی مشہور تصنیفات 
میں ۔ علم الصرف میں ان کی کتاب التصریف الملوق 
بہت مشہور ہے؛ جس کی متعدد علما نے شرحی 


تحریر کی ھیںء مثلَّا ابوالسعادات هیة اللہ بن علیغ :“ 


اہن الشجری البغدادی (م ٠٣+‏ ہم)ء قاسم بن بکام : 
الواسطی لواسطی (م ۰ھ ٹ 
(بفیة بفیة الوعاقء ہ: : +م۱؛ کشف الظتونہ ت 





شیخ ان یش (م نوا 


٠۰ 







و 


(ظم:الصرف ) 


۳۰۰۳ 


علم (علم الصرف) 


این القظّام : علی بن جعفر بن محمد المعروف | (م :ہےھ)ء جنھوں نے عمدة الطالب فی تحقیق تصریف 


بابن القطاع العقلی (مسم تا ۱ ۰ه)؛ جو بقول یاقوت 
الحموی علوم عرییہ میں یگانه روز کار تھے؛ لیکن 
الصفدی کے بیان کے مطابق مصر کے نقاد انھیں 


روایت کرنے میں سہل انگار تصور کرتے تھے 
علم الصرف میں ابن القطاع نے کتاب الافعال تحریر | 


گی؛ جو حیدرآباد دکن ہے شائع ھوچکی ہے ۔ان کی 


دوسری کتاب ابنیڈ آلاسماہ ہے ۔ انھوں نے . ؛ صفر : 


ح٠ھ‏ کو وفات پائی اور امام شائعی“ کی تبر ہے 
پاس مدلون ھوے (معجم الادباء غرم ہہ ہے ؛ 
بفیة الوعاۃ؛ ہ: .))٥٠١‏ 


ابين مالک محمد بن الہ النحوی (م : 


ے٥‏ نے تصریف ابن مالک تحریر کی۔ اس کی شرح 
حسین بن اپاس النحوی (م ۸۱ھ نے لکھی . 

ابن الحاجب : ابو عمرو عثمان بن 
عمر المعروف بابن الحاجب النحوی المالکی (ےً تا 
ہم ھ) مصر کے شہر اسنا میں پیدا ھوےء؛ دسشق میں 
تعلیم حاصل کی اور اسکندریه میں شوال ہ٭مہھ می 
ولات الو بت الدھی قب ہیں کە ان کے والد فوجی 
تھے ۔ انھوں نے بچپن میں قاھرہ کے شہر میں فرآن حنظ 


کیا اورحد درجہ ذھین تھے (کان من اذ کیاہ العالم) ۔ | 


این خلکان کہتے ہیں : ''کان من احسن خلق اللہ 
قھنًا وہ جامع عالم تھے؛ مگر علم نحو ان کا پسندیدہ 


فن تھا ۔ انھوں نے متعدد علوم میں کتاہیں تحریر | 


کیں ۔ نحو میں ان کی کتاب الکافیه اور صرف میں 
الشافیةہ بہت مقبول اور متداول ھیں ۔ الشافی٭ کی 
مقبولیت کا اندازہ اس امر سے کیا جا سکتا ھے کهھ 
اس کی شرحیں متعدد علما نے تحریر کیںء بثلا 
(م) احمد بن حسن فخر الدین الجاربردی (م۰ہےه)ء 
چن کی شرح پر عزالدین محمد بن احمد المعروف بابن 
تماعة (م وپ نے حاشیہ لکھا؟ (ء) جمال الدین 
ا شیقل بن یویف السروف ابن مثام النسوی 






| ابن الحاجب کے نام ہے دو جلدوں میں شرح لکھی؛ 
' (م) سید عبداللہ بن محمد الحسیلی المعروف تترہ کار 
(م ہےےھ)؛ (م) شیخ رضی الدین تعملہ :ان خسن 
الاستر آبادی (م .م۸ص۸٦ھ)؛‏ جنھوں نے الکافيە اور الشافیه 
دونوں کی الگ الگ شرح تحریر کی؛(ء) علاہ الدبن علی 
بن محمد المعروف القوشجی(م و ےہ ۵)ء جنھوں نے نارسی 


شیخ زکربا بن محمد 


زبان سس شرح تحریر کی ؛ (ہ) 
' الانصاری (م ہن : المناھج المکافیہ فی شرح 
الشافیە؛ (ے) سولى عصام الدبن الاسضراینی 
(م +م۹ھ)؛ (۸) احمد بن محمد المعروف ابن الما 
(م ۔ووھ)؛ علاوہ ازیں کچھ علما نے التائبہ کو 
نظم کے قالب میں بھی ڈھالاء مثطلا () بین بن 
عبدالملک (نواح .مرھ)ء بعنوان الصافیہ: (م) 
شیخ ابوالنجاء ابن خلف المعری (ولادت وم د) اور 
(س) ابراھیم بن حسین الکرمیانی المعروف ! شرلنی 
(م ٭ہ.,ھ)۔ مزیه براں کٹی اور عدما نے بھی ''۔ :یه 
پر ام کہا ۔(وفیات الاعیانء رع م۱ م؛:ٴبفیة اوعاةء 
بزیڈر؟ غمر رتا کحالا: تعجم المؤلئن 
۹۰). 1 

الزنجانی : عزالدین اہو المعائی ابراعیم بن 


الزنجانی تحریر کی ۔ علامه تلتازانی (م روےم) ے 
اس کی شرح لکھی جس پر جلال الدین السیوطی 
: (مؾ ۱,وھ) نے حاںيه تحریر کیا ۔ بعد ازاں اسی رح 
پر شمس الدین محمد بن علی الحلبی المعروف بابن 
ھلال النحوی (م م۹ھ) نے بھی التطریف علی 
شرح التصریف کے نام سے حاشیه لکھا ۔ تصریں 
الزنجانی کی دیگر شروح بھی ملتی ہیں . ' 
الحضرمی : شیخ امام ابو الذبیح اسمعیل 
بن محمد الحضرنی الشافعی (م ہےہھ) نے اساس 


التصریف تحریر کی (کشف الظنونء : .)۱۱۳٣۹‏ 


۱ 
۱ 
ا عبدالوهاب الزنجانی (م بعد از ٥‏ ہہھ) نے تصریف 
۱ 


علم (علم الصرف) 


۳ 


الفشاری : مولی شس الدین محمد بن حمزہ 
الفناری (م مم ر۵) نے اساس التصریف لکھی؛ جس کی 
ان کے بیٹے محمد شاہ(م ۸۳۹ نے شرح رقم کی . 

منتی ابن کمال پاشا(م ٹها: 
انھوں نے الفلاح بشرح المراح تصنیف کی . 
؛× لبنان کے مشہور ادیب 
شیخ اصیف الیازجی (م ہہ۵۱۲) نے دو کتاہیں فصل 
اطابف افاف و امو ارز اشنات تی مث 
تحریر کیں , 


ناصیف بازجی : 


؛ عصر حاضر میں 


علم (علم انرام : 


تھے کہ پیام اجل آ گیا ۔ بڑے جابع عالم اور 
یگانه روزکار فاضل تھے (نوادر الاصول؛ مطبم مجتبائی 
دھلیء ص۸۰)). 

حافظ محمد لکھوی : لکھو کے (ضلع فیروز ہوں 
مشرقی پنجاب) کے رھنے والے یکتاے روز گار عالم 
تھے ۔ انھوں نے سید ئذیر حسین دہلوی ہے اکتساب 
فیض کیا اور ابواب الصرف تصنیف کی ۔ یه کتاب عربی 
مدارس میں مقبول ہے اور اہے زبائی یاد کیا جاتا هے . 

مذتی عشایت الہ : ے ٥۱ء‏ ک جنگ آزادی 
میں حصہ لینے کی بنا پر انھیں کالا ہانی ی سزا دی 


۳٢ 





وو کرد سے حر تک اوت شی میں نے سس ود و کو 


محمد اکر اله اش ات 7 7 الصرف 
پر فاسی میں فصصول ا ئہری اور عرسی میں 
الاصول الاکیریة مصلیف ک 


کے تفہ نے شت 





ال تو غاد سو او تی و ال 
عربی مدارس میں مقبول و متد اول ھیں . 
مصادرو ماخذ :()حاجی خلیفه : کشف الظنون 


الاصول الاکہریة کے نام ہے مؤخرالذ کر ا ثتاب کی أ عن اسامی الکتب و الفنونء مطبوعة استانبول: (ہ) سید 


شرح بھی خُود ھی لکھی ۔ فصول اٴتبری عربی مدارس 
ہیں عام طور ہے مند اول و مقبول ے ۔ به نہایت 
مختصر اور دفیق من ے؛ لیکن اہے علم الصرف کی 
نہایت جامع کتاب کہا جا سکتا ھے . 

مفتی محمد سعد اللہ رام پوری (۹ ۱م نا 
م۲۹): انھوں نے نوادر الاصول نی شرح الفصول 
کہ نام ہے فارسی میں فصول الہری کی شرح لکھی ۔ 
مفتی صاحب ثاہ عبدالعزیز' محدث دہلوی کے 
زمانے میں دھلی آ کر طلب علم میں مشغول رے؛ 
پھر لکھنؤ جا کر تکمیل کی ۔ وم سال تک سرکاری 
مفتی رھنے کے بعد وہ سفر حچ پر روانه ھوے اور مک 
معظمہ میں وہاں کے رئیس العلماٴ شیخ جمال ہے 
حدیث کی سند حاصل کی ۔ بعد ازاں وہ نواب یوسف 
علی خان کے طلب کرنے پر رام پور آ کر مسند افتاہ 
پر فائز ھوے ۔ پھر ریاست بھوہال سے منصب افتاه 
کی پیشکش ھوئی؛ لیکن ابھی تیاری میں مصروف 


شریف جرجائی : التعریفات: مطبوعۂ قاھرہ؛(م)عبدالنبی 
احمد نگری : دستور العلماء مطبوعه حیدرآباد دکن؟ 
(م) راغب الطباخ : الثقافة الاسلامیة؛ اردو ترجمە؛ 
(و) ابن مساعدالانصاری : ارشاد القاصدء مطبوعة 
مصر؛ (ہ) این عساکر : تاریخ دشق؛ (ے) 
عبدالرحمن بن محمد الانباری :ئزھة الالباٴء()ابوسعید 
سے و سقالا سی فی و 
ابن خلکان : وفیات الاعمان؛ (. ) باقوت حموی: 
معجم الادبا؛ (رم) خطیب البغدادی : تاریخ 
بغداد؛ (+) ابن عماد الحبلی : 
(۳) ابن الجزری : طبقات القراہ؟ (م) (ص) السموطی: 

بفیة الوعاۃ؟( :) خر رضغا کحالہ : معجم المؤلفین؟ 

(ہ) مفتی سعد اللہ رام ہوری : نوادر الاصول ہی 


× شذرات الذھب؟ 


-سستم .ل١م‏ ساس 


شرح الفصول . 





ْلر مم سر) 

علم نحو: عربی میں اس کے لفظی معنی 
سمت؛ راسته یا قصد کے ہیں ۔ بعد میں رفته رفنه اس 
کے اصطلاحی معنی ''قواعد زبان عربی'' مقرر ہو گئے ۔ 
نحویوںء یعنی ماھران لسان عرب 
قواعد لسان کے دو حمے ھیں : (م) علم الصرف یا 
تصریف: اس میں انعال موضوع؛ فعل کے حروف 
اصليه کی شناحت؛ فعل کی گردان؛ اسماے ذات و 
صفات بنانے اور ان کی جمع اور تانیث وغیرہ کے 
قاعدوں ہے بحث ہوتی ے ۔ گویا الفاظ مفردہ کی 
ہیثت و اشکال اس کا موضوع ہیں ؛ (م) علم النحو: 
زبان شناسان عرب نے نحو کے بنیادی تصورات ارسطو 


کی منطق ہے لیے ۔ یه تصورات عربوں کو سریانی , 


۳۰۳ 


ا 


زبان کے عالموں کی وساطت ہے پہنچے (عربی کے |, 
صوتبات کے لیے سنسکرت کے صوتیات پر عربوں کے _ 


انحصار کے بارے میں دیکھے براکلمان: ۱ :ے۹)۔ 
عربی علوم کے آغاز کی تاریخ چونکە عام طور ہر 


تاریکی کے ہردے میں ڈھکہی ھولی ےہ اس لیے خود ‏ 
عرب بھی قطعی طور پر نہیں بتا سکنے لہ لفظ نحو : 
کا اصطلاحی معنوں میں استعمال کب ہے شروع _ 
ھوا ۔ مشہور ےہ کہ ابوالاسود الدؤل کو؛ جو علم | 


اللحو کا بانی متصور هوتا ۓے؛ حضرت علی* نے بتایا 
گی اس ہیی قح کرک کرے اور آخر 

میں اس ہے فٹرمایا اع ' ( اسی طریقے پر آگے 
چل)؛ [پورا جمله یە ھے: آئح علی ھذا النحو؛ دیکھے 
تاج آلعروس؛ , ر : .+م]: چنانچہ نئے علم نے اسی 
ارشاد کی بدولت نحو نام ہایا ۔ ایک روایت یه ے 


إ۱ 
ْ 
۱ 
۱ 


علم (علم نھو) 


ابوالاسود کو نحو کے بنیادی قواعد سکھائے اوراے 
سمجھایا کہ کلمات تین انواع میں منحصر ہیں : 
| اسم فعل اور حرف ۔ علم نعو کے قواعصد يی 
ا ندوین کا خبال ابوالاسود کو کیوٹکر پیدا 
غواء اس کا قصه ابک اور روایٹ میں حسب ڈیل 
طررق سر بات گیا گرا یں 
”زباد بن اہيه [رك باں] نے 


جو حقائق واقعیيه ہے 
زیادہ قرہب نظر آناے: 
اس ہے فرمائش کی وہ نحو کے ہاب میں جو اصول 
حضرت لی ہے سیکھ چکا ے اسے قید کتابت 
میں لے آئے ۔ ابوالاسود نے اس میں تال کیا اور 
وان آ رادان لہا 'کہ اس کام سے مجھے بعذور 
رکھا جائے ؛ لیکن بعد میں اس نے اتفاق ہے کسی 
دو تلاوٹ قرآن میں ابسی غلطی کرتے سنا جس سے 
مطلب ھی غلط هونا تھا تو ام ں نے اس کام کو انجام 
دینے کی حامی بر ی ۔ اس نے ابک کاتب کو 
قرآن مجید املا کرائے کے لیے بلوایا اور کہا : 
سی ا دگیر ‏ میں ضرف کو انت وا 
کرنے وفت میں اہنا منه ہوری طرح کھولتا ہھوں 
(فتح) تو اپنی تحریر میں اس حرف کے اوپر نقطہ لگا 
دو: جب دیکھو لە میں مند پوری طرح بند کر لیتا 
رت فا نو اس حرف کے آ کے نقطه لڈ دو اور جب 
دیکھوکهە منه کو آدھا کھاا: آدھا بند رعنے دیتا 
ھوں (کسرہ) تو اس حرف کے نیچے نقطہ لگا دو ٴ۔ 
اس روایت کے مطابق حرکت کی ایجاد کی ابتدا 
ابوالاسود سے ابت ہوتی ہے - اسی سسشئلے کی بابت 
ایک اور روایت میں آیا ھے کہ کسی نو سلم 


کہ ابوالاسود نے عرہی گرامر کے قواعد خود مرتب 7 ابوالاسود کی سوجود گی میں اعراب کی کوئی 
کے اور لوگوں ہے کہا: '' انحوہ' ''[یا آنحوا نحو'' ؛ | غلطی کی؛ جس پر اس کے گھر والوں میں ے 


دیکھیے تاج تا العروس؛ محل مذکور]: یعنی اسی 
.. طریقے سے چلے چلو۔ اسی ہے اس علم کا نام نحو 
×... پا گیا۔ کہتے ہیں کہ مسائل لسان ہے بحث کی 
ا ::چھعریک حضرت علی ٣‏ کی طرف سے ھوئی ۔ انھوں نے 





کوئی ہنس پڑا۔ ابوالاسود نے کہا: یہ موا ی 


هیںء جو اسلام ہے شغف رکھتے ہیں اور اے قبول 


کر کے ھمارے بھائی بن چکے ھیں ۔ ان کی حاطر 


عربی زبان کے قواعد مرتب کر دیے جائیں تو کیسا 


علم (علم نحو) 


رے؟؟؛' چنانچھ اس نے فاعل و مفعول ہے متعلق 
ایک باب قلمبند کیا۔ ان روایات میں کم از کم 
اتنی بات ضرور ہے که ان کا وقوع اغلب 
معلوہ ھوتا ىے ۔ یہ درست ہے کے عجمیوں ے 
اسلاھ لانے ے اندیشہ پیدا هو گیا تھا کہ خالص | 
عربی زنان غبر ملکی عناصر کے اختلاط ہے کہیں | 
بگڑ نه جائے ۔ساتھ ھی ایک ثقاضا یہ بھی تھا کە 
قرآن مجبد کی فرا؛ت بلند آواز ہے هو اور اس میں غلطی 
بھی لہ عونے پائے اور معانی بھی ٹھیک سمجھ میں 
آئیں ۔ ان وجوہ ہے اس بات کی ضرورت محسوس ھولی 
کد اس مقدس ثتاب کی زبان کے متعلق باقاعدہ تحقیق 
هو اور اس کے مواعد کو منضبط کر لیا جائے تا کە 
جو لوک اس زبان سے واقف نہیں وہ ان قواعد ے 
رھہری حاصل کر سکیں . 

نحو کے آغاز کے مسئلے ہے متعلق دیگر روایات 





کا درجہ رکھتی ہیں : ابوالاسود ھی کو علم کی اس 
شاخ لن بانی ترار دینی ہیں, لہٰذا انصاف کی رو ے 
اسی لو عربی کا سب سے پہلا نحوی کہا جا سکتا 
ھے ۔ بای ہند اس کی کوئی تالیف ھم تک نہیں 
پہنج سکی ۔ ابسوالاسود بصرے کے نحوی دہستان کا 
بانی متصور ھونا ہے؛ اس لے اس دبستان کے آغاز 
کا زہانےه بہت فدیم ساننا پڑۓ تاء کیونکەہ ابوالاسود 
ی وفات پہلی صدی ھجری کے اختتام کے قریب 
وی ےہ ۔ بصری دبسنان کے چند مشہور ترین 
لسوگوں کے نام لیں تو ان میں ذیل کے اکاہر 
شامل ھوں کے :() ابو عمر و بن العلاہ اوراس کے 
شا گرد ابو عبیدہ اورالاصمعی (جاعلیت ہے متعلق ھماری 
معلوىات بڑی حد تک انھیں کی رہین منت ہیں)؟(م) 
سیبویه (جس کی قواعد نحو پر عظیم الشان کتاب کا 
ام ھی خصوصیت کے ساتھ الکتاب قرار پایا ) اور(م) 
خلیل (جسے علم عروض کا موجد سمجھا جاتا ع) ۔ 





ان کے علاوہ دیگر بہت ہے مشامیر هیں ۔ کچھ ھی 
عرصے بعد جدید شہر کوفے میں بھی نحات بصرہ 
کا مد مقابل ایک نحوی دبستان پیدا هو گیا اور 
وهاں کے علما بھی قواعد زبان کے مسائل میں 
دلچسپی لینے لگے ۔ شروع شروع میں تو دونوں 
دبستانوں میں تبادلة خیالات ھرتا رھا اور کوفے 
کے طلبہ تحصیل علم کے لیے بصرے اور بصرے کے 
مشہور فضلا کونے جاتے رے؛ مگر پھر رفتہ رفتہ 
دونوں میں رقابت پیدا ہو گئی ۔ چونکہ بصری 
اصول نحو پر بہ نسبت کولیوں کے زیادہ زور دہتے 
تھے اس لیے ان کا شمار زیادہ معتبر اور زیادہ صحیح 
راویوں میں ہھوتا تھا ۔ دونوں دہستائوں کے 
اختلافات کی تفصیل عبدالرحمٰن ابن محمد بن عبیداللہ 
ابن ابی سعید بن الانباری نے اپنی ایک کتاب میں 


دی ہے الکسائی اور المفضّل الضبّی دبستانِ کوفە 
جو سب کی سب مذ کور بالا روایات کیطرح اوائل ھی ۱ 


ھی سے تعلق رکھتے تھے ۔ تیسری صدی ھجری کے 
بعد عربی علوم کا رکز دار الخلافۂ بغداد میں منتقل 
هو گیا اور وہاں بھی ایک دبہستان نحو پیدا ہو گیا, 
جو دبستان بغداد کہلایا ۔ اس جدید نحوی دہستان 
کے باعث کوفه و بصرہ کے مذاہب کا اختلاق 
آہستہ آہستہ سٹ گیا , 
مآمخذ : () ابوالبرکات بن الانباری ؛: مزط 
”٭زنآ× ۷۷؛ ۹۳۰۰۲ہظ :ہا ۰۳۰وہہااا5۷+۷۰ 7 ‌.ف+؛")"ً۶۴۶+ 
طبع ۷۷٥‏ ,ن؛ لائیٹن ۶۱۹۱۰ (م) براکلمان رع 
١‏ بعد بررر بعد ۲۱م ببعد؟ (م) ابن الندیم م 
الشہرست؛ طبع فلوگل؛ س وم ببعد؟ (م) 1و0 
+ط۸+8 ہو4 ٥۱ا‏ ل5 ٦۶ا‏ از جبوععج :نج؛ ص بر 
ببعد؛ (و) لسان العرب؛ . :۱م ۱؛ بذیل ماد نعر* 
(ہ) تاج العروسء ح٠۰٠‏ () ا۵۱۹ سم ۔ 
(٥٥٠‏ بمبءوئامرا|!ویںںبر× مل پ“ئػمب؛:ٗ۔۔ مل منفھوسویاڑ 
عامس ذر ئل ئل حعلدمک5؛ براآن ۰ روم 
) چہ :0.حد 
















َء (طم الافتاق) ۰ 


"ّةَ۰"‌ٛ٦‎ 


علم (علم الامتقاق) 





علم الاشتقاق : نضوی او اسغلامی 
مفہوم ء اشتقاقی باب التعال ے مصدر ےء جس کے 
لفظی معنی پھاڑنےء پھوٹٹے اور ایک لفظ کو دوسرے 
ہے نکالئے کے ہیں . 
ا علم الاٹتقاق وہ علم ے جس میں ایک کلے 
کے دوسرے کلمے ہے نکلئے کی کیفیت ہے بحث کی 
جاتی سے اور یبان کیا جاتا ہے کہ مصدر اور مشتق 
کے درمیان ان کے جوھر و مادہ کے اعتبار سے اصل اور 
فرع هونے کی نسہت ہانی جانی ےہ (شریف الجرجانی 


۲ 
التعریفاتء ص ہم؛؟ قاضی عبداللبی احمد نگری : ناے 
ُ۱ 


علم الاشتقاق کے دائرے ہے علم الصرف کو خارج 
کردیا کیونکە علم الصرف میں بھی کلمات کے درمیان 
اصل اور فرع ہونے کی نسبت ہوتی ہے؛ مگر اس کا 
تعلق جوھریت میں ایک کے اصل اور دوسرے کے 
فرع هونے سے نہیں بلکە هہیئت و صورت ہے ایک 
کو اصل اور دوسرے کو فرع قرار دیا 
جا سکتا ے. 

7 علامةہ جلال الدین السیوطی (م۹۱۱ھ) ۓ 
المزھر میں ابن دحیه کا یه قول ان کی کتاب کہ 


دستورالعلماٴ ‏ : ۱۱۹). کک ا سے 1 ۔ ثقه راویوں ہے یه حدبث فدسی 
علم الصرف؛ علم الاشتقاق اور علم لغت تیلوں ا لبی آکرم صلی اللہ عليہ و آلہ وسلم سے منقول ھوکر 


جداکانہ علوم ہیں اور ان کے فرق کو اچھی طرح 
ڈھن نشین کر لینا چاہیے ۔ کسی لفظ کے اصل | 
مادے کا پتا علم لغت ہے چلتا ے اور ایک لنظ کی 
ٹسہت دوسرے لفظ کی جانب اگر مادے کے اعتبار سے إ 
ہو تو یہ علم الاشتقاق کا مسئلہ ے؛ مثلا ہق اور | 
تعق کے ماہین نادے کے اغتبار ے امت :ہز 
ہحث علم الاشتقاقی کا کام هو گا اور دونوں لفظوں کی 
ہیثت و صورت کے اعتبار ہے مناسست زیر بحث هو 
تو یه علم الصرف کا وظیفہ ھو کہ مثلّا علم اور 
معلوم کے مابین صیغے کے اعتبار سے فرق کرنا علم 
الصرف کا کام ے . ۱ 

مڈگورۂ صدر بیان ے تینوں علوم کا باھمی 
فرق واضح ہو جاتا ے ۔ یه بھی معلوم 7 
افتقاق علم الصرف اور علم لغفت کے درمیان واسطے 
کی حیثیت رکھتا ے ۔ اسی لیے علما کا کہہنا یہ ے 
که تعلیم میں اس کو علم صرف پر مقدم رکھنا اور 
علم لفث ہے محر کرنے کو مستحسن خیال کیا 
جاتا ھے . 

اس فرق کی مزید توضیح یہ ہے کہ مادے 
محہو دق ھونے کی قید نے 


ھم نک پہنچی ےہ کہ اللہ تعا ی فرناتا ے : میں 


رحمن عوں؛ رحم کو میں نے پیدا کیا اور اس کا 
انعان میں نے اپنے نام سے کیا (المزدر طبع 
عیسی باپی الحلہبی؛ مطبوعة قاھرہ ‏ ؛ ۹مہ).. 
علامہ سیوطی تسرح التمھیل کے حواارے ہے 
سزبد لکیتے ہیں : ''ایک ایسے صیغے ہے دوسرے 
صیغے لو اخذ کرنے کا ام اشتقاقی ےہ جو بسنی اور 
سادهۂ اصلید کے اعتہار سے ایک ھوں ۔ دوسرے ں.بغے 
میں کچھ اضافه کر دیا جاتا ھے ء جس کی وجہ ے 
دونوں کے حروف اور فرات :و می ہیں کر؛ نرق 
آجاتا ہے؛ مثلا ضرب سے شارب اورحذر سے خذار 
عمل اشتقاقی کا طریقہ بہ ہے که کتلے کی 
تصریفات کو متعدد شکلوں میں اس طرح تبدیل کر 
دیں که وہ ایک ایسا صیفه بن جائے جو ہادے 
کے اصل معنی اپنے اندر محفوظ رکھنے کے ساتد ساتھ 
کچھ اضافے کا بھی فائدہ دے (خواہ یہ معنوی اضافهہ 
کوئی حرف بڑھائے بغیر هو یا حروف میں زبادتی 
کر كے)؛ جیسے غٰربْ کا لفظ رھےء جو مطلق ضرب 
پر دلالت کرتا ہے؛ لیکن غاب ) ے مارنے والا )ء 


ور727 


مضروب (س جس پر مار پڑی ھو)ء بشرت (ہ وہ مارتا 


علم (علم الاشتفاق) 


ے اور اضٍْبٔ (ے تو مار)ء یە سب کے سب اپ 
حروف کے لحاظ ہے بھی ضرب ے زیادہ ھیں اور 
مصدری معنی ہے کتھ زائد معنی پر بھی دلالت 
کرتے ہیں ۔ ضَربْ (ے اس نے مارا)ء جو ماضی کا 
صیغہ ےے؛ حروف میں تو اپنی اصل (مادے) کے 
مساوی ھےہ؛ لیکن معنی پر دلالت کرنے کے لحاظ 
سے به نسہت اصل کے زیادہ عے ۔ یه تمام سشتقات 
۔ ر۔ب میں مشٹرک ہیں اور ان تغیرات 
کے باوجود مادے کی ھیئت ترکبی (پہلے ضء پھر ر؛ 
پھر ب) میں بھی یکساں ھیں'' (السیوطی : المزھر 
ری مےم). 

اقسام اشتقاق : اشتقاق کی تین قسمیں ہیں : 
() اشتقاق صغبر : اکر دو لنظوں کے درمیان ایسا 
تٹاسب پایا جاتا هو کہ ان کے حروف اصليه بھی 
ایک هوں اور ان کی ترنیب میں بھی فرق ئە پایا 
جاتا هو تو اس کو اشتقاق صغیر کہتے ھیں؛ جسے 
او تا (م) اشتقاق کبیر ٹبیر : اگر دو لفظوں 
کے درسیان حروف اسصليه اور معنی و مفہوم میں 
موافقت ہائی جاتی ہو؛ مگر حروف کی ترتیب 
مختلف هو تو اے اشتقاق کبہر کہتے ہیں؛ جیسے 
جزب وجہز(ہ اس نےکھینچا)؛(م) اشتقاق اکبر : 
اگر دو کلمات کے حروف سخرج کے اعتبار ہے متحد 
ھوں تو اس کو اشتقاق اکہر کہتے ھیںء جسے 
ہق اور نعق (ھاہ اور عین میں تناسب یہ ے 
کہ دونوں حروف حلقیة میں ے ہیں (دیکھے 


الجرجائی : التعریفاتہ ص ہم؛ دستور العلما ؛ : 
پورر؟المزصس ار ےم۳). 


اس ے ظاھر ھوا کہ علم الاشتقاق ایک 
مستقل اور جداگانہ علم ےء مگر عام طور ے 
دیکھا گیا سے کہ متاخّرین نے اشتقاق کے قواعد 
کتب صرف میں درج کر دیے ہیں اوران کو الگ 


مدون نہیں کیا ۔ ایسا یا تو اس لے کیا گیا ے کہ 


۲َ 


علم (علم سد 


اس کے قواعد کم ہیں یا اس لیے کہ صرف کے قواعد ‏ 
بڑی حد تک علم الاشتقاق کے ساتھ ملتے جلنے ہیں 
اور دونوں کے مبادی مشٹرک ہیں ۔ یہ ہبادی کا 
اشتراک ھی ان اباب میں ہے ایک ھے جس یی 
بنا پر ان دونوں علوم کو بعض لوگوں نے ایک علم 
سمجھ بیٹھنے کی غلطی کی ے ۔ حالالکہ کتب صرف 
میں اشتقاق کے قواعد درج کرنے سے یە لازم 
نہیں آتا که_دونوں علم بنیادی طور پر ایک ھی 
ہیں ۔(کشف الظنونہ ۱: .)۱٠١‏ 

مندرجه ڈذیل علما نے اپنی دیگر تصائیف کے 
علاوہ ''اشتقاقق' کے موضوع پر منتقل کتب تحریر 
کیں (ان کے تفصیلی سیر و سوائح اور تصائیف کی 
خصوصیات کے لیے مآخذ درج کر دیے گۓے ھیں) : 

ر ۔ القطرب : محمد بن المستٹنیر ابوعلی النحوی 
(م ہ, ھ)ء مشہور نحوی سیبویہ کا واہستة دامن 
رھا ۔ وہ اکثر رات کو سیبویه کے گھر آتا اور جب 
وہ باھر نکلتے تو قطرب کو سوجود ہاتے ۔ ایک دن 
دیکھ کر کہنے لگے؛ ''انت قطرب لیل'' (ے!: 
تو رات کے قطرب ھو''؛ قطرب ایک چھوٹا ً 
رینگنے والا جانور ے؛ جو رینگتا رهتا ےے اور 
کبھی نہیں تھکنا) ۔ اس کے بعد وہ تطرب مشہور 
هو گیا ۔ نظام معنزی کی شاگردی اختیار کر کے وہ 
معتزف هو ؟ گیا تھا (بفیة الوعاة؛ رے؛:جمں؛ 
اخبارالنحویین البصریین؛ ص و م؛ لسان المیزانء م : 
ےم؛ الیافعی : سرآة الجنانء ۲:, .م؛ معجم الادیاہم 
۹ئ ٌ0" ٣‏ 7 

إ۔ الاصمعی : عبدالملک بن قریب الاصمعی 
البصری (م ور ورچھہ بعر ہہ عال) بڑے 
نصیح اللمان تھے۔ امام شائمی” ود 


بحلت ا اف اودان سن ان کوئاہ. 5 
دیتے هیں ۔ کتاب "لا ماق ان کی ہے 


ا 
لن یہ 








کجوں ہے لے 


ےس (علم الافقاق ) ۸ 


علم (علم الافتتاق) 









و تصافیف کا ابن الندیم نے ذکر کیا ے 


(بفیة الوعاء ع: ۳+). : 

۔الاخفش :ابو الحسن سعید بن مسعدة | 
الاخخش (م رمیا ۲ سیہویه کا ثماگرد رشید 
اور عمر میں اپنے استاد سے بڑا تھا۔سیبویه کی ألنکتاب 
کا راوی بھی الاخئش ھی ہے ربق کی کو 
اپنی کتاب نہیں پڑھائی تھی؛ لیکن ان کی وفات 
کے بعد الاخفش نے الکتاب ابوعثمان المازنی اور 
دوسروں کو پڑھائی ۔ اس کتاب کا اصل نام کتاب 
الاشتقاق ے . 

م ۔ المبرد : محمد بن یزید الازدی البصری 
ابو العباس المرد( ++ہتایہھ)ء؛ حد درجه فصیح 
و بلیغ اللسان ھونے کے علاوہ النہایت ذ هبن و فطین 
اور توی الحافظه تھا ۔ 

نحو اور عروض و ہلاغت میں اس کی چوالیس تصانیف 
کا تذکرہ کیا ے ۔ جب مشہور نحوی الغازی ے: 
کتاب الالف و اللام تحریر کی تو المبرد سے اسر کے إ 
مشکلات کے بارے میں سوالات کے اور المبرد : نے 
ابقی حاضر جوابی سے المازنی کو بیت متائر کیا ۔ 7 
المازنی کہنے لگا : ”'قُم فائتَ ايد '(ے اتھ جاؤ | 
سم رر رح ا 
بکسرالراء؛ هہے؛ لیکن اھل کوفه طنزا اہے بفتح الراء ۱ 
پڑھنے لگے ۔ ان کی کتاب الاشنتاق ڈی ققیم کاب 
ے (اہن خلکان : وفیات, رز ٥م؟‏ ابن الندیم: 
الفہرست: ص ۹ء ؛ طبقات النحوین || کہ 
ص وو ؛؟ تاریخ بفداد ۳۴ء شذرات الذھب؛ 

۲:)؟ابن قافی شببه: طبقات: 20, 
بغیة الوعاۃ؟ ‏ : ۹۹)). 

٥‏ ۔ المفضّل : ابو طالب المفضل بن سلمہ 
بن عاصم الکوٹی اللغوی (م ..مھ)ء جس کی بیس 


اہن الندیم نے ادب؛ لغت؛ 


- ان میں 
الامعسیں بھی شامل سے (بغیة الوعاة الوعاۃ؛ ‏ ؛: ےءم؟؛ 
اؤفورسیت وس وق خلکن؛ :ہم ؟ المزھر 


٢‏ ×× ؛ طبقاتہ ۰:م). 

۔ الزجاج ‏ اہو اسحق ابراھیم بن السری 
بن 4 جمادی الآخرہ ۱رمھ) شیشے کا کاروبار 
کرنے کے باعث الزجاج کے لقب ہے مشہور ھوے۔ 
وہ المبرّد کے تلمیذ تھے ۔ انھوں نے علاوہ دیگر 
کنب کے کتاب الاشتفقاق تصنیف کی (اہیٰ خلکان : 
00 معجم الادباء 
۱م یڈ الَرَعاقہ یرم تاریخ غداد اپ 
وہر؛ السیوطی : النجوم الزاھرۃ: ۰۸:۳ ۲). 

ے ۔ابن السراج : محمد بن السری البغدادی 
ابوبکر بن السراج (م ذوالحجه ہمھ)ء جو بقول 
المرزبانی 2 کا بہت ہے کم عمر شاگرد اور 
راو وہ سا تھا ۔ اس نے المبرد سے سیبویه 
ان کے تااہلہ ہی اہو اسم 
و اعدی اوراجھئت شامل ھیں۔ 
اس نے علم الاتتقاق پر دتاب لکھۓے کا آغاز کیاہ 
مگر اس کی تکمیل ہے قبل وفات ہائی (ابن الندیم : 
الذہرست: ص و و: بفیة الوعاق: ۲: .)۱۱١‏ 

۔ابن دزید إ ابو ہکر محمد بن حسن بن درید 
الازدی الشاقعی بصرے میں مھ میں پیدا ھوے 
اور ہم رمضان مھ "کو عمان میں وفات پائی ۔ 
بقولِ علما وہ ساٹھ سال تک بلا شسرکت خغیرے 
| رئیس العلما٭ رے ۔ان کے متعلق یه فقرہ سسہورھے: ''ابن 
درید اشعر العلماءٴ و اعلم الشعراہ'(ے اہن درید علما 


وفباٹ: ١:۱‏ اہ تعجم 


۱ میں سے بڑے شاعر اور شعرا میں سب سے بڑے عالم 


ھیں) 2 ادرد کی تصغیر ے اور درد اس شخص 
کو کہتے ہیں جس کے دانت نکل گۓے ھوں 
(قدالواعد بن علىی ابوالطیب اللغوی : مراتبٴ 
التعویئع سض یئ بفیة الوعاق : صض ہے تا ,ںہ؟ 
لسان المیزان؛ ہ :۲ء۱ ابن خلکان: وفیات: , : نے ۹م 
الفہرست؛ ص 
الذڈھب؛ ۲: ۹م؟ٴ الیافعی : مرآة الجنان؛ ۲۰:۲ .)٣‏ 





۷ ؛ تاریخ بغدادم ۹۲٢‏ ا شذرات 


علم (علم الاشتقاق) 


۹۔ابوجعفرالتحاس: احمد بن محمد بن 
اسمعیل التحاس (م پرسمھ) مصر کا رھنے والا تھاء 
طلب علم کے لیے بغداد گیاء پھر مصر لوٹ آیا اور 
وھیں وفات ہائی ۔ اس ئےالمہردہ الاخفش اور الزجاج 
سے علمہ حاصل کیا ابو جعفر النحاس کی شخصیت 
این النحاس النحوی (م ر۹ہھ) ہے مختلف ے۔ 
اس نے دبگر تصالیف کے علاوہ کتاب الاشتقاق تحریر 
کی ۔ہانک بار وه دریاے نیل کے تنارے بیٹھا 
شعر گوئی میں مشغول تھا کہ ایک جادہل کا وہاں ہے 


گزر ھوا ۔ اس نے سمجھا کە وہ دریاے یل پر 
جادو در رھا ہے "لہ وہ بڑھ نە جائے ۔ جاھل نے ! 
دھک5 دے کر اے دربا میں بھینٹنک دیا اور وہ ۱ 


ڈوب و ىر کیا (معجم الادبائ ۳ : ٭ئ ابن خلکانء 
ج-- بھیے الوعاۂء کس 


, ٭م؛ ابن کثبر : البدایة والنہایف 


روا سراے الجنان: ہ: 
یہام المزھر؛ 
.. ۳" 
وم ار وھ 
ابوالحسن 7 ٹی ہے تامہم۵) مذھبا معتزلی تھا۔ إ 
اس نے الزجاج ابن اسراج اور ابن درید سے علم 
خافل فیا ون سی التوحیدی وہ یکتاے 
روز حوی عالم تھا ۔ دیگر تصانیف کے علاوہ 
اس نے اشنقاق کے موضوع پر ایک سستقل کتاب تحریر إ 
کی (بفیة الوعاة؛ ۱۸۱:۲). 

مخ :(,) الجرجائی: النعریفناتء مطبوعۂ مصرۂ 
(م) قانضی عبدالنبی احمد نگری : دستور العلماء؛ مطبوعةۂ 
حیدرآباد دکن؛ () السیوطی ؟'المزھرہ مطبوعۂ قاھرہ؛ 
(م) حاجی خلیفه : کشر الظنون؛ (م) المیوطی : 


نے لاجد سس 








بغیة الوعاۃ؛ (+) اخبار النحوتین البصرتین؛؟ (ے) ابن 
عجر العسقلائی : لسان المسزان؛ (ر) الیاقعی : 
مرأآۃ الجنان؟ (ہ۹) یاقوت الحموی ؛ مجم الأدباہ؛ (, )١‏ 


ابن خلکان : وفیات الاعیان؛ (۱:) ابن الندیم : 
الفہرست؟ () خطیب الغدادی : تاریخ بغداد؛ 


۳۰۹ 


علم (علم : ال) 


(۰) ابن عماد الحنبلی : غذرات الذّھعب؟ (م) ان 
قاضی شہبہ : طبقات! (ہ ؛) عبدالواحد بن على ابوالطٔب 
اللغوی : سراتب التحوبین؛ مطبوعةۂ مصر؛؟ (ہم) 
ابن کثیر : البدایة واكٹھایة, ۱ 
(غلام احمد حریری) 
علم اللغة (عربی) : عرب عصر جاھلیت ھی 
ہے اپنی زبان کی حفاظت کا بڑا اھتمام کرتے تھے 
جس میں ظہور اسلام کے بعد اور بھی اضافہ عو گیا۔ 
اس کی وجہ یه تھی کہ عربی اللّہ کی کتاب اور اس کے 
رسول* کی زبان قرار پائی ۔ عرب اہنی زبان کے تمام 
کلمات کے معانی و مطالب ہے آگہ نە تھے ۔ رسول 
کریم صلی اللہ عليہ وآله وسلّم بعض اوقات اہے 
الفاظ ارشاد فرما دیتے تھے جن کے معانی ہے صحابہ 
آشنا نه ھوتے حالالکہ ان میں حضرت عمر بن خطابء 
حضرت علىی بن ابی طالب اور حضرت عبداللہ بن 
عباس وٹی الہ عنھم جسے عظیم ماھر لسان بھی 
تھے؟ جنانچہ ایک روز حضرت على نے حضور* 
ہے سوال کیا کە عم ایک هی دادا کی اولاد ھیں؛ 
تاھم آپ کی زبان ہبارک ہے بعض ایسے کلمات 
صادر ھوتے ہیں جن کے معائی غم نہیں سمجھتے , 
مشہور ماہر نحو ولفت خلیل بن احمدہ 
(م ہے:) کے عہد الف کو طط 
| نہ تھے؛ مگراس کا یە مطلب نہیں کہ وہ لغات ہے 
ہے نیاز تھے ۔ اس کی دلیل یہ ے کہ وہ جن کلمات 
کے سفہوم سے نا آشنا ھوتے تھے ان کے معنی و مفہوم 
وہ اھل علم ہے دریافت کرتے تھے ۔ گویا اس دور 
کے اھہل علم وھی کام دیتے تھے جو آج ہم کت 
لغت (وہزہہ مہا ة) ے لیتے ھیں ۔ عہد نبوت و 
خلاقت راشدہ میں تفسیرِ قرآن اور غریب الحدیث 5 
کی شرح و توضیح کے لیے کتب لغت کی ضوفولل . 
ہے انکارسمکن نہیںء مکر یہ بات بھی مسلمہ 
یه ضرورت اس وقت ہے علما ہے بوری کی واتی 











. (علم الفة) 


حضرت ابن عباس رضی الله عنه فرماتے هیں :''شعر 
کا دیوان سے ۔ جب قرآن کے کسی لفظ کا مفہو 





ہوم 


ھمیں معلوم لہ ھوتا تو ہم اشعار کی طرف رجوع آ عم دیکھتے ہیں کہ علماے لغت 


کرتے۔ جب قرآن کی کوئی بات سمجھ میں ئە آئے 

تو شعروں میں تلاش کیجے؛ اس لیے که اشعار عربی 

: ہیں“ (تفسیر ابن جریر ص۲۹ ڈناعڈاہ6‎ ٤ 

ہب التفسیں الاسلامی (عربی ترجمه)ء ص وہتا,۹). 

جب نافع بن آزرق اور نجدہ بن عویمر نے 

حضرت 7 عہاس٣‏ ہے جند تفسیری مسائل دریافت 

کے اور یہ شرط لگائی کە هر کلے کا مفہوم عربی 

اشعار کی مدد ہے واضح کیا جائے تو انھوں نے یه 

شرط ہوری کر دی (الجوھری : الصحاح؛ مقدمه ؛ 
یں بحواله السیوطی : الاتقان. 

مذکورۂ صدر واقعے میں حضرت ابن ساس 

نے وھی کام دیا جو آج کل کتب لغت سے لبا جاتا 


ے۔ بلا شبہہ وہ ایک چلتی پھرتی کناب لغت تھے ۔ 


۳٢ 


۱ 
إْ 
۱ 
۳ 
۱ 
ٰ 


علم (علم اللغة) 


عربوں میں ماو مو ری عربی مور ار نت 


ایک کھیپ 


7 عربی سیکھئے کے لیے دیہات کا رخ "کرتی ھت 
س سلسلے میں متعدد سمتاز علما آ نام لیا جا سکتا 


0 بن احمد(م ےے ۱ بایے۶۱ع)؛ خلف 
الاحمر(م۸۰ھ)؛ یونس بن حبیب الضبی(ء ہ۰ 
الکسائی (م ۹ +؛۵))ء النضر بن و ل (ھہ,. ھ)؛ 
الاصمعی (م ہ.٠ھ)ء‏ ابو زید الکتای (ھ ۱ ۵۲)؛ 
ابن دزید(م۷مءھ)ء الازھری (ھےمھء الحوعری 


ا (م ہ٥مھ)‏ وغەرہ , 


وہ عربی لغاتء وادر اور مفردات ہے بخوبی آتاہ تھے إ 


اور سہارت لغت هی کی بنا پر عربی کلمات کی لغوی ا 


تشریع کیا کرتے تھے ۔ زبان دانی اور ۔ختلف 
لہجوں میں مہارت کو اس دور میں بھی ایک 
عظیم اور قاہل فخر کارثانه سمجھا جاتا تھا؛ حتی کہ 
رسول اکرم صلی اللہ عليه و آلم وسلم فرنایا کرتے 
تھے : ”میں افصح العرب هوں ۔ میں قریش مس 
پیدا ھوا اور سپری شربیت بنی سصسد میں ھوئی 
(صحاح سته) . 

جب اسلامی فتوحات کا دائرہ اکناف ارفغی تک 
چھیلا اور عجمی اقوام حلقہ بگوش اسلام ھولیں تو 
عربی اور عچجی زبانوں کے امتزاج ہے عربی زہان 
مگڑ گئی؛ حتّی کہ شہری حلقے بھی امن سے محفوظ 
عھ وہ سکے ۔ اس کا نتیجہ یە هوا کە شہری زبان 
" الہعتاد واعتماد کے قابل نە رھی ۔ اب عربی زبان ے 
رزتافاظ علما اس بات کے لیے مجبور ھوے کہ دیہا 





۱ 


عصرب کے فصیح بادیہ نسٗینوں کے ساتھ ان 
علماے لغت کے ربط و اتصال نے یہلے ندون لغت 
اور آگے چل آثر لغت نویسی کی بنا ڈا ی ۔ اس طرح 
عربی زبان ھمیشد کے لیے آمیزس و اختلاط ے۔ اعدنوظ 


هو گئی ۔ انھوں نے بہ دیکھ در ئه ضر نماح اور 


غلط الفاظ کی شمولیت سے زبان کی یا کیزں .<:- ھو 
رعی جے؛ عربی کے ثلمات صصصحد ”دو ان کے اصلی 
مصادر و ىآخذ ہے اخذ کر کے جمم در لیا ۔ پھر 
بعد ہیں آئے والوں نے اس لغوی ورنے ٴدو حرز ن بنا 


کر سنبھالا اور محفوظ کر لیا ۔ حفاظت زنان کے 
سلسلے میں وہ اس قدر حساس تھے ”دہ ادمے 
یا محاورے کو غلط اور غیر تصور "کرتے تھ. خواہ 
وہ بجاے خود فصیح بھی کیوں نہ ہو؛ اس کے 
استعمال کو انھوں نے ا جائڑ قرار دبا ۔ وہ اسر کی 
دلیل یه دیتے تھے که عربوں نے اس کلم 
طرح استعمال نہیں کیا 04898 
لغوی الاصمعی (م ور+ھ) ‏ امعاؤ ایی 
 (‏ دونوں کے درمیان فرق ے) کو غلط قرار دیتے 
او رکہتے تھ ےکە صحیح ”'غتان مامَمًا'' ے (تہذیبی 
الصحاح؛ ۱ء 

عربی زبان کے تحفظ کے سلسلے میں علماے 


ت مد 
و میس 


دی 


علم (علم اللعة) ۱۲ عم مل انز 
لغت کی مساعی جاری رهیں ۔ وہ کلمات غبر نفصیحه | بات ہورے فثوق کے ساتھ کہی جا سکتی ےہ سے 


پر نقد و جرح کرتے اور لوگوں کو ان کے استعمال 
سے باز رکھتے ۔ ان میں ے بعض علما نے اس ضمن 
میں کتابیں اور مختصر رسالے بھی مرتب کے؛ 
مثلا (١)‏ الکسائی (م ۳۲۳ء) جس نے ایک رساله 
سا تلحن فیه العامة تحریر كکیا؛ (م) ابو عیدہ 
(م۹۶, ۰ ھا؟ (م) ابو عثمان بکر بن محمد المازنی 
(٭ ہم ھ)؟ (م) ابو حاتم سیستانی (م ہہ ھ)؟(م) 
ابو حنیفة الدینوری (م ۲۹۰ھ اور (ہ) ابوبکر محمد 
بن الحسن الزبیدی الاشہیلی (م وےںمھ) ۔ان سب 
کی ”نتب ا موضوع لحن العائة ھے؛ (ے) ابو ھلال 
العسکری (م ۹۰ء۶) کی کتاب کا نام لحن الخاصة 
ہے (۸) بجی الات النیشنی ارت انا 
([٥۶ھ)‏ نے الیہاہ فیما تلحن فیہ العانّة لکھی 
اور (۹) ابو الہیذام کلاب بن حمزہ العقَلی الحرانی 
(. ۴ھ) نے سا تلحن فی العامّة ۔ ان کے علاوہ 
کئی اور مصنفین کا نام بھی لیا جا سکتا ھے ۔ یہ سب 
علما ہے ایک دینی اور شواب کا کام تصور 
کر گے از لی اہر مل ام مین رآ 
وسلم ک یہ حدیث ہش کرتے تھے کہ جب ایک 
صحابی نے آپ کی سوجود گی میں کسی لفظ کو غلط ادا 
کیا تو آپ نے فرمایا : ''ارندوا اخاکم نقد ضل'' (ے 
اہنے بھائی کی رمنمائی ٹیجے؛ ید بھٹک گیا ہے ). 
عربی زبان پر نقد و جرح اور تہذیب و تنقیح 
کا یے سلسلم ابھی تک جاری ے؛ مگر عجیب 
بات ہے کہ زبان کا تزکیە و تصفيہ پوری طرح نہیں 
ہو سکا ۔ اس کی وجہ یہ ھے کہ عامی زبان پھیل 
چکی ہے اور تحریر و تقریر دونوں میں وہ ''فصیح 
زبان'“ ک پوری طرح سہیم و شریک ے؛ بلکە 
یہاں تک کہا جا سکتا ے کہ فصیح زبان سکڑ کر 
ایک تنگ دائرے میں محدود ھوکر رہ گئی ے اور 
انسانی ذوق پوری طرح بگڑ چکا ہے ۔ بایں عمہ یہ 


ھمارے متقدمبن کی سماعی رائگاں نہیں گئیں . 
علاے لغت نے کم از کم راہ راست کی نشان دہی 
کر دی ہے اور انھوں نے عری نان کر 
تحفظ کے سلسلے میں جس صرق ریزی او 
جانکاھی کا ثبوت دیا ہے ء دنیا کی کوئی 
زبان اس کی همسری کا دعوٰی نہیں کر سکتی ۔ یہ 
محنت و کاوش مختلف کوشوں میں کی گئی ے؛ 
ثلّا مفردات کی روایتہ قواعد و اصول کی ترتیب 
و تہذیب؛ شوامد کا استیعاب؛ کلمات و موازین کا 
حفظ و ضبط ؛ مترادف الفاظ میں دقیق لغوی فرق, 
معرب و دخیل الفاظ کی تحقیق وغیرہ۔ عربی کی 
جانب اھتعام و اعتنا کی بڑی وجۂ قرآن مجید کی 
حفاظت اور اس کے معانی و مطالب کے فہم و ادراک 
کی ضرورت و اھمیت تھی ۔ مزید برآں عربی محض 
علم دین کے حصول کا ذریعہ ھی نە تھی بلکہ انسانی 
علومء؛ تہذیب و تمدن کے مظاھر اور انسانی تجربات 
اور انکار و آراہ معلوم کرنے کا وسیلە بھی تھی, 
لخغت نویس یکا آغاز: کتاب لخت (۸7۷ 0۵ 1ا::0) ۓ 
لیے عربی میں ''المَعَجّم '“مستعمل ے۔المعجم اصطلاح 
اس کتاب ک وکہتے ہیں جو مفردات لغت کی کثیر 
تعداد اور ان کے معائی و مطالب پر مشتمل ھو۔ 
ساتھ ھی ساتھ اس میں مفردات کو پا تو حروف الہجاہ 
ک ترتیب کے مطابق مرتب کیا گیا ہو یا ان 
کے سوضوع کی بنا پر ۔ المعجم الکامل (مکمل 
ڈکشنری) وہ سجھی جاتی ہے جس میں کسی زبان 
کے ھر لفظ کا ذکر اس کی شرح و تفسیر اس ے۔ 
اشتقاق اور انداز تلفظ کے ساتھ آیا هو مبزید برآں اس 
میں کسی لفظ کے مواتم استعمال کے غواعد بھی 
ببان کے گئے هوں۔ علما کا بیان ے کہ لفظ چم ۲ 
کا اطلاق سب ہے پہلے محدئین نے تیسری مڈھڈازۃ 










سو الكۃ) 


ٔ۴۲۳ 


علم (علم الكغة) 


تسیة ای سی من اھل در واج الذمی وضع ۱ حضارة بابل و آشوں ص رم تاےم) . 


ابو عبداللّہ علی حروف المعجم“. 


امام بخاری“ نے اپنی تاب التاریخ الکبیر آ 
میں راویوں کے ناموں کو حروف المعجم (ے حروف ؛ 


الھجا) کے مطابق ىرتب کیا ے ۔ اولیں کتاب؛ 
جسے المعجم کے نام سے موسوم کیا گیاء الجزیرہ کے 
بت اویل امد یا ای ماثاتی امن 
(,رہتاے ۰) کی معجم الصحابة ے بعد ازاں 
اہو القاسم عبداللہ بن محمد بن عبدالعزیز البغوی 


المعروف بابن بنت منیع (م م تا ٥ھ)‏ نے اسماے | 


صحابہ کے موضوع پر المعجم الکبیر اور المعجم 
الصٌغیر کے نام سے دو کتاہیں تا کی :مد زان 
محدثین نے ہکثرت کتب ''المعجم'' کے نام ہے تالیف 
کیں ۔ آگے چل کر علماے لغت نے يہ لفظ محذثین 
سے اخذ کیا۔ غالبا کسی زبان کی کتاب لغت پر 
سعجم کا اطلاق اس لیے کیا جانے لگا کہ اعجام 
( حروف پر نقطے لگانا) ہے التباس دور ہو کر ود 
حرف واضح هو جانا ےے اور ظاھر ےہ کہ لمات 
حروف ھجا ھی ہے مرکب ھوتے ھیں . 

جہاں تک اس سوال کا تعلق ىے کہ لغت نویسی 
میں پہل کس نے کی؛ عربوں نے یا عجمی اقوام نے؟ 
تواس کا جواب یه ہعےکه عربوں سے ایک ہزار سال 
پہلے آشوریوں کو جب اپنی زبان کے ضائع ھو جانے 
کا اندیشہ دامنگیر ھوا تو انھوں نے اپنی زبان کے 
قواعد و مفردات کا اھتمام کیا اور لوگوں کو کتاب 
لغت ے روشناس کرایاء تاھم ان کی لغت ویسی ی 
ترتیب عربوں سے مختلف تھی ۔ عصر حاضر میں جو 
جدید علمی انکشافات ھوے ہیں ان ہے معلوم ھوتا 
ہے کہ آشوری قدیم عرب ھی تھے پ اگر اس بات 
:,.۔. ککوثسلیم کر لیا جائے تو اس ہے یہ لازم آئے گا کہ 
ققت نوسی کا آغاز کا سہرا قدیم عربوں ھی کے سر 
الصحاحء مقلمهء ص .س؛ بحوالةڈ 


۱ 


ا 
ْ 
۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
ا 
ا 
إْ 
إْ 
۱ 


ٰ 
ٰ 
6 


چین میں بھی لغت نوبسیٰ کا آغاز عربوں ہے 
پہلے ھوا ۔ کوئی یوانگ يہ9 ۲٢‏ ں٤(‏ کی کتاب لغت 
یو پیان ۶1٥۸‏ ں۷ کے نام سے ,وھ میں چھپی؛ لیکن 
قبل ازیں ایک اور لغت شرو وان ۷۸۸ 500 وجود 
میں آ چکی تھی ۔ 


کیا اور یہ یھ ق ۔ ھ میں ابع ھوئلی۔ بهە 


اسے ھوشن و اط5 0ا نے مرتنب 


دونوں 'کتب چین و جاپان مس مرتب کی جانے وا ی 
لغات کے لے اصل و اساس کے حکم رکھتی ہیں , 
اھل یونان بھی عربوں ہے بہت یہلے لغات 
0-2 2]., تھے ۔ ائیلوس (09ات۸۱8608) نے پیلٹیس 
”تب لفت کا ذاکر کیا ے؛ بگر وه سب ناپید 
هو چکی ھیں ۔ علماے یورپ کو جو قدہم قلمی نسخے 


ٴ دستباب ھوے ہیں (اور انھوں نے ان میں سے اکثر 
کو طبع ثر دیا ے) ان ے اس بات کی تصدیق 


ھوتی ہے ۔ ان میں بعض لغات حروف هجا کے 
مطابق نرتیب دی کئی نھیں ۔ ان لغات کے مؤلفین 
زیادہ تر جامعڈ اسکندربة کے علما میں ہے تھے ۔ 


میں ہے تجھ لغات ان مفردات تک محدود تھیں جو 


بعض خطبا کے خطہوں میں وارد ھوے ھیں۔ بعض لغات 
میں صرف ان مفرد الفاظ کو شاسل کیا گیا تھا جو 
افلاطون کی فلسفیانہ اور حکیم بقراط کی طبی کنب 
ہیں استعمال کے گۓ تھے 

یونانیوں کی قدیم ترین لغت وہ ۓے جس کو 
یولیوس بولکس بںا(اہ :نا۷ نے مرتب کیا ۔ 
یه لغت ابن سیدة الاندلسی کی المخصص کی طرح معانی 
و موضوعات کے مطابق مرنب کی گئی ے ۔ دوسری 
کتاب لغت چوتھی صدی غیسوی میں ھلادیوس 
(وںنا‌وااع) نےمرتب کی ۔ عصر حاضر کی ڈکشنریوں 
ہے ملتی جلتی وہ لغات وہ عے جسے فالیریویں 
نلکوس ۷۵٥٥۵٢ ۴18٥09‏ نے شہنشاہ آغسطس 05+ 
کے عہد میں مرتب کیا ۔ اس کا نام ”فی معائی الالفاظ“ 


و کر چو نی 


 ×‏ ا 
کیل 





علم (علم اللغة) ۲۱۰۴ عل (ملم اللفھ) '' 
عے اور اس کا اختصار ابھی تک باقی ہے ۔ | ابوسعید البکری (م ؛م,,ھ) کا نام بھی لیا جاتا ھے'ے 


یہ شخص عظیم قاری؛ فقیه؛ لغوی اور بڑا ثقہ اور 
بلند پایه عالم تھا ۔ اس نے غریب القرآنَ تصنیف کی اور 
چونھی صدی عیسوی میں '' اللھجات والمحلیات '“ ا اس میں جا بچا شواھد کے طور پر عربی اشعار رقم 
اور ''ىا اتفق لفظء و اختلف معناہ“ دو کتاییں || کے؟ (معجم الادباءہ یہ ١؟‏ بغیة الوعا2ء ص 
تالیف کی ۔ اریون الطیبی (ہ اط7 ٥۶ہ‏ ٣٢۳۰۱ھ۸)‏ جےاتاےے,؛؛: کشف الظنونء ے٠‏ 
نے؛ جو مصر کے مقام طلیبه کا رھنے غرض یہ کہ حضرت ابن عباس٣ٌ‏ اور ان کے 
والا تھا اور اور .ےژہمعء کے درسیان بعد ابان بن تغلب نے لغوی تصنیف و تالیف کی 
بقید حہات تھاء الاشتقاق کے ام ے ایک لفت 
تصیف کی؛ جو . برع ہیں طبع ہو چکی ہے | نے کتاب العین کے نام ہے ایک ایسی کتاب تصنیف 
(وہ:ہ٤ہاا:ظ‏ وناءمجماصموئت؛ بار نہم؛ ے : وے| تا إ کی جے اصطلاحا ڈ کشنری کہ سکتے ہیں ۔ اس 
ہو وباریازدھم :ہ۹ .)..٢‏ اعتبار ہے خلیل اولیں لغت نویس ے؛ جس نے کسی 
عصربی لغست نگاری : عربی لغت نگاری کا آغاز | کی تقلید کے بغیر اس جدید فن کا آغاز کیا ۔ جہاں 
عہد ابتداے اسلام عی ہے هو گیا تھا ۔ جیسا کھ | تک چینیوںء یونانیوں اور آشوریوں کی لغت نگاری کا 
بات خی ہے سس عبداللہ بن عباس | تعلق ے؛ انھیں ''لغت خاصه“' تو کە سکتے ھیں 
رضی ال علہ ایک چلتی پھرتی اکشاری تھے( غن کا دائزد مد امدروراور ری 
وہ عصربی زبان کے مفردات: نوادر؛ الفاظ غریبہ اور ! جامع ڈاکشنری کی حیثیت نہیں دی جا سکتی؟ اس 
اشعار و امثال اور خطبات ہے بخوبی آگاہ و آشنا تھے پر اور ئوہ 
غرىب القرآن کے موضوع پر ایک کتاب بھی ان کی | ھم ہله نہیں ہیں ۔ مزید برآں ان عجمی لغت نویسوں 
جانب منسوب ےے؛ جس کا ایک قلمی نسخه دوسری ۱ میں ہے کسی نے بھی زہان کے تمام مفردات کا احاطهہ 
جنک عظیم ہے پہلے برلن کے کتاب خانے میں | کر کے ان کی شرح و توضیح کا قصد نہیں کیا کہ 
گمرہ کھاا(ہرا گفانق: ب رھ) ان کی تحریر کردہ کتب کو اصطلاحی معنی میں 


ای زمانے میں حضرت سیح عليه السلام پیدا 
عوے ۔ ھزیشیوس ئناثتاہزہہ1] الاسکندری نے ۴ 
ا 


۹ھ 


تخم کاری کی اور خلیل بن احمد الفراھیدی (م ہے *) ' 


ابن ابی طلحه اور اہن الکلبی کی روایت کےمطابق 
ابن عباس* ہے جو التفسیر الاکبں منسوب ھ؛ 
اس ہیں آیات کی تفسیر کے پہلو بہ پہلو مفردات کی 
شرح بھی کی گئی ہے ۔ اس کا ایک قلمی نسخہ مدینة 
منورہ میں شیخ الاسلام و صا الحسینی کے 
کتاب خانے میں موجود ہے ۔ اگرچہ حقیقت یہ ہے کہ 
یہ دونوں کتابیں (غریب القرآن اور التفسیر الاکبر) 
ابن عباس کی اپنی تحریر کردہ نہیں؛ تاھم اس 
میں شک نہیں کہ لغت نگاری کے بانی ومؤیس وھی 
تھے ۔ اس ضمن میں ابان بن تغلب بن رہاح الجریری 


ڈکشٹری کہا جا سکے . 

لخت نگاری کے تدریجی سراحل : لغفتہ 
نگاری میں عربوں کی اولیت سسلم ہے؛ مگر اس کے یہ 
معنی نہیں کە عربوں نے شروع ھی میں کامل لغتہ 
مرتب کردی تھی ۔ بخلاف ازیں پہلے انھوں نے مردوں۔ 


اور عورتوں کے ناموں پر مشتمل کتب الطبقات مرقپ٭ّ ٠...‏ 
کیں ۔ ہر گروہ کو ایک طبتہ قرار دیا اور ان کچ 


کی 
ُْ 








کم (ملم الم) . 


والحنابلة والمالکیةہ الغریب فی القرآن والحدیث, ا 
المعربء الدخیل ۔ آگے چل کر عربی لغت نگاری کا 
داثرہ وسیع ھوا اور هر فن کے بارے میں جود 
سرتب کی گئی بلکہ ایک ھی فن سے متعلق متعدد | 
ڈکشٹریاں لکھی گئیں . ۱ 
عصر جاھہلى ہیں لغت نگاری کا آغاز نە ‏ 
ہوسکا اور یہ عظیم شرف اسلام کے حصے میں آیا۔ ' 
صحابة کرام رضوان اللہ علیہم حضورٴ سے قرآن و 
۱ 
۱ 





حدیث میں وارد شدہ سشکل الفاظ کے معانی دریافت 
کیا کرتے تھے ۔ بعض صحابہ ان کو زبانی یاد | 
رکھتے اور بعض لکھ لیتے اور آ گے لوگوں کو ٴ 
بتاتے ۔ تدوین لغت کا یہ پہلا مرحلہ تھا جو 
قرآنْ و حدیث کے بعض مشکل الفاظ کی شرح و توضبح 
تک محدود تھا. 

اس کے بعد لغت نگاری کا دوسرا سرحله آیا ۔ 
یه پہلے مرحله کے زیر اثر تھا اور حضرت ابن عباس“ 
اس کے بہترین نمائندے تھے ۔ وہ صحابد* کو . 
قرآن و حدیث کے غریب الفاظ کے نعانی سے آ دہ 
کرتے اور مفردات کی تشریح عربی اشعار کی روشنی, ۱ 
میں کرتے تھے 

تیسرے مرحلے میں لوگ لغوی مفردات کو 
جیسے بھی هوںء بلا ترتیب یکجا کرنے لگے۔ 
اِس کے بعد لوگ مفردات کو معانی و موضوعات کے | 
پیش نظر جیع کرنے لگے ۔ وہ قسذا ایسے الفاظ کر 
یکجا کرتے؛ جو صورة ملتے جلتے اور معنی و منہوم | 
کے اعتبار سے بھی ایک دوسرے کے قریب هونے؛ 
۳ مثلً قد وط (ے چیراء بھاڑ) اورَضم حسم 
2 ( عہ چبایا) ۔وہ کثیر المعانی الفاظ کو بھی جمع کرنے 
کے عادی تھے مثلا العین (ے چشمہ؛ آنکھ؛ زانو 
چاسوس)؛ وغیرہ (دیکھے احمد امین :رنحی الاسلام) - 
طرز ہر جوکتب مرتب ہوئیں ان کے ام 
ذیل تھے ع کتاب النباتء کتاب الحشرات, 











۰۰۳ 


را(ھ ےت ؛ھ) کی ھے۔ اس کے بعد القاسہ بن 


علم (علم اللۃ) 
کتاب الابل؛ کتاب اللینء کتاب النخیلء 
حلق الانسان: وغیرہ, 

الحشرات کے عنوان ے ابو خیرۃ الاعرابی نے ئتاب 
تحریر کی اور ابو عمر و بن العلا:(م ےہ ؛ه) نے اس 
نے اس کتاب کو رواىت کیا ۔ الخیل و خلق الانسان 
کے موضوع پر سب ہے پہلے ابو مالک عمرو بن 
کر کرة الاعرابی نے کتاب رقم کی؛ جو خلیل بن احمد 
کے اساتذہ میں ہے تھا۔ ابو عمرو الشیہانی (م .مم 


. اورالاصمعی (م ہم م۵) دونوں نے النحل والعسل کے 


مونٹنوے بر الگ الگ ”کناب تحریر ی۔ اس طل رح ابن 
کک گکے+ 

الاعرابی (م ۴ کت نے کتاب الذبابء ابو لعہم احمد 
کی ہے یا 

ابن حاتم (ھ )٤۲۱‏ نے تاب الجراد؛ نضر بن :میل 


(مم,.مھ) نے کتاب خلق الفرس تالیف کی ۔ الغرض 


کی گئیں ۔ اس 
سیل تق ات غاب کن ہو ا خ این کرو و بت 
و د جو ''النوادر' کے موضوع پر 
اس موضوع پر اولیں کتاب ابو عمرو بن 
محن الکوئی 
بن حبیب النبی (م ۳ر ,غ). عمرو 

او راہ اویل القل اور سو ئت ا اضارق 
نت ٥‏ ھ) نے کناییں تصنیف لیں . 

جب علما نے ایسی کتب لغت تالیف کیں 
رایغا تت : مطاق نتر لتری ات 
پر سشّتمل تھیں اور ساتھ ھی ساتھ ان کے معانی و 
مطالب بھی بیان کیے گئے تھے تو اس کے بعد عام 
لغت نویسی کا آغاز ھوا اور مرورِ زمانہ کے ساتے ساتھ 
اس کا طرز و انداز بدلتا اور رو به ترقی رعا ۔ بایں 
طور پہلی صدی ھجری لغت نویسی کا نقطه آغاز تھی 
اور دوسری صدی ھجری میں عام طور سے اس کام 
| ک بنا پڑی. 

خلیل بن احمد : خیل بن احمد 
ابو عبدالرحمن البصری الفرامیدی (., ؛ تاہے؛ با 


ٹئس ےی 
العلاہ 


تحریر تی 


اھ ہے١ھ)ء‏ یون 


علم (علم اللغة) 


ہے۱ء) ۔ وہ اہو عمرو بن العلا ۰ کا شاگرد تھا 2 


۰٠ 


رو ا 


علم مل الفائ)ً' 


یه نے اس سے کسب فیض کیا؛ پ تچ اتی کت بین ال کر لے 


کا کات جن زبادہ تر خلیل ھی ہے روایت ا ھیںء مثلّا السیوطی نے آلمزھر میں اور سیہویە نے 


کرتا ے ۔ مشہور لغوی نضر بن کُمًیل بھی خلیل کا 
شاگرد تھا ۔ خلیل حد درجہ ذہین و فطبن ہونے کے 
علاوہ بڑا قائم شخص تھا ۔ وہ عابد تب زندہ دار تھا 
اور ایک سال حچ کرتا اور ایک سال جہاد میں حصه 
لیتا۔ عروض اور عربی موسیقی کا بانی بھی وھی إ 
ے۔ وہ پہلا شخمرہ جس نے کتاب العین کے ؛ 
نام ہے لغت کی باقاعدہ کتاب مرتب ین انام 
نرالان العمل سض یع من: سیل کی 
کكتاب العین عربی لغت کی اصل اساس ےہ - خلیل نے ٭ 
ایے حروف تہجی کی تریب سے مرتب کیا؛ مگر اس ِ 
کی ترنیب کو ماحوظ ر ٹھاء یعنی | 


پہلے حلقی حروف اس کے 


میں مخارج حروف 


نکلتے ھیں ؛ پھر دانتوں ہے نکلئے والے حروف؛ پھر ؛ 


کناب "ا آغاز حرف العین ہے 


لبوں ے نکلنے والے ۔ 


کیا اور اس کی وجہ تسمیه بھی یہی سے ۔ کہتے عیں 
که خلیل نے اس ترنیب میں اھل ھند کی پوری پیروی ؛ 
کی لغات کو مخارج حروف کی | تصنیف نہیں کی ۔ اس نے کتاب کا کچھ حصہ تحریر 


کی کیولکہ سلسکرت 


بعد وہ حروف جو زبان سے 


ِ 
أ 
ا 
ا 
۱ 
ا 


الکتاب میں اس کے طویل اقتباسات دیے ھیں . 

علما اس ضمن میں مختلف الراے میں کہ 
آیا کتاب العْنَْ کا انتصاب خلیل کی جانب دوست 
عے یا نہیں ۔ ابن الندیم الفہرست میں ابن درید 
سے نقل کرتے ہیں کہ کتاب العین بصرے میں 


ا مھ میں پہنچی ۔ یہ کتاب لە تو خلیل ے 


باقاعدہ روایت کی گئی ہے اور نہ کہیں مذکور ے 


کہ خلیل نے یہ کتاب رقم کی ۔ کہتے ہیں لیث بن 


نصر بن سیار خراسائی خلیل کا تلمیذ رشید تھا ۔ خلیل 


کو لیت ٥ر‏ او ما تو ا ا یی ول 
یه دی جاتی ےہ کہ کتاب العین میں نحوی مسائل 
کا نذکرہ کرتے ھوے کونی نحویوں کا نقطه نگہاہ 
مذ کور ے حالانکہ خلیل بصرے کے مکتب فکر کا 
نمائندہ ے (الفہرست؛ ص ہم) ۔ الزبیدی بھی کہتے 
هیں: ''اصل بات یه ے که خلیل نے پوری کتاب 


ترتیب پر مرتب کیا گیا ہے اور یہ بھی معلوم ھے | کیا مگر تکمیل ہے قبل وفات پائی''۔ الصویل کہتے 


کے عابین روابط پہلے سے ا ہیں: ''میں نے ابو العباس ثعلب کو یہ کہتے سنا 


چلے آ رعے تھے؛ جو اسلام کے بصد سزید پختہ | کہ کتاب العین میں غلطیاں اس لیے واقع ہوئیں 


ہو گۓ ۔ محثقین اس خیال کو تسلیم نہیں کرتے ۔ 
اس کا ہنا یه تھا که خلیل مجتہد تھاء مقلد نە 
تھا ۔ سزیدبراں اس زمانے میں ھند میں کسی 
ڈکشنری کا وجود نە تھا ۔ عربوں کی عادت تھی که 
کتاب کو پہلے لفظ کے ساتھ موسوم کرتے تھے 
مثاا الھروی کی کتاب الجیم ؛ نیز کتاب الجیم؛ 
از ابو عمرو الشیبانی ۔ افسوس کہ کتاب العین 
دستبرد زمانہ ہے محفوظ نہ رھی اور صفحة کائنات 
ہے ناپید هو گئی ۔ یہ کتاب چودھویں صدی عیسوی 


کهہ پوری کتاب خلیل کی تحریرکردہ نہیں ہے ۔ 
اگر وہ خود کتاب کو مکمل کرتے تو کسی غلطی 
کا امکان نە تھاء اس لیے کە خلیل عدیم النظیر عالم 
تھا“ ۔ ثعلب یہ بھی کہتے ہیں کہ لوگوں کے 
تصرف کی وجہ سے اس کتاب کے نسخوں میں اختلظم : 
ہایا جاتا ے؟؛ اس میں خلیل کے بعد آنے والے او گواا ‏ 5 
کی کہانیاں مذکور ہیں (السموطی ؛ المزھر:إ 
۲م) اوراس میں ہامال اور متبذل اشعار سے ٴ 













ظم (علم اللنة) _ ۴۲۲ علم (علم اللغة) 


مذکور ھے کہ ابن الاعرابی (م ,مه نے یوں کہا | اس میں شامل کر دیا هو ۔ مصر کے ڈاکٹر عبداللہ 
اور اسمعی (م ۹رم) کا قول یہ ھے؛ حالانکه | درویش نے حال ھی میں کتاب العین کے بارے میں 
خلیل نے ہےر یا ەے,ھ ہیں وفات پائی تھی؛ | ایک تحقیقی مقاله تحریر کر کے لنڈن یونیورسٹی ے 
چنانچہ یہ کیسے ممکن ے کہ خلیل نے اپنی وفات | ڈاکٹریٹ کی ڈگری حاصل کی سے اور اس میں ثابت 
کے بعد ان ہے یہ اقوال سنے ھوں ؟ بخلاف ازیں کیا ے کہ کتاب العین خلیل ھی کی تصلنیف ہے . 
علما کی دوسری جماعت کتاب العین کو خلیل لاہ الاازق یق ایت کر یش آظو تمہ 
ھی کی تصنیف گردانتی ے ۔ وہ کہتے ہیں کہ أ علما نے اس پر نقد و جرح کی مثلا المفضل ہ ن سلمةء 
کتاب العین میں اغلاط کے ذہے دار وہ افراد ھیں | عبدالّہ بن محمد الکرمائی؛ ابن دریدء رس 
جنھوں نے خلیل کے بعد اس کتاب کو نقل "لیا۔ | نے اس ضمن میں کتاہیں تالیف کیں ۔ ابوبکر الزییدی 
ان ے نزدیک یه بات درست نہیں که ”کتاب العین | (م وےمھ) نے کتاب العبن کػ٘ بہت عمدہ خلاصهہ 
۸مھ میں منصة شہود پر آئی؛ اس لیے کہ خلیل | تحریر ‏ ثیا, جو بہت مقبول ھوا ۔ بلکہ اس کو اصل 
کے تلمیذ نضر بن شمیل (م ۵۲.۳ نے ایک کتاب ٰ کتاب پر ترجیح دی گئی ۔ الزبیدی کے اختصار کا 
آلمدخل ای کتاب العین تصنیف کی تھی؛ جس ہے أ ایک قلمی نسخہ برلن میں؛ دوسرا اسکوریال میںء تیسرا 
معلوم ہوتا ے کہ کتاب العین اس کی وفات ہے میڈرڈ میں اور چوتھا "تاب خانڈ کوپرولو (استانبول) 

ٰ 

1 





بہت عرصہ پہلے عام طور سے شائع ہو چکی تھی ۔ ' میں موجود ھے ۔ ابن الندیم نے الفہرست (ص ۲م) 
جہاں تک اس بات کا تعلق ہے کہ کتاب العین میں : میں خلیل کی متعدد تصائیف کا تذکرہ کیا ے ۔ 
نحوی مساشل کوفی نحوبوں کے مسلک پر مشتمل ' کتاب العین اور اس کے مؤلّف خلیل کے تفصیلی 
ہیں حالانکہ خلیل کا تعلق بصرے کے مکتب نحو ہے إ تعارف کے لیے دیکھے () ابن خُلان : وفیاتء ؛ : 
تھاء تو اس کی وجہ یہ هو سکنی ہے کەه کوفی ' ے؛ ! (ءم) ابن الندیم: النہرست: ص ہم ؛ (م) 
و بصری نحویوں کے سابین معرکہُ نزاع وجدال پا ا ابن خلدون : تاریخ : ره ر؛ ہبہم؛:؛(م) جرجی 
تھا۔ عین سمکن ہے کہ کسی کوفی نحوی نے ' زیدان : تاریخ آداب اللغة الصریی :جم ؛؟ 
کتاب العین کے مندرجات کو اپنے نعری سلک | ( )٥‏ اخبار التحوبین البصریینء؛ ص ہم ؛ (ہ) 
کے قالب میں ڈھال دیا هو تا کو خلیل کے حوالے ۱ ا السمعائی : الانسابۂ ‏ :رہ م؟(ے) النووی : تہذیب 
سے وہ بصری نحویوں کے خلاف احتجاج کر سکیں ۔ إ| الاسماء واللغات ٤ر‏ : ےے؛؛ (م) تہذدیب التہذیب؛ 
محاح لاجوھری کے مقدمهہ نویس ایر ۳ ہر (و) الازھری : تہذیب اللغقہ :م؟ 
عطٌار نے آخری فیصله یه دیا ے کھ کتاب العیْن | (,) شذرات الھب؛ ار ہےم؛ (م) الیائعی: 
خلیل کی تصئیف ہے اور میں اس ہے پوری طرح | مرآة الجنان۰, : +م؛:(ہ) ابن قتیبه : المعارف: ص 
مطمان ہوں البثہ اس امر کا امکان ھے کہ خلیل اس | پسمم؛(مم) السیوطی : بفیة الوعاق ‏ : ہ٥ء؛‏ (م) 
کی تکمیل نہ کر سکا ھو اور کسی اورنے اس کو | السیوطی :المزشر :: ہے تا ۲و . 

مکمّل کیا ھو۔ یہ امر بھی بعید از اىكانْ نہیں کہ ابو عمرو الشیبانی : اسحق بن مرار الشیبانی 


چوڑی کتاپ خلیل کی تالیف کردہ هو اور آگے چل (مو تا ۹, +ھ) کوفے کا رھنے والا تھاء لیکن بغداد 


الین ۓ متاحخّرین کی روابات کو بنا پر جہالت ا میں نشو و نما پائی ۔ وہ شعر و لغت کا بڑا عالم تھا 


ار میم 
سو وو 
دای 


عام (علم اللغۃ) شا علم (ملر الافقع: ‏ ' 





اورعلما میں صاحب دیوان اللفة والشعر کے لقب |. ہے مصلف نے اس مختصر کاب ہیں ستّرہ ھزاو 
ہے معروف تھا ۔ الشیبانی ثقه راوی تھا اور امام احمد“ ۱ عربی کلمات کو جمع کر دیا ھے اور اس کی تالیف 
ابن حنبل اور ابو عبید القاسم بن سلام جیسے علما | میں الاصمعی؛ ابو زیدء ابو عبیدہ؛ الکسائی اور دیگر 
نے اس ہے استفادہ کیا ۔ دیگر تصانیف کے علاوہ !ا علماے لغت پر اعتماد کیا ے ۔ مشہور نابینا لفویِ 
اس نے لفت ہہں کتاب الجیم مرتب کی ۔ ابو عمرو | ابن سیدة الاندلسی ئے اپنی دونوں کتابوں (المخصص 
نے بڑی طویل عحر ہائی ۔ الشہبانی (ولادٹ م۹ھ) ! اور المحکم) کی تالیف میں ابوعبید کی پیروی ک ے 
اور خلیل (ولادت .,+,ھ) دونوں معاصر تھے | اور اہے الغریب المصّف زبائی یاد تھی ۔ اسی طرح 
اور دونوں ھی نے لغت کی کتابیں تحریر کیں ۔ | سلیمان بن مطروح الحجاری بھی اس کتاب کا حافظ 
پورے وق کے ساے نہیں لہا جا سکتا لہ اس | تھا(بغفیة الوعاۃء ص موء؛ ےم). 
ضمن میں اولیت ال ذرف ‏ سے حاصل ہواء اگرچہ ابن درید؛ ابوبکر محمد بن الحسن بن 
علما کی ' دثربست خبل عی کو عربی موسیقی اور دزید الازدی البصری (مءم تا ۱مھ کا شمار لغت 
عروش کی طرح عربی لغت نوبسی کا بھی اولیں مؤسس | کے اکابر علما میں ھوتا ے ۔ علما کی راے میں وہ 
قرار دسی ہے ۔ ٹتاب الجیم ضخیم کتاب نہیں | لفت و ادب میں خلیل کا قائم مقام تھا ۔ اہن الندیم 
بلکد ءتوسط حجم کے ےہ اوراق یر مشمل ہھے۔ | نے اس کی انیس تصانیف کا ے ے 
مصر کی الج اللغوی نے 'کتاب الجیم کو مشہور | جن میں اھم ترین کتاب الجمہرة فی اللغفة ے ۔ 
فرائنرسی سستشرف شارل کونس جاہ ں٤ ٥8٥٥‏ کے ا اے بهہ ترتیب حروف تہجی سرتب کت گیا ہے ۔ 
حواسی اور الاسناذ ابراعیم مصطفٰی کی تحقیق کے | اس سلسلے میں اس نے خلیل کی کتاب العین کا تتبع کیا 
ساتو کتاب خااۂ 'سکوربال کے نسخے پر اعتماد ےہ یعنی پہلے ثنائی الفاظء پھر ثلائی؛ پھر رباعی؛ 
کرتے ھوے شائع کر دیا عے (انباہ الرواۃء ‏ : ر پھر ملحق الرباعی اور اس کے بعد خماسی اور سداسی؟؛ 
وو تا ےرڈ یفیة الوغاؤء ض ۹۰)., ا نادرہ ایک باب میں جمع کر دہے گے ھیں۔ 
اہو عبید القاسم بن سلام (ہے دھتا ۲۳ع مشہور نحوی اہن جنی نے اپنی کتاب الخصائص 
ایک رومی غلام ك بیٹا اور بڑا عابد و زاعد تھا ۔ وہ 





میں جمہرہ پر نقد و جرح کی ےہ کہ اس کی ترتیب 
درست نہیں نیز یہ کہ اس میں صرفی غلطیاں 
ہیں کیونکہ ابن درید علم الصرف میں کم سواد 


تہانی رات عبادت میں گزارتاء دوسری تہائی میں سوتا 
اور نیسری نہانی میں تصنیف کا کام کرتا ۔ علما نے 
فرآن و حدیث اور لغت ہے متعلق اس کی بیس ے ۔ بقول الیسوطیء ابن جنی کا مطلب یہ عے کہ 
زاند تصانیف کا تد کرہ ”لیا عے ۔ علما کا قول هے | صرنی اوزان کے لحاظ سے جمپرہ میں غلطیاں ہائی, 
کہ الّہ تع ی اگر اس ات میں ابو عبید کو پیدا نه | جاتی ھیں اور الفاظ کو غلط مقام پر درج کیا گیا 
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کرتا تو لوگ قرآن مجید کے معانی میں بکثرت غلطیاں | ہے ۔ ابن جنی کی یہ بات درست ہے کہ ابن دوفه __ 


کرتے ۔اس نے لغت میں ایک کتاب الغریب المصنف | صرف میں کم مایہ تھا جب کہ ابن جنی اس کے 
تصنیف کی؛ جے مشہور جرمن مستشرق شیٹلر | مقابلے میں ہے نظیں صرفی عالم تھا ۔ اسی اوج 
(ەافااوق) نے ایڈٹ کر کے شائع کر دیا ھے ۔ الازھری نے بھی ابراعیم بن محمد بن عرافہ السروق: 
.اس میں لغت کی تیس کتابوں کو یکجا کر دیا گیا بہ نوہ کے کے وئئہ وو ات 











لم (علم اللدة) 


السیوطی کے نزدیک نفْطويه ی راےقابلِ تسلیم نہیںء 
اس لیے کہ وہ ابن دزید کا معاصر تھا اور وہ ایک 


۱۰۰۲۸ 


علم (عام اللغة) 


ماموں تھا ۔ وہ فاراب کا رھنے والا تھاء نقا ل مکائی 
کر کے یمن آیا اور زبید میں سکونت گزین هو گیا ۔ 





دوسرے کی ھجو کیا کرتے تھے اور اصول حدیث | اس نے اپنیکتاب دیوان الادب وھیں مرتب ک؛ ہے 
میں طے ہو چکا ے کہ معاصرین کی جرح قابل قبول آ وہ میزان اللغة و معیار الکلام قرار دبتا ھے ۔ اس نے 


۔ ابن دریید نے الجمپرہ کو فارس میں املا | 
کرایا؛ پھر بصہرے اور بغداد میں اپنے حافظےء 
کی مدد ے اے دوبارہ لکھوایا اور کسی کتاب ے 
مدد الہ کی ۔ یھی وجہ ۓہ کہ اس کے نسخوں میں | 
کثیر اختلاف پایا جاتا ے ۔ السیوطی کا بیان ے کھ ‏ 

بس اشراا رک مسامہ سے نین 
مالین ی ازس الطرابی الشری نز گیا 
تھا؛ اس نے یہ نسخه ابن حَانَوْيه النحو یکو سنایا 





روایت کیا , 
الجمپرہ کی وجہ تسمیہ یہ بیان کی گئی ےہ که 
ان ڈزید نے انے جمہورکلام عرب ہے منتخب کر کے | 


جمع کیا تھا ۔ یہ کتاب "مھ" موچکی ا 
کوہریلی اور کتاب خانه آیا صوفيه میں موجود ھیں۔ ‏ 


۱ 

۱ 

کسر 

تھا اور ابن خائنویه نے اسے ابن دریید سے | 
۱ 

۱ 


کتاب کو چھے قسموں میں منقسم کیا ے؛ بھر هر 
قس م کو دو قسموں میں تقسیم کر کے بہلی قسم کو 
اسماء اور دوسری کو افعال کے لیے مخصوص کیا 
مے اور ھر کلیے کے آخری حرف کو باب ٹرار دیا 
ا ے۔ الا باب الباء میں وہ ایسے کلمات درج 
کرتا ےہ جن کے آخر میں حرف الباء ہے - فصول 
کو بھی حروف تہجی کی ترتیب پر مرلب ”با ھے 
اور اس میں دوسرے تیسرے اور چوتھے حرف کو 
سے ود کو سب اھرارت ےو 


| بھی یہی ترتیب اختیار کی سے اور غالبا ای کو 


بک کر مسر ماخ او سن ٢‏ کر عرف 
.۱۰ ۷ایا کو یه گمان ھوا ۓے کہ الجبردری نے 
الصحاح میں الفارابی کی کتاب ہے سرقہ ”شا ے؛ 
خی دلیل و برھان ے یه خیال صحیح تاہٹ نہیں 


اھزتات الفارابی اور الجوھری دونوں کی -سابیں 


سیل بن بد نے الجوھہ کے نام ہے الہ کا' مع ہیں اوران می حر با 


حُلاصہ ٹیار کیا ۔ ابن درید اور الجمہرہ کے تفصیل | 
تعارف ہے لیے دیکھے () ابن خلکانہ ۹۰۱ 

(م) طبقات الادباہ ص ں ہم؛ (م) الفہرست؛ ص رب؛ 
(م) السمعانی : الانساب, ر:ەہم؛ٴ (م) تاریخ 
بغدادء ؛_( شذّرات الذھب؛ ج: پیہم؟؛ 
(ے) طبقات الشُافعیه, ۲ ەم؛؛ (م) ابن قافی | 
ہبہ طبقاتہ ہ: ہم؛ (و) لسان المیزان ء: ٰ 





۱۹۰! ٢ج٢‎ 


۲+ ؛ (, ) المافعی : مرآة الجنانء +:ءہء؛ () 
المرزبانی : معجم الشعرا ص ‏ وم؛“(م) میزان 
الامتدالء ۲ ۳وم؛(م) انباہ الرواۃء 9357 

الفارابی : ابو ابراھیم اسحق بن ابراھیم 
گلقارانی (م ٥.‏ ٥ءھ)‏ الصحاح کے مصنف الجوھری کا 


کا کام 7 پان (الفارابی) کہ مقابلے میں 
صحیح اور مکمل ہے ۔ دو کتابوں کے باعمی تشابه 
و تمائل ے یه لازم نہیں آتا که ان میں سے ایک 
سارق ے ورنه تسلیم کرنا پڑے گا کہ الازھری نے 
خلیل کی کتاب العین ے سرقه کیا تھا ارر ھر 
لغوی مکتب فکر کی پیروی کرنے والے کو سارق قرار 
دیا جائے گا ۔ابو سعید محمد بن جعفر بن محمد 
الخوری ۓ؛ جس کا ائمه لغت میں شمار ھوتاے 
الفارابی کے دیوان الدب میں بہت ے اضانے کے 
اور اہے دس جلدوں میں تقسیم کیا ۔ حسن بن مظفر 
الئیشاہوری نے دیوان الدب کی تہذیب واصلاح کی 


علم (علم اللغة) 


اور اہے تہذیب دیوان الادب کے نام سے موسوم کیا 
(السیوطی : بغیة الوعاۃ ص پر وہ و .م)). 
الاڑھری : ابو منصور محمد بن احمد بن ازھر 
الھروی اللغوی (+ہ تا ..ےمھ)؛ امام لغت اور عالم 
تفسیر و حدیث و فقه تھے ۔ ان کی کتاب تہذیب اللفة 
بڑی عرق ریزی اور جاننشانی ہے لکھی گئی ے اور 
اس میں غیر صحیح کلمات نہایت کم ہیں ۔ ایسے 
موقع ہر الازھری نےخود اشارہ کر دیا ے کہ فلاں لفظ 
میں نے غیرئثقہ راوی ے اخذ کیاے ۔ 
کی ترتیب میں انھوں نے خلبل کی کتاب العین کا 
تتبم کیا سے ۔ کتاب کے شروع میں متلمهہ ےۓے؛ 
جس میں راویان لغت کے سیر و سوانح مندرج ھیں۔ 


اپنی کتاب 


الازھری نے ابوالعہاس ثعلب؛ ابن د ریا۔ء اور نفطويه ۱ 


ہے استفادہ کہا الفاظ ی تلاش میں عرب کی 
بادیه پیمائی ک؛ غرم دراز تک بڈووں کی قید میں 
رے اور اس طرح خالص عربی بر حاوی ھوکئے۔ مقدمے 


سن تہابٹ الاغة کی وجە تسیه بتاتے ھوے الازھری 


نے لکھا هے : ”کم سواد لوگوں نے اپنی تصنیف 


اہقف 


یر مم سم 


ے) ۔ النہذیب چھب چکی ہے اور دنیا کی امختلف 
لائبریریوں میں اس کے اٹھارہ قلمی نسخے ہائے جاتے : 
یں ۔ مزید معلومات کے لیے دیکھیے : ()) ابن 
خلکان : وفیات الاعیانء ۱,ہ؛ (م) السیوطی: 
بغیة الوعاۃ ؛ (م) معجم الادبا ۱۶ء 
الصاحب بن عباد الصاحب اسمعیل بن عباد 
ابن عباس اہو القاسم (٭ ہس تا ۰ہھ) مژید الدوله 
ابن بویہ دیلمی اور اس کے بھائی فخر الدولة کا وزیں 
جو بچپن ھی ے مؤید الدوله کی صحبت میں رھنے کی 
وجہ ے ''الصاحب'“ کے لقب سے مشہور هواء بڑا 
کریم النفس اور علم اور علما سے محبت کرنے والا 
۔ اس کی ذاتی لائبریری چار صد بار شتر کے براہر 
تھی ۔ دیگر تصانیف کے علاوہ اس نے لغت کی ضخیم 
کتاب المحیط کے نام سے تحریر کی ۔ خلیل کی 
کتاب العین؛ اور الازھری ک؛ التہذیب کی پیروی کرتے 
". ھوے اس نے اپنی کتاب کو مخارج حروف کی ترتیب 
ے مرتب کیا؛ مگر اس نے شواعد و مراجع کو یکسر 
۱ نظر انداز کر دیا۔ جن لوگوں یا کتابوں ہے اس نے 


کردہ کتب میں غلط اور غبر فصیح الفاظ کی بھربار | غریب اور نادر الفاظ نقل کے تھے ان کا تذکرہ اس 


کر دی تھی ۔ میں نے اپنی کتاب کو ان الفاظ ہے 
پاک کیا اور اگر میں اپنی کتاب میں وہ سب 
کچھ جمع کر دیتا جو میرے پاس محفوظ تھا تو 
میری تاب کی ضخامىت کئی گنا بڑھ جاتی ۔ 
دریں صورت میں عربی زبان ہر بڑی زیادتی کرنے 
والا ھوتا ۔ میں نے اس کتاب میں وھی کلمہ درج 
کیا ھے جو میں ئے بذات خود کسی ثقه راوی ے 
سنا ےے''۔ الازھری نے اپنی کتاب میں بلاد و امکنہ 
اور پائی کے چشموں کا ذ کر بھی کیا سے اور اگر 
اُس حصے کو الگ کر دیا جائے تو اس سے جغرافیے 
کی بہترین کتاب مرتب ہو سکتی ے ۔ کتاب میں 
الازھری نے یہ فقرہ ہکثرت استعمال کیا مہ : ''سمعت 
العرب یقولون“ (ے میں نے عربوں کو کہتے سٹا 


نے بالکل نہیں کیا ۔ المحیط وسعت و جامعیت 
کے اعتبار ہے ہے نظیر مگر کیفیت کے لحاظ ے 
ناس ہے ۔ التفطی نے الەحیط کے بارے میں لکھا 
ھے : کثر فیه الالفاظ و قلل الشواہد (ے اس میں 
الفاظ زیادہ مگر شواعد کم ھیں)۔ دارالکتب المصزیہ 
میں المحیط کی الجزہ الثالث کا قلمی نسخہ موجود 
ےے؛ جو ہے صفحات پر مشتمل صے اورساتویں صدی 
ھجری کا تحریر کردہ ہے (انباہ الرواۃ؛ .)۲۰۱٢۰ ١۱‏ 
اہن فارس: ابوالحسین احمد بن زکریا بن 
فارس الرازی (م .۹۰ء)ء شاعر؛ ادیب اور یکانڈ روزگار 
عالم تھا اور الصاحب بن عباد اس کا شاگرد تھا ۔ لج :: 





علم (علم الكة) 


آلمجمل تالیف کیں ۔ المجمل میں اس نے محض کثیر 
الاستعمال کلمات پر اکتفا کیا ھے؛ اسی لیے اس کا نام 
العجمل رکھا ۔ اس کے قلمی نسخے برلن؛ لنڈن: 
پیرس؛ آوکسنڑڈ اور کوہریلی کی لائریریوں میں 
موجود ھیں ۔ دارالکنب المصریه میں موجود نسخهہ 
دو جلدوں میں سے اور تیرہ سو صفحات پر مشتمل 
ے ۔ یہ کتاب مصر میں طہع ہو چکی ےہ ۔مقاییس 
اللفة چھے جلدوں پر مشتمل نے اور اس کو علامه 
عبدالسلام محمد ھارون نے ایڈٹ کر کے شائع کر 
دیا ے ۔ابن فارس نے اس کتاب کی ترتیب میں 
نہایت جدت پیدا کی ہے اور اس کی ترتیب و تہذیب 





دیگر کتب لغت ے بالکل جداكانه طرز بر یق ہے؛ | 
مزید تفصیلات کے لیے دیکھے : (م) ابن خلکان: ' 


۳۲۰؟ٔ؟ 






۱ 
ٰ 
۱ 
۱ 
ٰ 


ولیات روم (م) المڑص ریےیں! [: 


معجم الادباہ و ہے 

ابو علی القال ی : اسمٰعیل بن القاسم بن عارون 
ابو علی القا ی البغدادی (ہ م تا ٭٥مھ)‏ آرہینیا کے 
شہر مناز گرد (منازجردء دریاقوت : معجم البلدان: 
۸م)) میں پیدا ھوا۔ .مھ میں بغداد کیا 
ازواب عو لد مہ وہ کہ زان 
مقیم رھا۔ پھر .مھ میں اندلس گیا ۔ اس نے قرطبد 
میں وفات پائی اور وھیں دفن ھوا ۔ القا ی اس کو 
اس لیے کہتے هیں کهھ جب وہ بغداد آیا نو اس کے 
ساتھ مقام قالیقلا کے چند رفقا تھے ۔ اس نے جن 
علما ہے کسب فیض کیا ان میں ابن درید ابن 
القاسم الانباری؛ نفطویهء الرْجاجء الاخنش اور 
این درویہ جیسے اکاہر شامل یں ۔ دیگر تصانیف 
کے علاوہ اس نے علم لغت میں البارع مرتب کی ۔ 
اس کی تصنیف کا آغاز و ممھ میں ھو۔ قرطبہ کا 
ایک کتب فروش محمد بن حسین الفہدی اس کا 
مدد گار تھا ۔ ابھی یه ہایه تکمیل تک نہیں پہنچی 
تھی کیہ ابوعلی وفات پا گیا۔ اس کے بعد محمد بن 


ا 
کل ١‏ : 
دہ ند 


علم (علم الكة) 





حسین ہذکور اور محمد بن معمر الجیانی دونوں 
نے سل کر اسے مکمل کیا ۔ القالی نے ابنی کتاب کو 
حروف الہجا٭ کی ترتیب سے مرنب کیاء اس میں 
سابقه تمام کتب لفغت کو یکجا کر دباء ھر غریب 
لفظ کے بارے مہں بتایا کە وہ ”کس عالم سے منتقول 
غے اور آسناد میں اخنصار سے کّھ لبا۔ یہ کتاب 
پائچ ھزار اوراق پر سشتمل ہے . 

ابو علی نے اگرچہ اہنی کتاب کو خلبل ک 


٦5 
فک‎ 


ہروی ہیں مخارح عروف کی ترنیب سے مزب "کیا 
مگراس نے خابل کی 5مل نقلید نہیں کی ۔ خلیل 
نے اہنی ناب کػ آغاز حرف العین سے کیا سے ۔ 
بخلاف ازیں ابو علی کی "کناب همزہ سے شروع ھوتی 
ے؛ بھر الھاەٴ اور پھر الععن ہے ۔ ابو علی کو 
لغت نویسی میں مخترع و مجتہد تصور نہیں کیا جاتا 
بلکد ا سے خلیل اور مشرقی لفغت نوبسوں کا مقلد که 
سکنے ھیں۔ بایں همد البارع لغت کی پہلی کتاب ے 
جو اندلس میں الیف کی کتی ۔ آج تک اس کے کسی 
کو یع کہ می کا مین مل سے سی سار 
کے بعد اس کے صرف دو اجزاہ معلوم لیے جا سکے 
یں ایک سو بربطانید (عدد ۱ںہو 0۰) ہیں ے 
اور دوسرا پپرس کے المکٹة الاھليه (عدد ومہم) 
میں ۔ موزۂ بریطانيه میں المکتبہ الشرفیہ کے ناظم 
ڈاکٹر فدتون نے دونوں کا فونو لے کر ان کو یکجا 
کثر دیا ےہ . 

الجوھری : ابو نصر اسمٰعیل بن حمّاد الجوھری 
ترکستان کے شہر فاراب کا باشندہ تھا ۔ یافوت نے لکھا 
عے کہ تلاش بسیار کے باوجود مجھے الجوھری کی 
تاریخ ولادت ووفات معدوم نہیں ھو سکی ۔ 
ابن فضل اللہ نے المسالک میں بیان کیا ے کە الجوھری 
نے ۹مھ ہیں اور بقول بعض ...مھ کے لگ بھگ 
ونات پائی (البلغة فی اصول اللغقہ ص٠‏ و ؛)۔ الٹعالبی 
کی فقہ اللفة کے مقدہے میں لکھا ے کہ الجوھری 


علم (علم اللغة) ۲۲۲ 


٭مأم2 ہیں پیدا ھوا اور اس نے مم ومھ میں وفات ۱ 
دائی (متدمة فقد اللغفة للعالبی و نہ اللغنة لدکتور | 
وائیء ص وےء)۔ الجوھری نے طلب علم میں مختلف | 
دبار کی خاک چھانی : عراقی میں اہو علی الفارسی | 
لہہم تا ہہ مع) اور ابو سعید السبرافی (مہم تا 
۹۸م۵) سے اسنادہ کہاء پھر خالص عربی کی تلاش | 
میں دیہاتوں اور محراؤں میں کھوستا پھرتا رھاء 

بھر نیشادور میں آ رو بچسسس سر 
”لیا اور وھیں اىنی مشہور ”ثتاب تاج اج اللغة و صحاح إ| 
العر لا تخربسر کی جو الصحاح کے نام ے معریف 
درجے كا خوش نویس تھا ۱ 
الجوھری کہا جاتا ھے !؛ 
الہ وہ جوھر فروٹی کی وجہ ہے : 


:. 1 
وی -۔ ود یں سی 
اور اسی بنا ہر اسے 
( بعضر دہنے دی 
ااجودری "مہا ), 


رہہ 


نظ ؛'ححاح ے نبط ہیں علما 
مخاف ارای کن آیا اھ اکر السا2 ریا 
پالم ۔ ایر ارتا خطیب تبریزی کہتے ہیں 


بانکسر مشہور ہے اور یہ صحیح 


لد ''انصدا۔'' 


ک جب 


٥‏ ےی د٥‏ ست ےے اور یه 
سے ذع الصاد وی در ےہ اور یه صحیح, 


.۔- 


ے. جسے ظریف کی جع ظراف آتی ہے۔ 


لیبس تح ' اسدرس صورت بہد مفرد لے جع نہیں ؟ 


فعیل کے وزن میں ایک لغت 7 مان بفتح الفاء بھی ٘ 
ہے ملا سحیح وذحاح (ے بخیل) (المزھر ‏ )اس 
علما نے انصحاح کی بےحد تحسین و توصیف کی ے ۔ ' 


التعالبی کی راے ہیں یه تاب ابن درید کی الجمہرةء ۱ 
الازھری کی تہذیب اللفة اور ابن فارس کی المجمل 

سے بہتر بے (یتیمة الد ۸۹:۰ء) ۔ القطی کا 
بیانں ےے : : ”'الصحاح ے استفادہ ابن فارس کی المجمل ۱ 
کی بہ نسبت آسان تر ہےٴ ۔ یه شہرۂ آفاق کتاب هے ۔ | 
جب یه کتاب مصر پہنچی تو علما نے اس بے حد | 
پسند کیا (انباہ الرواق : ۹۰ ) ۔ جلال الدین 
السیوٰی نے مختلف کتب لغت کا تذکرہ کرنے کے | 


۱ .۰ 
علم فلز سس 7 


ا ا ا ا چا راو 
رطب و یابس کو یکجا کر دیا ھے اور صحت کا 
التزام نہیں رکھا ۔ اولیں لغفت ئویس جس لے صحت۔ 
کا التزا م کیا الجوھری ےہ - اسی لیے اس نے اپنی 
کتاب کا نام الصحاح رکھا ۔ الصحاح کو کتب. 
لنت میں وھی درجہ حاصل ہے جو صحیح بخاری, 
کو کتب حدیث میں'' (المزھر؛ ١‏ :ے). 
الصحاح کی اھمیت : الجوھری ئے اپنی کتاب 
کو جدید طریقے ہے مرتب کیا تھا؛ جو قبل ازیں 
لغویوں میں رائچ نہ تھا ۔ الصحاح میں کسی کلمے 


کے پہلے حرف کو باب اور اس کے بعد والے حرف 


کو فصل قرار دیا گیا ھے؛ مثلا الجوھری کے ہاں 
”'ضربٴ' کا لفظ باب الضاد اور فصل الراہ ہیں ملے گا 


. جبکہ خلیل کی کتاب العین میں اس لفظ کو باب الباہ 


اور فصل الضاد میں تلاش کیا جائے گا ۔ الجوھری 
کی ترتیب کو متأخرین اھل لغت نے بہت پسند کیا 
اور انی "ذتب لغت اسی کے مطابق مرتب کیں ۔ 
الصحاح کے قبول عام کی سب سے بڑی دلیل یه ے 


: کدەعلما نے اس کے ساتھ جس حد تک اعتنا کیا 


ہےر وہ ”ئسی اور کتاب کے حصے میں نہیں آیا ۔ اگر 


اھل لغت خلیل اور اس کے ھمنواؤں؛ مثلا اہن دریدء 
' الازھری اور ابن سیدة اندلسی کی راہ ہر گمژن 


رھنے تو عربی لغات ہے استفادہ بڑا دشوار ھوتا ۔ 
الصحاح نے لغت نویسی کے لے ایک نئی راہ ھموار 


۱ کر دی اور آج تک تمام لغات اسی ترتیب کے مطابق 


مرتب کی جا رھی یں, 
الصحاح کی مقبولیت کا یه حال تھا کہ چپ. 
کوئی عالم کسی شہر میں آتا تو اعل شہرزشپ 


7 سے بہلے ا سے یہ سال کرتے کہ آا قاط . 


مصنف ابن التطام الصقى (مءءم تا پیک 
آیا تو مصریوں نے یہی بات اس ےد فی َو 















ہلیم (علم, الاة) ۱ ۲۴۲)؟ 





(انباہ الرواقہ )۹١ :١‏ ۔ بعض علما نے الصحاح کو 
حفظ کماء مثلا تاج الدین محمود بن ابو المعا ی 


الخوارزمی (۰٥ھ)‏ اور ابن محطی الزاواوی (معجم ۱ 


الادبام ۱ ٣١م‏ ؛ بفیة الوعاۃء ص ۱۱۹ء)ء. 


مختار الصحاح ؛ محمد بن اہی بکر بن عبدالقادر ۱ 


الرازی(م ۰+ہه) نے مختار الصحاح کے نام سے الصحاح 
کا خلاصہ تیار کیا ۔ اس میں مؤلف نے کثیر الاستعمال 
الفاظ کو سمونے کے علاوہ الازھری کی التہذذیب 
سے بھی استفادہ کیا ھے ۔ یہ سختصر لغت بہت 
مقبول سے اور الرازی کی بہترین تالیف اور اس کی 
شہرت کا موجب ےہ ۔ یہ متعدد مرتبہ چھپ چکی 
سے (بار اول؛ بولاقی ۸۲٣۵۱؛‏ مطبوعہ وزارت تعلیم 
مصر(بهہ حک و اضافع)؛ ۳٣٣‏ ۸ہ_ 

الصراح سن الصحاح : یە الصحاح کا فارسی 
ترجمہ ے؛ جو ابوالفضل محمد بن عمر بن خالد 
الٹرشی المعروف ہجمال القرشی نے ؛,ہہھ میں مکمل 
کیا ۔ مکتبهہ شیخ الاسلامء مدینة منورہہ میں اس کا 
نسخہ موجود ہے؛ جو ,۹۰, ,ھ میں لکھا گیا ۔ مترجم 
نے قرآئی آیات احادیث لبویە اور اشعار و امثال 
کو ہرہناے اختصار حذف کر دیا سے - مزیدبراں 
مصلف نے الصحاح کو خوب خوب ھلف تید بنایا 


ولکشور سے شائم ہو چکی ہے اور برصغیر هند و 
پاک میں عام طور ہے مقبول و متد اول ے . 


لقراج_ بتکم المحاح تحریر کیا ۔ اس کی ترتیب 


المحاح کے مطابق ے ۔ الصحاح میں عی قات 
ہوجود نە تھے وہ اس میں شامل کر دیے گئۓے ھیں | 


اور بعض جگہ مؤلف نے الصحاح پر نقد و جرح بھی 
کل سے 


ہک مختعبر الصحاح : القرشی نے اس نام اے 


. کے قالب میں ڈھال 
عے ۔ يہ کتاب متعدد سرتبہ لکھنؤ کے سطبع , 


علم (علم اللكة) 


ا ضخیم کتاب ے اور اس میں الصحاح کے بہت کم 
مواد کو حذف کیا گیا ے ۔ اس کا ایک خوبصورت 
نسخد؛ جو فارسی خط میں ے ,۹ھک تحربر کردہ اور 
بڑے سائز کے ۹ئ و اوراق پر مشتمل ے؛ کتاب 
خائه احمد ثالثء استانبول؛ میں محفوظ ے (فہرس 
المخطوطات المصورہ, ۱م۵ْ۳۴). 

نور الصّباح فی اغلاط الصٌّحاح : بہ القرشی 
کی چوتھی تصنیف ے؛ جس میں المحاح پر نند و 


جرح و گے عشو اک سرن عو 


نورالصبحاح فی اغلاط الضراح : القرشی نے 
اپنی مختلف کتابوں میں الصحاح پر جو تنقید کی ےعے 
اس کے جواب میں مفتی محمد سعد اللہ رام بوری نے 
نورالصباح فی اغلاط الصراح لکو کر الصحاح کا 
دفاع انت یە فارسی زبان میں ےے اور م۹ ٣۱ھ‏ میں 
هندوستان سے شائع هو چکی ے (صدیق حسن خان : 
البلغة فٍِ اصول اللغة؛ ص ےے١).‏ 
إ از ملا عبدالرنید الحسینی 
المدنی تھا لت اور اس کے فارسی نرجمے 
الصراح؛ نیز القاموس سے سواد لے راس دو نارسی 


بس دو تھی ہد 


ھو چکی ہے ابوالحسین زین الدیر ن یہی ہر ن معصطی بن 


عبدالور الزاواوی المغربی النحوی (م٥ہ‏ ۔ہ+-ه) 


تسد ہے امعق کونظم صورت میں پیش کرنے یق 
القراح: القرشی نے الصحاح کا تکلہ آ 


کوشش کی؛ مگر اس کی تکمیل لہ کر ہائے ۔ الفیڈ 
أ ابن معطی بھی ان کی تالیف ھے؛ جو منقلوم ے , 
فلق الاصباح نی تخریج احادیث 
الصحاح : اس میں امام جلال الدین السیوطی 
(م ۹۱۱ نے الصحاح کی احادیث کی تخریج کی. 
الصحاح پر متعدد علما نے تعلیقات و حواشی 
تحریر کے؟ بعض نے اس کا خلاصہ تیار کیا؛ کچھ 


ہاچ کا خلاصہ بھی تیار کیاء تاہم یہ بھی خاصی آ علما ایے بھی تھے جنھوں نے دیگر زبانوں میں 


ؤ( 


علم (علم اللغة) 


اس کا ترجمە کیا؛؟ علما کی ایک جماعت نے الصحاح 
اور دیگر کتب لغت کو یکجا کیا اور بعض نے اس 
کی مفصل شرحیں تحریر کیں ۔ تفصیلات کے لیے 
دیکھے () معجم الادبا یہم؛ (م) 2 
ہ: ۹ہء:(م) دمیة القصر ص 
(م) ابن قاضی شہبہ : طلبقات ,: 
نزھة الالباٴ؛ ص پر رم؛ (ہ) المزھر ‏ 
البغیةق ص۹۰ 


(۹) النجو 


یتیمة الدھر 
ات 0( 1 
؛ےو؛ (ے) 
:(ہم) شذرات الذھب؛ ۳: جمم؛ 
م الزاھرہ) جرئے. 
العات : از ابو عبدلہ محمد بن 
جعفر التمیمی الترًاز القیروانی (۱۲مھ) ۔ وه عزیز 
الناطمی؛ سلطان مصر؛ کے دربار ے منسلک تھا اور 
اس کی متعدد تصنیفات تھیں ۔ اس نے لغت میں 
الجامع لکھی, لیکن یه کتاب شائم ہو چکی ے 
(ابن خلکائ رب مر رو؛ تعجم الادیام ےر ہ.؛؟ 
الوافی بالوفیات: بی مس بفیة الوعاذ؛ ص وم؛ 
انباہ الرواۃء +: ۸۰). 
الموعسب : اس کا مصنف ابو غالب تام بن 
غالب بن عمر اللغوی (مہسم) تھا جسے انجر 
فروشی ک وجه ے التیانی بھی کہا جاتا ہے سے | 
الموعب میں خلیل کی کتاب العین اور ابن درید کی ا 
الجمہرہ وو مہ سس 


ص‌ ---۔ کا تحت ص ہم ؛ معجم 
آلادباہ ےم ا؛ ابن قاضی شہبەة: ؛ طبقات؛ ۱ 


٥م‏ انباہ الرواۃ؛ )6)۹). 
۱ پت ؛ از حائظ فان 
اسمعیل المعروف باہن سیدة الاندلسی (روم تا 


ہجمھ)ا۔ مصنف اور اس کے والد دونوں ٹابیناء 
لیکن جید عالم تھے ۔ ابن سیدة نے اپنے والد کے علاوہ 


ابوالعلاہ اور صاعد بن الحسن البغدادی اللغوی ہے 
استفادہ کیا ۔ اندلس کے شہر مرسیہ میں اقامت 


چ۔ 
٭-۔ 
ک- 


ہت" م 


٠‏ موچ 

و رو کی ہی 

شا مس 

مہہ 

۱ وٹ 

کن ا 

3 عول 

يك : ۶ 

عام (خلں ۷ظك2)':” 
0 


گزیں رھا ۔ اس نے المحکم والمحیط الاعظم تصنیف 
۔ المحکم کے مطالعے سے پتا چلتا ےہ کہ وہ نحو ٴ 
اور لغت کے علاوہ علم قرا؛ت میں بھی پوری دستگاہ 
رکھتا تھا ۔ المحکم تمام اقسام لغت کی جامع ضخیم 
کتاب ےء جو مصر ہے شائم ہو چکی ہے ۔ اس کی 
ترتیپب کتاب العین کے مطابق ے ۔ صاحب 
القاموس اس پر بہت اعتماد کرتے تھے ۔ ڈاکٹر 
طه حسین کی راے میں یه لغت کی بنیادی اور 
قابل اعتماد کتابوں میں ے سے . 

الىخصص : لغت میں ابن سیدة کی دوسری 
کتاب المخصص ہے ؛ جے الثعالبی کی فقه اللغة 


کے انداز پر مرتب کیا گیا ھے ۔ اس کے مخطوطات 


اوٴکسفڑڈ اور اسکوریال میں محفوظ ہیں اور یہ 
٦‏ وم,ھ میں سترہ جلدوں میں ہے شائم ھوچکی ہے ۔ 
اس میں الفاظ مشابہ کو؛ جو باہم قریب المعنی 
ھوںء ایک باب میں جمع کر دیا ہے۔ مزید تفصیلات 
وا ا (م) ابن خلکان:ر: ٭مم؛(ء) ك؛(ء) الضبی: 
بغیة الملتمس؛ ص ..م ؟ (م) الدیباج المذھب؛ ص 
ك٠‏ '(م) معجم الادباہم:م+؛(م) لسان المیزآنء 
ہو یں پ؛ (م) الیافعی : سرآة الجنانہ ٭: ۳م:(ے) 
انباہ الرواۃ؛ : ہم!(م) تاریخ بغدا ہ۸۹ ؛() 
البدایة والنہایقہ ۱ : ہو؛ (,) شذرات الذھب؛ 
٤ھب‏ 
العباب؛ از رئی الدین الحمن بن محمد نن 
الحسن الصنعانی(ےےہ تا .۰ہ) ۔ یہ امکمل کتاب 
بیس جلدوں میں ہے ۔ مصنف ”یکم“ کی فصل ٦‏ 
تک پہنچا تھا کہ پیام اجل آ گیا (السوطی : ال 
المزھر ‏ :..م؛ القاسوس؛ دیاچہہ ۰۱:٣م)۔‏ 
التكملة: اسی مؤلف کی دوسری کتاب ےہ 
جے اس نے متعدد علوم ک ایک زار کھبیواثللن: 
سرت کاو وق ہے جو الفاظ تق 
گئے تھے ان کو اس میں الدفیوؤمدی 













فر(علم الة) _ 


ہس سے سی و وہ ھت 





میں کتاب خانه شیخ الاسلام ہیں ےے؛ جس ہیں 


۲۰۲۰۳۴مٔ' 


۱ 


لکھا بے کہ مؤلف اس کی تصنیف ت۔ و مھ ٴ 


میں فارغ ھوا. 

لسان العرب : از ابوالفضل جمال الدین 
محمد بن مکرم بن منظور الائریتی المصری الانصاری 
الخزرجی (محرم .مھ تا شعبان ررےھ) ۔ اس میں 
الجوھری کی الصحاح؛ الازھری کی التہذیب؛ ابن سیدۂ 
کی ألمحکم اور ابن الائہر کی النہایة کو جمع کر دنا گیا 
کے ۔ یہ کتاب . 


انی ریح پھونک دی ۔ علما نے اس 


علم (علم اللغفة) 


کر دیا ھے ۔ القانوس ہیں الجوھری پر حد درجہ 
نکتہ چینی کی گئی ہے اور عض جگھ و تنقید 
إ| جادۂ اعتدال سے تجاوز کر گئی ے ۔ بعض علما نے 
الجوھری کی حمابت اور الفہروز آبادی کے خلاف سستقتل 
کتابیں تحریر کی یں ۔ القاموس ان عظیہ لغات میں 
سے ےہ جس لے لغت نوسی کی تحرنک میں ایک 
کے مختاف 

ہپہلوؤں ہر جداٴدنة کتابیں حریر کیں ۔ بعض علما 
کو جرح و نقد کا 


نے شرحیں لکھں؛ بعض 2- اس 


پمرررج ‏ تید سہست 


۰٣ھ‏ میں مصر سے ببس جلدوں میں 


شائم هو چکی ہے ۔ ۔ اہن منظور [ركٌ باں] ایک گانئ ‏ 


روزگار عالم نھاء جس تر الکن اور الذّهِ 


ہی دونوں نی 


اس جح دفاع فا ے 


کو 


7> خلاصے تیار 


بعض سی ا 
یاء حدد _اے کہ 'قایوس' 


اس ۳ 


کے 
کی مقبولیت فُ 


کے لفظ دو ''المەجم' (د آدشنری) کا ہم معنی تصور 


روایت کی ہے ۔ لسان العرب دوہ جواسی عزار للمات : 


پر مشتمل ہے؛ لغت کا دائرة المعارف نصر لیا جاتا 
ہے ۔ الشیخ المرصفی نے اس پر بہترىن حواء ای نجرد 
کے اور اس پر نقد و جرح ک ے؛ حو لسان العرب کک 
اپنی ضخامت کے پراہر ےہ ۔ اسی طرح سسہور ستضرق 
کرنکو ۷ء نے بھی اس ہر مفید حواشی 
کے ہیں ؛ جو لسان العرب کے نصف حجم کے براہر 

۔ اگر لسان العرب کو ان مفید نعلیقات کے 


ساتھ شائع کر دیا جائے نو یە عربی زبان کی عظیم | 


انج ہر 


خدمت ھوکیر ۔ مزید معلوبات کے لے دبکھے 
)( فوات الوفیات: وہں؛ (م) بغیة الوعاۃ: 
"٣۲٠٣۸۱‏ )مم( شذرات انذھب؛ ہپ ےم (م) 


لکت الھمیان, صس ہے٢‏ (.) اہن ہی یں 0۵ و ا 

القاموس ؛ از مجد الدین ابو طاھر محمد بن 
یعقتوب بن محمد الشیرازی الفیروز آبادی (۹ ےھ تا 
۸۰۹) ۔ مصنف کے حالات کی تفصیل کے لیے رك بە 
الفیںوز آبادی - ألقاموس عربی لغات میں بےحد شہرت و 
صیث کی حامل ہے ۔ اس میں مصینف نے این سید کی 


ہر ؛ نہیں ناھہ جحلد اآغم 


نہ جانے لج تل" دہا جانا ج-ے قفساسوس الصحاح 
قاسرس لہمان 1 ہد عضر حاضر میں بعضش لغات کے 


نام القاسوۓر الععد ری اور نڈاسوس ال حبیب وغرہ 
بجوبز ‏ بے لئے ۔ القاہوس رر اس قدر کناییں تحریر 
تق دی ہیں دد ان کے تفصیلی تنعارف کی ائنجائش 


دنب تک نذ ٹرہ لیا جانا ے ٠‏ 


ناج العروس : ابوالفیس محمد بن محمد الشہبر . 
پارنشی الحسینی الزیدی (ہ ۱ نا ۱٥,.٣ھ)‏ نے 
تاج العروس سن جواھر القاموس کے نام ے الناہوس 
ای فرع صیف کی یہ عری یسب ول بی لف 
ا ھے۔اس میں ایک لاک بیس عزار کلمات (مادے) 
| ہیں ۔ کتاب کی تکمیل پر حصات: نے ۵۱ھ میں 
شاندار دعوت ولیمە کی ۔ جب محمد بک اہو لھیپ 
نے جابع ازھر کے قریب لائبریری بناتی تو اس 
کے لے ایک لاکھ درھم خرچ کر کے تاج العروس 
خریدی ۔ الزببدی بہت سی زبانں جانتے تھے اور 
لوگ ان کے علم و فضل کی وجہ ہے انھیں بےحد 
احترام کی نظر ہے دیکھتے تھے ۔ تاج العروس ی 
تصئیف میں مصنف نے زیادہ تر لسان العرب ہر اعتماد 


علم (علم اللغة) 


۰؟ٔ؟ 








کیا ے ۔ تاج العروس کا کچھ اععة ہمز ۸۰۲)ء 


٦۔ےہر‏ ۱ھ میں پانچ جلدوں میں شائم ھوا۔ 
الصحاح للجوھری کا مقدمهہ نویس لکھتا ےہ ػهہ 
ناج العروس - تک شایان شان ھا پر ٦‏ 


الاوقیانوسں 
الہسیط ئأی 


: احمد عاصم نے الاوقیانوس 
ترجمة القاموس المحیط کے نام سے القاموس 


کا ری زان مس ترجمه نا جو ,ہم ےھ میں مصضر 
سے شانہ عوا 
الناہوس : بہ القاموس تا فارسمی ترجمہ ے؛ جو 


حبرہبی اللہ نے یبا ۔ اس کا قلمی نسخه موزه بریطانیه 
ہیں مر جوہ ‏ ے . 

سو وم سی پر نقد و جرح 
اسم 


۰ میں سنثل کنابیں تحربر کئیں؛ بثلا :۔ 
() ایاج الننوس بد ٹر مافات القاموس : مؤلف کا 


ہم 
ںی“ 


نام معلوم نہیں ۔ اس لئ 
نہیں سرجود ےے. 

)ہ اترالقط فی اغلاط القاموس المحیط 
از حند بں ماف یىی المعروف داود زادہرم ك۱ ٤ا۔‏ 
س كت قلمی نسخہ کتاب خائه آبا صہوفیا میں 
سموجوٹ ۓےے. 

(ء) الج 
الشدیاق (م جبہرمع) ۔ یه ۹و م۱,ھ ہیں آستانه 
ہے شائع عوچکی ہے , 

(م) اضاعة الادسوس و ریاضة الشموس من 
اصطلاح صاحب القاوسء از عبدالعزیز الحلی ۔ اس کا 
ایک مخطوطہ الجزائر کی لائبریری میں موجود ے 
ری تداناد نید آتھ قد یل 
۸ ررم؛ النعمانی: الروض العاطر ء: ومم؛ 
یفیة الوعَاة؟ رع ہےء؛ الشوکانی : البدر الطالم 


سوس علی القاموس؛ ازشیخ احمد فارس 


کی اور ' 


(م) القول المانوس فی صفات القاموس از 
ہقتی محمد سعد اللہ رام غری _( ۸۱۲۸ء _ 

(ہ) ترویح النفوس علی سواشی القاسوس؛ 
از شیخ عبدالباری الاہیاری المصری (م .۱۳ھ). 

القاسوس؛ از علی بن سلطان محمد القاری 
الھروی الفقيه الحنفی (م م۱,,.,ھ) ۔ اس میں وه 
تمام الفاظ درج یں جو القاموس میں شامل ھونے 
ہے رہ گئے تھے, 

(ہ) مد القاسوس؛ از ایڈورڈلین ەمما ‏ 
(رےٰرم تا ہے ؛ع)؛ ستشرقین کی تصیف کردہ 
مشہور لفت ے ۔ یہ تاج العروس کا ترجمہ ےء 
جس میں مکررات کو حذف کر دیا ےے . 

عصر حاضر میں بھی لغت نگاری پر کسی حد 
تک جو کام را ے اس میں لبنان کے سیحی 


. ادبا٭ بیئی پیتی ھیں؛ ثلا المنجدہ الرائد الموردء 


القاموس العصری؛ الفرائد الداریه وغیرہ متعدد چھوٹی 
بڑی ڈکشٹنریاں عربی ہے عربی یا عرہی ے انگریزی 


: اور انگریزی ہے عربی میں رقم کی گئیں؛ مگر ان 
۱ میں ہے آکوئی لغت بھی صحیح معلی میں لفت 


قواعد کی داغ بیل ڈا ی اور مواد کو ترت 


۱ 
۱ 
ا 
ا 
ِ 


"کہلائے جانے کے قابل نہیں ۔ ان سب میں متقدمین کی 
خوشہ چینی کی گئی ھے . 

عربی لغت نگاری کے مکانب اریعہ: اھل 
اسلام کے ابتدائی علماے لغت عربی لغت نگاری کے 
قافله سالار تھے ۔ انھوں نے عرہی لفت نگاری کے 
تیب دینے کے 
سلسلے میں کوئی کسر نہ چھوڑی ۔ اگرچہ بعضی 
ستآخرین لغت نکاروں نے اپنی لغات میں قارین کے لے 
قدرے سہولت پیدا ی؛ مگر ان چنت طرازی اور انکر 


سد ات ےلم سام صصح 


ے ات العرب اور 0ڈ َ 











ے فو(علم الفع). 
کر کے ان کے مواد کو اوائل حروف کی ترتیب سے 


۳۴۰۲۲۹٦ 


ترتیب حروف کے اعتبار سے ان میں و پایا 


لغات مرتب کی جا رھی ہیں . 
ھمارے قدیم لغت نگاروں نے عربی لغت نویسی | 


کے جو قواعد وضع کے تھے وہ ھنوز برقرار میں , ِ 


اور عصر حاضر تک اس میں کچھ اضافه نہیں کیا إ 


جا سکا۔ یہی وجہ ےہ کہ بعد میں آئے والے . 
لغت نگار اپنے پیش رووں میں ہے کسی نہ کسی ک 
عموا رکردہ راہ پر سزن رے ھیں ۔ قدیم لغت نگاروں , 


میں بعض خصوصیات مشترکه طور پر پائی جاتی 
هیں؛ تاھم ان میں ہے هر ایک کچھ نہ کچھ 


ساتھ خلیل کی پیروی ک ۔ 
| آغاز خلیل کی طرح حلقی حروف ہے ئیا؛ مکر حروف 


جداگانہ خصوصیات بھی رکھتا ے ۔ ہم ان متقدمین , 


لفت نگاروں ی لغات کو خلیل بن احمد ہے لے کر 


ا ے یہاں ےہ 


الجوھری کے عہد تک حسب ڈیل چار مکاتب ٹکر : 


میں محصور و محدود کر سکتے ہیں جن کا عصر و 
عہد دوسری صدی کے اواخر ہے لے کر چوتھی 
صدی ھجری کے اختتام تک پھیلا ھوا ے: بالفاظ 
دیگر یه دہستان فکر خلیل کی وفات یعنی (ےے 
٥ےھ)‏ سے شروع هو کر الجوھری کی وفات (+۹ءھ) 
پر اختتام پذیر ھموے :۔ 
(۔مدرسة المعانی :اس مکنب فکر ے 
وابستةہ اھل لغفت نے اہنی لغات الفاظ ہے قطع نظر 
معانی و موضوعات کے اعتبار ہے مرتب کیں؛ مثلا 
ابو عبید : الغریب المصنف؟؛ ابن سیدة الاندلسی : 
المخصص؛ نیز دیگر کتب لغتہ جن میں معانی 
کو ماحوظ رکھا گیا ہے ۔ یہ وھی طرزے جس پر 
دس پر مشتمل کتابیں تحریر کی گئی ہیںء 
ٹلا اللعالی : فتے الَلعة. 
۔ مدرسة الالفاظ : اس مکتب فکو ہے وابستہ 
خقط نے اپنی کتابوں کو ان حروف کی شرتیب ہے 
رق کیا جن ے کلمات کا آغاز ھوتا ے؟ پھر 
:اقاحریف کی زتیب میں بھی ان کے یہاں فرق و 


آطارق السکی زی ہوں اشغار کا نگر اقاق 


علم (علم اللفة) 


اختلاف پایا جاتا ےء مثلا خلیل؛ ابو عمرو؛ الجوھری 
اور القا لی کی ترتیب حروف یکساں انداز یق نہیں ۔ 





ما کونتا تو کی س وت جا 
' اور سب ہے پہلے حلقی حروف کو لایا ے؛ پھر حلقی 
رت تی بھی حرف العین سے آغاز کیا 7 اس نے 
اتی اقاب یں :لات کی پہلے سرت تی بن نظر 
کیا کت ایوفزہ لاق ان سے ارت کے 
اس نے بھی اپنی ”ەناب کا 


حلقی کی ترتیب اس کے نزدیک وہ نہیں جو خلیل 
۔ ابو عمرو الشیبائی نے اپنی کناب کو 
حروف ھجا؛ کی معروف ترتیب ہے مرتب کیا 'ور یہی 
اور 


ا البرمکی کی نرنیب میں بڑا فرق بے (تفعسز آگے 


آ رھی ہے)۔ الجوعری کی ترتیب ان سب ہے مختلف 
ےہ اس نے کسی ”لمے کے آخری حرف کو ۔لحوظ 
رت آثر حروف جا کے مطابق اپنی کاب کو 
مرتب کیا 

بایں طوراھل لغت کے صرف دو دبستان فکر 
قرار پاتے ہیں : (م) مدرسة المعانی اور(م) مدرسة 
الالفاظ؛ مگر گہرائی ہیں اتر کر دیکھا جائے تو 
یہ دو مکاتب فکر بڑھ کر چار بن جاتے ہیں٠‏ جس سے 
یھ بات کھل کر سامنے آ جاتی ہے کہ کسی 
لغت نگار کا تعلق لغت نویسی کے کس مکتب فکر سے 
سے ۔ مکاتب اربعہ کی تشریح ملاحظهہ فسائے : 
مدرسة الخلیل؛؟ (م) مدرسة ابی عبید؛ (م) مدرسة 
الجوھری؛ (م) مدرسة البرہکی (جو ابوالمعا ی محمد 
بن تمیم البرمکی اللغوی ہے منسوب عے ۔ اس نے 
اکر کوئی سکخل لنٹ تصیف نہیں کی امم 
لغت نویسی کا ایک نیا طریقہ اختراع کیاء جو عصر 


علم (علم اللغة) 


حاضر تک سقبول چلا آ را ے ۔ وہ یا ے کہ 
لغت کی کتاب کو کلمات کے پہلے حروف کے پیش 
نظر حروف ھجاء کی معروف شرتیب کے مطابق مرتب 
کیا جائے؛ چنانچہ اس نے الجوھری کی الصَحاح کو 
اسی ترتیب کے مطابق مرنب کیا اور اس میں قدرے 
اضافه بھی کیا تھا۔ البرنکی کو اس ترتیب کا 
بانی تصور کیا جاتا ے ۔ جار الله الزسخشری 
(م ۸٭۰ھ) نے اپنی ”لتاب اساس البلاغضة کواسی 
ترتیب پر سرتب کیا نھا ۔ غلطی ہے اس کو 
اس ترنیب کا بائی سمجھ لیا گیا, 

اب ان مکتب اریبعه کی مختصر تشریح کی 
جاتی هے :۔ 





() مسدرسة الخسیل : به عربی لغت نگاری کا 
اولین مکنب نکر ےے اور 7۰ 5ا اسام خلیل ۓے؛ جو 
تمام لغفت نکاروں ے ۰ ٤‏ ثافلہ سالار شی ات خلیل نے اپنی 


کتاب کی ترتیب حروف ہر بلحاظ مخارج رکھی ہے ۔ 
لغت کو چند کتب میں تقسیم کیا اور هر کتاب 
کو ابواب پر متفرع کیا ہے ۔ کلمات کو ابواب میں 
جع کیا گیا ے ۔ خلیل کے بعد آنے والے لغت 
نویسوں نے اس کا نتبع کیا ھے ؛ لا دیکھے 
الازھری : التہذیب؛ نعط اون فشقل 
القا ی (خلیل کے یه ستبعہن اس کے اندھے مقلد 
نە تھے ۔ انھوں نے ہر بات میں اس کی پیروی نہیں 
کی بلکہ اس کے طریق کار میں کئی ایک جدثیں 
بھی پیدا کیں). 

خلیل چاھتا تھا کہ جس طرح اس نے عروض 
کو چند بحور میں محدود کر دیا تھا اسی طرح عربی 
زبان کے کلمات کو گن کر ایک خاص دائثرے میں 
محدود کر دے ۔ خلیل کا دعوی ہے کہ عربی 
زبان (ستعمل هو یا سہمل) کے صرف چار اوزان 
ہیںء یعنی ثنائی؛ ثلائی؛ رباعی اور خماسی ۔ ان سے 
کل بارہ ملین کلمات بنتے ہیں ۔ الازھری کا مقصد 


ابن عباد: 


۲۳۱۰ 





عسربی زبان کو اغلاط ہے اک کرنا تھا ۔ اسی لے 

اس نے اپنی کتاب کا نام تہذیب اللفة تجوبز کیا۔ 

ابن درید کی کتاب کا ام جمھرة الَلغة ہے ۔ کتاب 
إ| کے نام سے مصنف کا مقصد ظاہر ہوتا ے کہ وہ 
جمہوراھل عرب کی زبان کو یکجا کرنا چاهتا تھا۔ 
اہن عباد نے اپنی کتاب کا نام المحیط رکھا تھاہ 
جس میں اس بات کا اشارہ ملتا ہے کہ اس کا مقصد 
ان کلمات کو یکجا کرنا تھا جو اوروں نے ترک 
کر دیے تھے ۔ ابو علی القا ی کا مقصد بھی الازھری 

کی طرح عربی زبان کا تزکیە و تصيه تھا ۔ بہ رکیف 
خلیل کے متبعین صرف اسی کے افکارو آرا کو دہراتے 

نە تھے بلکہ بعض باتیں ان میں مشٹرک تھیں 

اور بعض میں وہ اس ہے مختلف الراے تھے ۔ مزید 

یه که جو فرق خلیل اور اس کے اتباع میں موجود ے 

اسی قسم کا فرق و اختلاف خود ان اتباع کے مارین 

بھی پایا جاتا ے. 

خلیل کے مکتب فکر میں جوسب ے بڑا عیب 

پایا چاتا ے وہ (ابن فارس کی الْعجمل اور مقاییس 

. اللٰغسة کو سنثی قرار دیتے ھوے) یہ ے کہ اس کا 


۱ 
إ 
أَ 


طریقه بڑا دشوار اور پیچیدە عے اور اس ے استفادہ 
بڑا مشکل مے؛ حتّی کہ ایک تجربە کار عالم بھی 
اس میں دقت محسوس کرتا ے . 

(ہ) مدرسۂ ابی عہید: یە دہستان فکر 
ابو عبید القاسم بن سلام کی جانب منسوب ے ۔ اس 
میں لغت کو معانی وموضوعات ہر مہنی قرار دیا گیا 
ہے ۔ ابو عبید کا طریق کار وہ ابتدائی مرحلہ ہے جس ہے 
لغت نگاری کا آغاز ھوا ۔ ابو عبید نے چھوٹی چھوٹی 
کتاہیں لکھنا شروع کیں؛ جن میں ہے هر کتاب ایک 
جداگانہ گان موضوع پر مشتمل ت پر سشتمل تھی؛ مثلا کتاب الہ .۰× 
کتاب الان ے_اللین؛ کتاب العسل المسلء کتاب کاب الحفرقھ فؤر 
کتاب الْخیل وغیرہ ۔ ابو عبید نے اس فطظاو 
تس کتابوں کو جو مضرق سوَقتوف 


عم (غام -. 










اخام عم ا۵تة) 
تھیں؛ ایک غضخیم کتاب میں یکجا کر دیاء جس 





میں کل سترہ ھزار کلمات تھے ۔ عربوں نے لغت | 
نویسی کے اس طریق کار کو جدت طرازی تصور کیا ' 
حالائکہ اھل عجم کئی صدیاں پہلے اس طرز و انداز ' 


سے آشنا تھے؛ مثلا ایک یونانی یولیوس بولکس 
(جد ا[ قدالں۷ػ) لے؛ جو جوتھی صدی عیسوی میں 
بقید حیات تھاء معانی کے پیش نظر لغت مرتب 
کی تھی. 


چھوٹی کتابوں کو یکجا کر دیا جو معانی و موضوعات 
کہ پیش نظر تصنیف کی گئی تھیں اور ان کو اپنی 


کتاب الغریب المصف ہیں جمع کر دیا: اس کو 


چند ابواب میں تقسیم لیا اور ھر باب کا نام دتاب 
رکھا؛ ھر کتاب میں ایک موضوع ہہ بتعلق نمام 
کلمات کو جمع کر دیاء مثلا کتاب النساء میں 
وہ تمام الفاظ جمع کر دیے جو کسی نە دسی طور 
عورتوں ے متعلق تھے ۔ 
عربیت کے ماھہر علما نے کسی ایک موضوع کے 
دائرے ہیں محدود رک کر 'لتابیں تصلیف کی ھیں 
اور ایسی کتابیں بہت سی میں ۔ ابو عبید نے سب لو 
یکچا کر کے اس کو الغریب المصلف ہے موسوم 
کر دیا۔ اس کتاب کی تالیف کے بعد لغت نگاری کا 
ایک نیا دروازہ کھل گیا اور بکثرت لغت نویس 
اسی راہ پر گمزن هو گئۓے ۔ ان سیں متقدمین 

تھے؛ منأخرین بھی اور معاصرین بھی ۔ قدما میں سے 
ابوالحسن الھنائی الازدی نے اپنی کتاب المنجد فیما 
اتنق آنفق| لفظ واختلاف معناہ میں ابو عبید کی پیروی 
یىی این سیدہ الاندلمی نے بھی المخصض میں 
ابو عبید ھی کے انداز کو اپنایا۔ معاصرین میں ہے 
5 :چیدالفتاح الصعیدی اور حسین یوسف موسی دونوں 


اتی الاقصاح میں یہی طریقہ اختیار کیا . 


"۴۲۰۰۰۲, 


اہو عبید نے دیکھا لە٭, 


علم (علم اللغة) 


۱ اس مکتب فکر میں سب ہے بڑا عیب یە پایا 
جانا ھے کہ عربی کے متعدد الفاظ کئبر المعانی 
ہوتے ہیں اور تلااس کرنے والے ٴکو معلوم نہیں 
ھوتا آلہ مصلف نے ”ٹس باب میں اس کے سطلوب 
معنی بیان کے ہیں ۔ بکثرت صفات ابسی ھوتی یں 
جو تمام موجودات میں مشٹر ک طور ہر پانی جانی 
. ہیں اور ان میں انسان: حیوان بلکە نباتات تک 
کے ھوتے ہیںء بلکة ابسی بعضر صفات تو 
جمادات تک میں بالی جانی ٭ 
کے لے مطلوب بعنی 
عونی ےر . 

(م) مدرسة الجوھری : ید مکنب فکر معروف 
امام لغت الجوھری کی جانب ملسوب ہے؛ جس نے 
لفت ناری کی نی راہ اخنراع کر کے کسی لنفظ 
کی تلانس کے کام دو آسان بنا دیا ۔ یة طریق کار 
ثتاب العین اور الغربب المصنف دونول ہے ہہتر 
اور آسان ىر ے ۔ یہی وجد سے کہ لغت نگاری کا 
۔ آنے والے مؤلفین لغت اسی 
۱ ڈگر پر دزن ہو نے اور سہکروں نغات اس طرز پر 
' تربرکی گئیں . 

اس مکتب فپکر ے لفت نکاری کے لیے جو 
| نی راہ ھموار کی اس کہ خلاصہ ید ے کہ پہلے 
إ١‏ حرف کے بجاے کسی کلمے کے آخر میں جو حرف 
واقعم هو اس کے پیش نظر مواد کو حروف تہجی کی 
ترتیب سے سرتب کیا جانے ۔ 


ہس ۔ اس طرح طالب 


تک ہسائی بڑی 7 


پا اندار بڑا متبول هو 


آخری حرف باب 
أ. کہلائے گا ۔ فصول کا انعقاد کسی کلیے کے پہلے 
ٰ حرف کے پیش نظر لیا جاتے < اور اس میں بھی حروف 
الہجاء کی ترتیب پیش نظر رے گیء مثلا ””بسط'' کا 
لفظ باب الطاء میں مندرج هو ٴک کیونکہ الطاء اس کا 
آخری حرف عے اور یه لفظ باب الطاء کی فصل الباء 
میں ملے گا کیونکہ کلے کا آغاز حرف الباء ے 
ا ھورھااے. 


بھی | 


ام 
یں 
20 


۲۰۹ 


ماساین 
اس کی مزید وضاحت یهە ے کهە اگر کوئی شخص ۱ | قرار دیاء اس لیےکە آخری حرف (لام کلمهہ) بدلتا نہیں ' 

کلمات حدب؛ حرب؛ حزب اور حسب کو تلاش کرنا بلکە اپنی جگه برقرار رھتا سے اور کلے کے ابتدائی 

چاے تو وہ ان کو ان کے آخری حرف الباء میں پائےکا؛ إ حرف کو فصل ٹھیرایا؛ لہذا اگر کرم؛ اکرم؛ تکرم. 


علم (علم اللكغة) 





جو باب الباء ہے (اس باب میں ھر و کلمہ جمع ؛ 


کر دبا ھے جو حرف الباء پر ختم ھونااے) ۔ 
باب الہاء پر پہنچ کر دیکھے ٴه کہ ان کلمات کے 
شروع میں کا حرف عے اور وہ الحاء ے؛ چنانچه 
اہے فصل الحاء ہے رجوع کرنا وا (فصل الحاء 
سے فبل فصل الجیم ہے اور اس ے پہلے الھمزہہ 
الباء؛ الء اور الثاء کی فصول گزر چکی هیں) ۔ پھر | 
ای پر بس نہیں فصل الحاء پر پہنچ "کر یہ دیکھٹا ا 
هو ڈ5 اکر للمه نلاتی (تین حرف والا ے) تو الحاء ' 
کے بعد کون سا حرف سے ۔بذ کورۂ بالا ئلمات میں 
سے پہلے "تلم ہیں الحا۔ کے بعد دال؛ دوسرے میں 
الراء تیسرے میں الزاء اور چوتھے میں السین ے ۔ ‏ 
اسی ترتیب ہے بە ‏ ثلمات ملیں گے ۔ اسی طرح رباعی 
کلمے میں بیدرے حرف کو اور خماسی میں چوتیے 
حرف تو دیکھا جاے ٴە 
الجوھری نے خلیل کے طرزلغت نگاری تو 
دیکھا اور محسوس لا له بہ طریق بڑا تکلیف دہ 
اور دقن طلب ےہ ۔اواٹل ”لمات کولغت کی اساس 
قرار دینا اور دوسرے تیسرے حرف ہے صرف نظر 
کرنا درست نہیں . اس لے کہ فاء کلمه کت بدلتا 
ھتاے ۔ اگراس کے بہلے کوئی حرف لکا دیا جانے , 
ھے, مثلا رم ثلائی مجرد کو : 
جب ا گرم تکرم یا مَکرم (ثلائی مزید) بنا دیا جائے ا 
ماش او سک مرا موک 
وھسو کے مو 
باب الھمزہ میں تلاش کرے؛ تکرم کو باب التاہ 


تو وہ پیچھے چلا جاتا 


اور مکرم کو الصحاح میں تلاش کرنا چاھیں تو 
باب المیم کھول کر اس کی فصل الکف میں تلاش کیا 
جائےگا اور اگر تلاش کرنے والا مجرد و مزید کے فرق 
ہے آھنا نہیں تو وہ کرم کو باب المیم فصل الکیقہ 
تکرم کو باب المیم فصل التاء میں تلاش کرے گاہ 
ہے شک یہ امر اس لیے باعث تکلیف تو ضرور ےہ مگر 
کتاب العین یا کتاب الجیم میں تلاش کرنے 
میں ہوتی سے ۔ الجوھری کے مکتب کر ہے جو 


علما وابستہ هھوے ان میں مندرجه ذیل اکاہر علما 
ر بہت نمایاں ھیں : 


(ر) امام الصفائی [ركَ بە 
حسن الصغانی] نے اپنی مشہور لغات النکلة 
والذیل والصلف مجمع البحرین اور العباب میں 
الجوھری کے انداز کو اپنایا؟ (م) این منظور الافریقی 
نے لسان العرب میں وھی ترتیب اختیار کی جس کے 
مطابق الجوھری نے الصحاح کو مرتب کیا تھا؛ 
(+) امام فیروز آبادی نے القاموس المحیط میں 
الجوھری کی پبروی کی اگرچہ القاموس کی تالیف ے 
اس کا مقصد الجوھری کا مقابله کرنا اور اس کی 





۱ کم ہایگی اور عجز و قصور کا کشف و اظہار تھاء مگر 


بایں ھمہ وہ لغت نگاری کا کوئی جدید انداز اختراع 
نہ کر سکا اور الجوھری کی پہروی کرنے پر مجبور هواءٴ 

(م) مدرسة البرنکی : اس مکتب فکر میں 
ا لغت نویسی کی بنیاد حروف الہجاء کی معروف ترتیپب 
پر رکھی گئی ۔ لغت کو الھمزہ ہے شروع کر کے 
| الیا٭ پر ختم کیا گیا ۔ کسی کلے کے پہلے حرفہ 


میں اورمکرم کو باب المیم میں یا باب الکاف میں؟ | کے ساتھ ساتھ دوسرےء تیسرے اور چوتھے حزف ٴ٠‏ 


بنابریں الجوھری نے ایک ئئی راہ ثکالی پوس 
کلے کے آخری حرف کو لغت کی اصل و اساس 


کو بھی ترتیب میں ملحوظ رکھا گیا ای کی اما 


فکر کا آغاز امام ابو عمرو الشبانی یے۔ ھواَٴ 












و ھ. 
مر مم دح 
۱ اس نے کسی کلمے کے صرف پہلے حرف کو پیش نظر || کو اس کا مؤسس قرار دینا فاش غلطی ے؛ جو 





رکھا ہے اور پچھلے حروف ہے صرف نظر کیا ىہ ۔ وہ 
'باپ الھمزہ میں هر اس کلے کو ذکر کرتا ے 

جو الھمزہ ہے شروع هو؛ گر مواد کی ترتیب میں 
سا بعد والے حروف کو نظر انداز کر دیتا ے ۔اس نے 
اپنی کتاب میں جو ترتیب ملحوظ رکھی ےہ اس کی 
ایک مثال یہ ے:() الأوقء(م) الألبء(م) المافول. 
(م) الافقء(ہ) الٗازدحء (ہ) المأسوم ۔ ان کلمات میں 
الستزر نے آبند بیو غرف ھی ان ہی وی تریب 
نہیں پائی جاتی ۔ پہلے کلمے میں ھمزہ کے بعد 
واؤ دوسرے میں هھمزہ کے بعد لام تیسرے میں 
ھمزہ کے بعد فاءہ علٰی نغذالقیاس ۔ چونکہ وی 
مذکورۂ صدر ترتیب درست نهە تھی؛ اس لے یه 
شی دہ شوصمب مہ تد 
وجہ اس کی یہی خامی ے کہ وہ کسی کلے کے 
صرف پہلے حرف کو ملحوظ رکھتاۓے اس کے مابعد کے 
حروف کو نظر انداز کر دیتا ہے ۔ بخلاف ازیں 

البرمکی کسی کلمے کے پہلے حرف کو پیش نظر 
رکھۓ کا پہلویہ ہاو نلای کل کے تضرے | 


حرف؛ رباعی کے تیسرے اور خماسی کے چوتھے حرف | 


کو بھی مواد کی ترثیب میں ملحوظ رکھتا ہے ۔ 
يہ امر البرمکی کے لیے سہولت کا باعث ھوا کە 
الجوھری نے بھی دوسرے تیسرے اور چوتھے حرف 
کو پیش نظر رکھا ہے؛ تاہم الصحاح کو ازسر نو 
مرتب کرنے میں البرمکی کو بڑی محنت وکاوش 
سے کام لینا پڑا. 

البرہکی نے یه کارنامه انجام دیا کە الصحاح 
للْجُوھری کو آخری حرف کے بجاے اوائل کلمات پر 
مرتب کر دیا اوراس کے ساتھ ساتھ شروع کلمہ کے 
خوسرے؛ تیسرے اور چوتھے حرف کو بھی ترتیب 


و ۱ اےحوظ رکھا ۔ علماے لفت کے نزدیک یە ترتیب 
یی ابنوکھی اور نرلل تھی ۔ الزمخشری (م ۸+ءم) 


۴۳۰۔۳ 


موسر 


ظاہر عے البرمکی کے کافی عرصہ بعد پیدا ھوا ۔ 
الیرمکی ےومھ میں بقید حیات تھا اور اسی سال اس 
نے الصحاح کو جدید قالب میں ڈھالاء اس لیے اس 
ترتیب کا بانی البرسکی ہے الزمخشری نہیں ۔ اس کے 
بعد عصر حاضر تک سب لغت نویس البرمکی کی 
ھموار کردہ راہ پر اسزن رۓے اور لغت نڈری میں 
کولی جدت پیدا نہ کر سکے ۔ خلاصہ یہ که عربی 
ا الغت نگاری اپنے نقطھ آغاز ے لے ٭َ ائر عصر حاضر 
إ تک ان چار مکاتب فکر میں محدود ومحصور ے 
ا (اکٹف الظنون؛ الجوھری : الصحاحء مقذدسمه؛ تاج 
العروس؛ مقدمه؟ ابن سیدة : 
العرب:؛ مقدمه), 
مآخحذ: متن میں دے دیے گئے ہیں ۔ 
(غلام احمد حربری) 


انشا : رك بآں , 
بلاغت :رك باں , 


معانی و بیان : رك بہ بیان؛ معانی . 


محاسن ادب و لقد ادب : رك بە بلاغت 
بیانء ادب, 

جدید نظٔم : 

(الف) عربی : رآ بە العریيه, 

(ب) رفارسی : رك به ایرانے 

(ج) آردو: رك باں؛ نیز رگ بہ پاکستان ۔ 

(ہ) ترق: ترکوں کے ھر طبقے میں شاعری 
ھمیشہ ہے ایک مقبول مشغلہ ری سے ۔ ترک 
تاریخ کے مطالعے ہے معلوم ہوتا ىے کہ فن شاعری 
سے ان کی یه دل بستگی زان عروج و زوال اور دور 
انقلاب و احیاء میں یکساں طریقے پر قائم رھی ۔ 


المحکمء مقدمه؟ لسان' 


فنون شعر :رلك بە فن ؛ شعر وشاعری؛ شاعر, 


ھ”" ھج ت_ھ ھ* ٭ 


6ھ ھ ٭ ہہ 


علم (جدید نظم) 22 ملج (جییخ خی )' 
کئی ترک سلاطین: مثلاً اسلطان محمد فاتح | ھی ملے گا ۔ بایں ھمه ابھی زانۂ حال تگے' 
(م رمںع) اس کا بیٹا شہزادہ جم؛ سلطان سلیم | تری شاعری فارسی شاعری ہے بہت حد تک 
اول (''سلیمی'““؛ م .مہ ,ع)ء سلطان سلیمان قانوئی | متاٹر رھی سے اور تری شعرا ابران کے اساتذہ کے 
(''مجبتی“'؟ م ۷ہ ؛ع) اور سلطان سراد رابع | نقش قدم پر چلنے کی کوشش کرتے رے ھیں . 
(!'مرادی''؛م ۰مع) اچھے شاعر تھے اوران کا کلام اس شاعری کا آغاز جسے ھم جدید شاعری 
اب تک محفوظ ھے - اس طرح بعض سشائخ اور علماء | کہ سکتے ھیںء انیسویں صدی کے اواخر میں ھوا 
جیسے شیخ الاسلام یحیٰی افندی اور قاضی برھان الدین ا اور اس کا اور تنظیمات (عہد سلطان عبدالمجید اوہ 
وشضیرہ اور متعدد حُواتین؛ مثلا مہری خاتون ا مجہرم تا بہر۱ع) ے قریبی تعلّق سے ۔ اس دور 
(م مہ ع)ء فطنت خائم (م..ہ١ع)‏ اور لیل عاتم میں جہاں نظم و نسق مملکت میں اسلاحات کرنے 
(م ہیر+ع) نے بھی اس فن میں نام پیدا کیا۔ | اور نظام حکوست کو مفغربی طرز پر ڈھالنے کا سوال 
تری کے بعض شاعر ایسے بھی ھوے یں جن کا , زیر بحث آیا وهہاں ترق ادب کو بھی ایک 
نام فارسی کے بہترین شعرا کے مقابلے میں لیا نیا رنگ دینے اور اے عوام سے قریب تر لائے کا 
جا سکتا بے ۔ ان میں ندیم؛ مسیحی؛ فضوی؛ غالب: ١‏ رجحان بھی پیدا وا اس ادہی تحریک کے اولیی 
نابی؛ باقی؛ سنبل زادہ و هبی؛ وغیرہ کئی شعرا شامل : رھنما صدر اعظم رید پاشا تھے؛ لیکن چونکە انھیں 
ہیں ۔ حقیقت یہ ےہ کھ تری غعرا نے قصیدے؛ ' اپنی سیاسی مصروفیات سے بہت کم فرصت ملتی 
غزل؛ مثنویء رباعی, مخمس. سدس غرض یه کھ أ تھی اس لیے وہ خود کوشی نمایاں کام نہ 
ہر صنلف سخن میں قابل ستاثش جولانی طبع کا | کر سکے؛ تاھم انھوں نے اہنے زنانے کے ان نوجوان 
سہ ہے حسہ ای وف وو ری اتا ادیہوں کی هر طرح اعائت اور سربرستی کک جو 
اس میں سرگرم عمل تھے ۔ ان میں سر فہرست 
ابراھیم شناسی افندی تھا 

شناسی افندی ‏ ابیررع میں قصسطلطیليهہ کے 








أَ 
1 
۱ 
7 کیا سر دی کے این ہی سے ملاس 
علاوہ ازیں انھوں نے بہت سے عوامی گیت (جن | 
سے بش شی ٹلزر ی) لکے| لہ اسلحہ خانے رادمەمعی میں پیدا هوا اور 
۔ ان میں مقبول عوام گیت ترک اور جنگ | ایک ھی سال کا تھا کہ اپنے والد کے سایڈ 
کت تعلق چنگانوں (پ ہت م(ظع) سے ہے) بھی عاطفت سے محروم ہو گیا ۔ اس کی پرورش اس کے 
شال ھیں؟ لہذا یه کہنا صحیح نہیں کهہ 2 بعض رشتےداروں نے اور ابتدائی تعلیم و ترییت ایک 
شاعری محض فارسی شاعری کا ایک بھدا سا چربہ | عالم ابراھیم افندی کے ہاتھوں ہوئی ۔ انشہائی 
ۓے جات یہ ے کہ بعض باتوں؛ مثلاٌ غدائیت | نامساعد حالات کے باوجود اِس نے عرہی وفارسی علوم 
میں بڑی مہارت پیدا کر ی؛ بلکہ کہا جاتا سے کلة . 
اس نع مشہور عربی لغات القاموس کا ایک پڑا چچّھ ' 
زبانی یاد کر لیا تھا ۔ بڑے ہو کر اس نے اسلاجہ خاؤل.: 
ھی میں ملازمت اختیار کر ی اور رہد پاشا.: 
اس کی نطری ذھانت اور علمی استعداد کی ھنکھا 


گر 


اور موسیقیت میں ترکی شاعری کو فارسی شاعری پر 
فوقیت ا نہ ای 
کا مخصوص کردار بھی ے ۔ مثال کے طور پر مسیحی 
کی بعض نظموں میں ایسی خوش آئند روانی اور 
شرنم ہے جو کسی فارسی شاعر کے کلام میں بمشکل 







موسر 


ارم 


کہ باوجود اس میں 
تھا جیں کے ثبوت 






شا ٣م‏ 


اس ترک کی نو قائم شدہ الجمن دائش؛ نیز مجلس | بھی ھیںء جو خاصی دلچسپ ہیں - شناسی نے 


مالیات کا رکن مقر ر کر دیا ۔ بعد ازاں پاشا نے اسے 
پیرس بھیچ دیاء جہاں اہے فرائسیسی زبان میں | 
سہارت حاصل کرنے اور بعض مشہور فرانسیسی | 
مفگرینء مثلا رینانء لا مارتین اور دساسی وا 
ملنے اور ان ہے تبادل خیالات کا سوقع ملا 5 
پیرس ہے واہسی پر ہریرء میں اس ے : 
اہنے ایک دوست آغا انندی کے ساتھ مل کر | 
پہلا غیرسرکاری اخبار ترجمان احوال کے ام ہے | 
جاری کیا؟؛ پھر اہر ء ہیں اپنا ذاتی اخبار ' 
تصویر افکار شائع کرنا شروع کیا؛ جس میں فرانسیسی 
افسانوں وغیرہ کے ترجے اور محب وطن شاعروں ' 
کی نظمیں چھپتی رھیں اور اس نے تریق کے ادبی 
حلقوں میں بڑا ام پیدا لیا ۔ سلطان عبدالمحید , 
کے انتقال کے بعد جب رشید پاشا کے حربف 
علی پاشا کو صدر اعظم کا منصب مل گا اور اس نے 
شناسی کو اس کے تمام عہدوں ہے برطرف کر دبا ' 
تو وہ دوبارہ پپرس چلا گیا ۔ وہاں کچھ عرمے قیام 
کے بعد وہ واپس استائبول آیا اور ایک دماغی عارضے 
میں سبتلا هو کر رے۸ ء میں فوت هو گیا. 
شٹاسی نے اپنے نسبة مختصر عرصہ حیات میں 
جو کچھ لکھا وہ زیادەتر نر میں ہے اور وہ بھی | 
مضامین کی شکل میں؟ لیکن اس کا دیوان موجود ! 
ے؛ جس میں قدیم اور نئی دونوں روشوں کی نظمیں | 
ھیں۔ اس کی جدید طرزکی نظموں میں حقیقت پسندی | 
نظر آتی ہے اور وہ اس طرح کی باتیں کہنے ہے بھی ؛ 
اجتتاب نہیں کرتا جنھیں ذوق سلیم کے بنافی | 
کہا جا سکتا ۓے (دیکھے ن٥1‏ ۷۰ : /ہ زءہ؛و( 
زجو:ظ ٭و:×ہ:0۱) ۔ آزاد خی ی اور حقیقتِ گسندی ۱ 
ایک جذبڈ اسلامی پایا جاتا 
میں اس کی مشہور مناجات پیش 


اسکتی ہے ۔ دیوان میں بعض منظلوم کہانیاں 


؟'؟۲۳۲٣‎ 


' آتا۔ 





علم (جدید نظم) 





تری صرف و نحو پر بھی ایک تصئنیف کی تھی اور 


| ایک ضخیم تری لغات کئی جلدوں میں مرنب کرنا 
شروع یک تھیء جو 


جو اس کی ہے وقت موت کی وجه ے 
نا مکمل رہ گئی ۔ 
شناسی افندی کے بعد جدبد تریق ادب و 
شاعری کی باگ ڈور اس کے شا گرد اور رفیق کار انتک 
نوجوان شاعر نامق مال ہے کے ہاتھ ہہں آ گئی؛ جو 
شناسی کی پپرس میں غیر حاضری کے دوران ہیں کچھ 
عرصے تک تصویر افک5ر کی ادارت کے فرائض بھی 
انجام دیتا رھا تھا ( موہ ۔-۔٠ہ۱ءع)۔‏ نامق کمال 
تکفورطاغی کا باشندہ تھا اور فارص میں بھی عرصے 
تک مقیم رھا تھا: لیکن بھر استاہول میں سکونت ہذیر 
عو گا ۔ اس کے شمار جدید ترکی شعرا کی صف 
اول میں هونا ے, بلکہ لہا جا سکتا ے که وہ 
جدبد شاعری ک ھی بای تھا سب الوط او 
جوش ملّی کا جو جذبہ اس کی نظموں ہیں ایا جاتا ے 
وہ لسی اور تریق شاعر کے کلام میں نظر نہیں 
اس نے نر دوں دو ان کی گزنتہ عظلمت و شانء 
ان کی ہے بثال شجاعت و خوق شہادت اور ان کی 
اولوالعزمی کی یاد دلانی اور ان میں اپنی موجودہ 
زبوں حا یی اور وطن کی خراب و خذبته حالت کو 
درست کرنے کا احساس پیدا آدرنے کی آدوشش کی ے ۔ 
اس کی حب الوطنی اور فخر قومی سے بھر پور نظموں 
نے تری عوام میں یداری کی ابک نئی لہر دوڑا دی 
یہاں تک کہ حکومت وقت کو؛ جو جبر و استبداد 
کے اصولوں پر کاربند تھی؛ اندیشہ پیدا عو گیا ۔ 
اس کا سنہ بند کرنے کے لیے اسے گیلی ہولی کا 
| گورئر بنا کر بھیچ دیا گیا؛ لیکن وہ صرف چند ماہ 
وهاں رہ کر واپس استانبول آ گیا اور براہر اسی 
نوع کی نظمیں لکھتا رھا۔ علاوہ ازیں اس نے نثر 


| میں بھی دییاہۂ تاریخ ترک و عہد فتوحات کے نام 


۔۔ 


علم (جدید نظم) ۳۳ 


سے انک کتاب لکھی اور متعدد ڈراہے اور افسانے 
بھی :سنبف کے ۔ عہرت کے ام سے اس نے ایک 
اخبار نکالٹا شروع کیا تھا جس کی اشاعت پر ایک 
ہے ہائد مرتبہ حکوست کی طرف ہے بابندی عاند کی 
"کی ۔ بہر حال اس کی تقلید میں اور کئی اخبار نکلنے 
لئے اور اس رح آزادی و حریت کی رو تمام ملک 
میں جاری و ساری عوگئی ۔ گویا ترکیە کی نشأة ثائیە 
میں اٹق کمال نے ابک ہڑا کردار ادا کیا اون 
کی با۔ عمیشہ ٹرآلوں کے دلوں میں باقی رے گی ۔ 

اسر زمانے کے ایک اور ترک ادیب؛ جس 
نے جند ترگی نلم و ئثر میں بڑا نام پیدا کیا؛ 
عبدالحاءا۔ ضیا٭ بے تیا. جو آخر عمر میں منصب وزارت 
تک نمہنچی گیا تا اور ا سے سلطان عبدالحمید کے 
عہد ہیں ہاشا ند خطاب بھی عطا ھوا۔ وہ ۱۸۲۹ء 
میں استانبول میں پیدا ھوا اور وھیں ۰ہہ۱ء میں 
فوت ھوا ۔ ضیاء پاشا کی دو طویل نظمیںء ظفر اه 
اور نرجیم بند؛ خاص طور پر مشہور ہیں ۔ 
ظفر نامه ایک طنزيه نظم ۓےے؛ جس می مدح و 
ستائش کے پیرائے میں علی پاشا کی سہم قبرص کا 
مذاقی اڑایا گیا ہے ء اگرچہ اس کا ام کہیں مذ کور 
نہیں ۔نرجیع بند کا انداز فلسفیائہ ہے؛ جس میں ”نسی 
حد نک دھہریت پسندی کا شالبه بھی پایا جاتا مے ۔ 
اس میں اسرار و رموز کائنات کے ناقابل حل ھونے کا 
ذکرے ۔اس کے کل بارہ بند هیں؟ ہر ایک بند میں 
دس شعر ھیں اور گیارھواں حوف جو ترجیع کا ے؛ 
عربی میں ے؛ جس سے ضمنا یہ بھی پتا چلتا ے 
کہ وہ عربی میں اچھی استعداد رکھتا تھا ۔ ان دو 
نظموں کے علاوہ اس کی اور بھی کئی نظمیں خاصی 
مشہور ہیں اور اس میں کسوئی شبہہ نہیں کهہ 
ضیاء پاشا کو جدید ترکی شاعری میں ایک ممتاز مقام 
حاصل ےہ ۔ اس کی زیادہ مشہور نظمیں کلاسسی 
شاعری کی پیروی میں بحر اور قافیے کی پابند ہیں ء 


علم زجدوة ال 
لیکن عوامی طرز کے گیتوں (ترکیلر) میں یه پانطق : 
نہیں ھے ۔ضیاءٴ پاشا کی ایک اور قابل ذکر تصنیف 
خرابات کے نام سے تین جلدوں میں ترکی شعرا کے 
کلام کا ایک انتخاب ے؛ جس میں اس نے 
قدیم تریں شعرا ہے لے کر اہنے زمانے تک کے شاعروں 
کے کلام کے نمونے جمع کر دیے ہیں ۔ اس میں 
اس کے اپنے بھی متعدد اشعار شامل ھیں ۔ خرابات 
کی پہلی جلد ےہ ؛ء میں شائم ھوئی تھی اور باقی 
دو ایک سال بعد ۔ اس کے اس انتخاب پر امق کمال 
نے بہت سخت تنقید کی ھے؛ جس کی ایک وجہ شاید 
یه بھی تھی کہ اگرچہ نامق کمال سے فیاء پاشا کی 
بہت دوستی تھی تاھم اس نے اس انتخاب میں اس 
کے صرف چند اشعار رکھے ہیں اور وہ بھی زیادہ 
اچھے نہیں ۔ امق کمال کا ایک اور اعتراض بہ ے 
کہ اس نے اس میں مدحیه قصائد کو مع ان تصائد 
لے جو اس نے خود سلطان عبدالعزیز کی شان میں لکھے 
تھے؛ جگہ دی ے؛ جو اس زمانے کے مزاج شاعری۔ 
اور حریت پسندی کے منافئی ھے. 

نامق کمال اورضیاء پاشا کے دو ان ےکم عمر 
ھم عصر رجائی زادہ محمود اکرم اور عبد الحق حامد 
تھے ۔ محمود اٹثرم کے کلام میں وہ جوش و ولوله 
نہیں ے جو اسق کمال ک ےکلام میں پایا جاتا ے؛ 
لیکن سلاست بیان اور صحت زبان کے لحاظ ے وہ 
بےشک قابل قدر ہے ۔ وہ فرانسیسی زبان ے بہت 
متأثر تھاء تاھم اس کا کلام زیادہ تر عشقیه ے؛ اگرچہ 
وہ کہیں کہیں عوام کے آلام و مصائب کا بھی, 
ذکر کرتا ے ۔اے نۓ موضوعات کی تلاش رھی) _ 
لیکن وہ صنائم و بدائع کے استعمال کی قدیم روش کو 
یکسر ترک نہ کر سکا۔ ہایس همہ اس کے کچ 
اسلوب شستہ اور پاکیزہ ہے اور اس می.. 
بر معمولی نزاکت ہائئی جاتی ہے.۔ 
عبدالحق حامد جدید سرک ششاعرییں: کا ا 






پر 
سے ؛جئائرنا 


لستاملها ۔ وہ نامق کمال کا شاگرد تھاء لیکن بعض 
این می اپنے استاد سے بھی بازی لے گیا ۔ وہ 
جدید خیالات کی ترجمانی اور حیقیت پسندی کی بنا پر 
مشہورۓے ۔ اس نے عصربی و فارسی بحروں میں کئی 
۔ اس نےکئی ڈراہے بھی لکھے مثلا 
دحر ھهندو زینب وغبرہ؛ لیکن اگر ایک 
طرف اس کی تصنیفات کی شہرت وو 
دوسری طرف اس کے سخالفین کی ایک جماعت بھی 
پیدا ہو گئی؛ جس کے ارکان عام طور پر آزاد خیا یل 
اور مذھب سے بےرخی اور بیگانگی پر معترض تھے ۔ 
اس جماعت کا بڑا رھنما معلم ناجی تھا ۔ اس 
کی اور اس کے پیرووں کی تحریسروں کا یه نتیجه هوا 
که سلطان عبدالحمید نے نئی وضع کے ادب کی 
اشاعت بند کر دی اورکچھ عرمے تک صرف معلم ناجی 
کی تعبانیف شائع ھوتی رھیں . 
بہرحال ان اقدامات ے تجدید ادب کی تحریک 
کو دہایا لە جا سکا بلکە وہ روز اضزوں ترقی کرتی 
گئی اور سلطان عبدالحمید کے بعد ایک نیا 
ادہی حلقه مضبوطی ے قائم ھوگیا؛ جو حلقه ادبیات 
جدیدہ یا ثروت فنون ادبیاتی کے نام سے مشہورے ۔ 
اس حلقےکے مصنفین نے اہنی تحریروں سے نە صرف 
سلطان کی حکومت کی بنیادیں ھلا دیں بلکھ بہت ہے 
لوگوں کو مذھب ے بھی بدظن کر دیا؛ یا 
کم از کم بدظن کرنے کی کوشش کی ۔ اس حلقے کے 
بڑے علم بردار شاعر توفیق فکرت اور ناول نگار 
خالد ضیاہ ہے تھے۔ تونیق فکرت عظیم ذ ہنی صلاحیتوں 
کا مالک تھا اور اس نے اپنی نظموں میں بار بار 


٣م‎ 


‪ 
ٰ 


علم (جدید نظم) 


استانبول کے ایک امریکی کالج میں پروفیسر هو گیا 
اف اہی رشن ادی ٹر کریپوں کو مین با کت 
دیا؛ چنانچهہ رباب شکستہ کے بعد اس کی نظموں 
کا کوئی سمجموعه شائع نہیں هواء اگرچہ کہا جاتا 
ے کہ وہ چوری چھہے نظمیں لکھتا رھاء جنھیں اس 
کے دوست اور ھوا خواہ زبائی ناد کر لیتے تھے ۔ 
حلقه ثروت فنون کا ابک اور شاعر شہاب الد تھاء 
تاھم وہ بحیثیت اثر نگار زیادہ مشہور ے 





پناعو نر 
اپنی سیاحت یورپ پر کئی مقالے تصنبف کے؛ جو 
ادہی نقطه نگاہ سے بہت بلند باب٭ه ہیں اور دورہی 
مصنفبن کے بہترین سیاحت ناموں کے مقابلے میں 

ان جدید ترکی شاعروں میں ہے؛ جو مغربی 
تہذبب و نمدن کے بے حد دلدادہ اور قدیم روایات 
سے متنفر تھے؛ ایک مشہور شاعر شیا گوک آلپ 
تھا جو تورانی تحریک کا پر جوش حامی نھا ۔ 
اس کے مقاصد میں یه بات بھی شامل تھی 'له ترقی 
زہان میں ہے تمام غیر ملکی (یعنی عربی و فارسی) 
الفاظ کو خارج کر کے ایسے ترک الفاظ کو استعمال 
کیا جائے جو عہد عثمانی سے پہلے وسط ایشیا ک ترکق 
زبان میں ہائے جاتے نھے اور بعد ازاں مٹروک 
هو گئۓےتھے؟؛ چنانچہ اس نے اپنی نظموں میں ابنے اس 
خیال کو عملىی جامه پہنائے کی کوشش ی؛ . قدیم 
تری کے یه الفاظ جزو زبان لە بن سکے اور گوک آلپ 
کو جلد ھی ابنی اس سعی کے رانہاں ھونے کا 
احساس هو گیا اور اس نے اسے کلی طور پر نہیں تو 
کے رت ۔ یہی وجہ ہے کہ اس‌کی 


.۔حکومت جبر و استبداد کےخلاف آواز 5" پیشٹر نظمیں اسی نوعیت کی ہیں جیسی کہ مبثاا5 


ونسسسممے ہے سے 


خفلموں کا ایک مجموعہ رہاب شکستہ عوام میں بہت 


نامقی کمال کی اور ان میں عربی و فارسی تراکیبی 


متقھول غواء یہاں تک کہ حکومت نے برگشتہ | بکثرت ہائی جاتی ہیں ۔ حقیقت یه ے که ہر ءں 






ئا انقاظر و کر اس: کے اخبار ثروت فنون کو بند کر " کے انقلاب کے بعد اگر بعض شعراء مثلا محمد رؤفء 
ال گیاتار کر لیا ۔ رمائی کے بصد وہ ' سلیمان تلیف اور احمد حکمت نئی روش کے مطابق 


علم (جدید نظم) 


۰؟ 


علم (جدیة الا 


وہب وی ہی 
ریو می 
یی نی 
11 اٹ 
: 








شعر کہتے رع تو دوسری طرف بعض اور شعراء 
جیسے حسین سیرت اور سلیمان فائق؛ قدیم عشقیه 
اسلوب شاعری ھی پر کار بند رے اور یوں قدیم اور 
جدید دونوں دہستان ساتھ ساتھ چلتے رے , 

تورانی تحریک کا ایک قابل ذکر نعائندہ 
محمد اسین تھاء جس نے اہنے اشعار میں روز مرہ کے 
محاورات بلک عامیانه اور بازاری بول چال کے الفاظ 
بھی داخل کر دبے؛ تاھم اس کی بعض چھوٹی 
نظموں میں؛ جو ترکی معاشرے کے متعلق ہیں؛ 
بہت مؤثر طریقے پر اظہار خیال کیا گیا ےے . 

دریں انا ایک نشی زبان کی تشکیل کا کام 
براہر جاری رھا اور نوجوان ترکوں کے دور کے 
بعد اناتٹرک کے عہد اقتدار میں بھی ترکق 
ادبیوں کی توجه اس طرف سرکوز رھی ۔ 
۶۸ء میں عربی رسم الخط کو چھوڑ کر لاطینی 
رسم الخط اختیار کر لیا ػیا ۔ اس طرح ادب و 
شاعری کی قدیم روایات ے ایک گونە بیگانگی پیدا 
ھونے لگی اور تری تہذیب و تمدن کا ایک نیا دور 
شروع هو گیا ۔ شاعروں میں سے اس جدید دور کا 
علمبردار بالعموم غیا+ گوک آل پ کو مانا جاتا ے؛ 
لیکن زیادہ تر کام رضا توفیق بولوک پاشی نے لیا جو 
ایک بلند پایه عالم؛ یورپی زبان کا ماعر اور پےمثال 
خطیب تھا ۔ اس کی شاعری میں لطیف جذبات اور 
احساسات کے ساتھ ساتھ ایک مخصوص غنالیت بھی 
پائی جاتی ے اور کہیں کہیں تغزل کا رنگ بھی 
نمایاں ہے ۔ اے بککتاشیوں کے گیت بہت پسند 
تھے اور اس نے ان کے رنگ میں متتعدد نظمیں 
لکھی ہیں ۔ دوسری طرف اہنی نظموں میں مذھبی 
احساسات کو جگہ دینے کا شرف محمد عارف ارسوای 
کو حاصل ھوا ۔ وہ علم عروض کا ایک بے نظیر عالمء 
عمرانیات کی بعض کتابوں کا مصنف اور اسلام کا 


دلدادہ تھا ۔ عارف مغربی شاعری ے بالکل غیر متأئر س 


رھاء لیکن اس نے سادہ اور سلیس زبان میں عوامی <_ 
زندگی کے مختلف پہلووں کی ترجمانی کی ے ۔ 
روزمرہ کی زبان استعما لکرتے هھوے اس نےانتہا پسند 
قوسی تحریک کی مخالفت اور مذھب کی حمایت 
کی ے؛ بلکه اس نے ترکوں کے زوال کی بڑی وجەہ 
ان کی مذھب ہے روز افزوں بیگانگی بتائی ہے۔ اگرچہ 
اس کے خیالات کا ترکوں کے عام حیالات و افکار ہر 
کچھ زیادہ اثر نہیں ہڑاء تاعم وہ ایک مقبول عام 


| شاعر تھا اور ترک کا قوسی ترانہ لکھنے کا شرف بھی 


۱ 


اسی کو حاصل هوا. 

زمانه حال کے بلند پایہ ترک شاعروں میں سے 
ایک ناظم حکمت تھا ۔ وہ اپنے اشعار میں اشترایق 
عقاشد کی تلفین کرتا ہے اورمذہب پر علالیہ حملے 
کرتا مے ۔ اسی لیے حکوست نے اے ملک بدر کر دیا 
تھا اور وہ ماسکو چلا گیا ۔ حکومت نے اس کی 
تصائئیف کی اشاعت بھی سمنوع قرار دے دی تھی 
لیکن اس کی ننظمیں اب بھی عوام میں بہت مقبول 
ھیں ۔ اس نے آزاد نظم کی شکل میں اور روزمرہ کی 
زبان میں بھی شاعری کی ے . 

ناظم حکمت کے بعد یحبٗی کمال بیاتلی کا 
درجہ ے؛ جسے حقیقت نگاری ؛ فطرت کی تصویرکشی 
اور جذبات کی ترجمانی میں کمال حاصل ے ۔ 
اس کی غزلوں اور رباعیوں کو خُاصی مقبولیت حاصل 
ے؛ جن میں ایک بلند پایہ سادگی اور لطافت پائئی 
جاتی ھے ۔ اس کی شاعری میں کلاسیکی اوزان اور 
قوانی کی پابندی موجود ے؛ لیکن اس نے نے 
استعارات اور انوکھی تشبیہات استعمال کی هیں اور 
ان کی تقسیم اور قالیوں کی ترتہب میں بھی جدت پیدا 


کی سے ۔ فاروق افذڈ چملی ہل اور احمد حمدی تال لاق , 


جیسے متعدد شعرا نے بھی کئی باتوں میں اس کے 
تقلید کی ے ۔ ظط 
دور جدید کے سمتاز شعرا میں جاچد 


3 


مت پت 
ج‫ 


عو 
سو ھپ 














اخ 


علم (جدید نظم) 





تر اور خان ولی کالک کا ذکر بھی کیا جا سکتا 
ےد ۔ جاھد صدقی کی زبان سادہ اور فطری ے؛ لیکن 
اس کے ساتھ زوردار اور ہر تاثیر بھی ےےہ؛ اور خان نے 
بھی سلیس اور سادہ زبان میں نئے تعمیری اور معاشرتی 
رجحانات کی ترجمائی کی سے ۔ ان دونوں کے کلام 
میں شاعرائه حسن پایا جانا ۓے ۔جمہوری دو رکے بعض 
اور نمایاں شاعر اور خان سیفی؛ یشربنی نائیر؛ بہجت 
ملیح جودت؛ فاضل حسنو طاغلوجهء بدری رحمی 
اہوب اوغلو اوکتای رنعت؛ کمال الدین کامو 
آصف خالد چلہی؛ صباح الدین قدرت اکسل وغیرہ 
" ہیں ۔ یہ سب شعرا اپنے کلام کے ذریعے عوام , 
میں اجتماعی فکر اور احساس قومیت پیدا کرنا ! 
چاھتے ھیں انھوں نے تری نام کے اوزان اور ' 
موضوعات میں بھی بہت کچھ تغیر و تل کر دبا ؛ 
ے؟ ہایں همه ان کا رشته قدیم شاعری سے بالکل 
منقطم نہیں ھوا بلک ان کی شاعری دراصل ئ ۱ 
ایک نیا روپ سے . 

مجموعی طور پر جدید ترک شاعری ک 
نمایاں خصوصیات یه ھیں : کلاسیکی شاعری کے ' 
فرسودہ موضوعات ے کنارہ کشی؛ مروجھ بحور اور ' 
ردیف و قافیه کی کڑی پابندیوں ہے گریز؛ فطرت کی |. 
عکاسی؛ حقیقت پسندی جس میں کہیں کہیں عریانیت | 
بھی پہدا هو جاتی ے؛ صائع کا کمازڑکم, 
استعمال؟ سادہ سلیس اور عام فہم زبان اور مغربی | 
تائرات و خیالات کو اہنی زبان میں داخل کرنا ۔ 
اسی بنا پر عم گب ون ک اس راے کو تسلیم 
نہیں کر سکتے کہ نئۓے دور میں تری شاعری نے 
مشرق ے بکسر منہ موڑ کر مغرب کی تقلید اختیار 
کر ی تھے ۔ اس میں شبچہ نہیں که شناسی' اور ا سکے 
تختاضرین کےعلاوہ ا س کے بعد کے ادوا رکے ترک شعرا 
پي مغربی اد ب کےخوشہ چین رے ھیں ء تاھ مکلاسیکی 
ف دمسوسیات اس ہو ور کی 


چنانچہ اس کے اثرات ابھی تک باقی عیں اور خیال یە 


ے کہ بعض جدت پسندوں کے علی الرغم ھمیشہ 


باقی رعیں کے . 


ماحذ 


)١( :‏ 6:55 ؛: ۷۹۸ 0۱۷۸۸۰۸ لہ 10ا0 ۸ 


۶۱۲ بط ج ہد لنؤں ےٹیوں:: 


ادیپ (ترق)؛ 


(اردو): 


ایوبی : ترق 


(× احمد حلمی ٠‏ 


جلد امقائبول ےم ھ: (م)ئمل 


مآخد مذ کور ھیں . 


جدید 


٦ 
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ٌ 


در وف جس میں متعدد 


امدحمد یدجااہ سرزا) 


٠+‏ رك يه انش 


۱ علم (علوم حکمیه) ے۲۳ علم لال 





سص×صىص-حس-س-ح- .سے _سےے ۳ید اٹ سس سںپاشم ٹس سہہوسا 

پت 8 ٢۔‏ علوم جکمیه ا تو معلوم هوا کہ علم محض بُذریعۂ حروفیہ 

ا مس ' الفاظ حاصل ہھونے وا لی شے نہیں ؛ اکتساب عم 
م‫ علوم کی تقسیم کٹی طرح کی گئی سے _ ایک | (تحریر کی مدد کے بخیر حصول علم بھی) اس سر 

نفسیم بہ ہے : () علوم رعیہ؛ (م) علوم حکىیہ _ . شامل ہے ۔ آج کی دنیا میں علوم کی تقسیم کی بنیادیر 


0م دان: یسا دبن اسلا ے معلق آ | مختلف بھی و گئی ہیں اور متنوع بھی (دیکھیے 
قرے علوه لکیہ لت اسلام ہے مخضوض نیہن ! ۱ ڈیوی ٠!‏ ۷٢۸۱٦:ازا:دہ|)‏ ا 061)' : لیکن موٹی تقسیم آج 
تمام ملتوں اور وسوں نے ان دو ترفی دی اوران کے |, بی دی سےہ؛ یعنی علوم حکمیہ اور علوم غبر حکمیە. 
عثن مزع مد کا رمک میں اور کو ' علزم مکیداتی بون تیآ آج بھی کسی نہ کسی 
بدانے رعتے ش ۔ انھیں علوم حقیقیہ بھی کہا | طور شامل ہو ھی جاتی ھے ۔ علوم حکمت کی ہرانی 
جانا ے کاو شاف اصطلاحات التَترَندا تسیم میں ترییت اخلاقء تدپیر منزل اور تدپیر ملک 
پذڈنل نادوا (١‏ (سیاست) بھی حکمت عملی میں شامل تھی ۔ - موسیقی 

نہ بھی ہر وابعد ۓے ئة ان علوم كے نام آ ‏ زناضی کی ایک نیتقل شاخ تھی ؛ لیکن تعجب یه 
ابی تسین کت سات مختلف بھی ہیں سے کہ حکمت نظری کی کچھ شاخیں ایسی بھی 
بلکہ بش اونٹ اسول اور فروع یی بھی اختلاں | میں جو درحقیقت عمل میں آ کر ھی اہنے نتائج 
٦‏ 04 کے علم بعض کے نزدنک | کو ظاھر کرتی ھیں؛ مثلا ریافی میں سوسیقی؛ 
ایک عملی علمحکمت ہے. جو شرعیات ے بتعلق ! غعلم العددمیں حساب: علم الہندسہ؛ تعمبر و تشکیل و 
سم ور س0ت انھیں یا تو صناعة کا نام دیا گیا ے؛ یا 
: ہے علوہ حکہکی فرع قرار دیا گیا ھے ۔ اسی طرح | ان کے عملىی پہلو کو نظر انداز کر دیا گیا ھے ۔ 
مندی دو بعذ مصنفوں (مثلا الخوارژنی) نے سب إ جدید دور ہیں اطلاقی رم ااووم) سلسلے ے 
ىہ ہا جگہ ی ہے (گونا يہ اصل الاصول ہوا) | بڑے بڑے کام لیے جا رعے ھیںء جو انسان کی 
اور بعٹس نے اے علوم آلیہ ہیں شمار لیا ے ۔ غرض | عملى زندگی میں صدھا فوائد کا باعث ہیں ۔ محض 
اس طرح علوم کمیہ کی فہرست اور تقدم و تآخر | نظری علم راستہ تو بتاتا ے؛ لیکن عملا راستے .پر 
کہ اعتبار سے کا درجہ بدلتا رھا ۓ ۔ ان میں أ. چلتنا نہیں سکھاتا۔ اگرچہ یه بھی امر واقعہ ے کەہ 
مذسوہ (برے صد والے) علوم بھی شامل ہیں | ان نظری علوم کو نظری کپنے کے باوجود ان سے 
اور محمود (اج مقاصد والے) بھی ۔ بعض عملى ا عملىی فوائد بھی اٹھائے جاتے رےء تاہم اس عنلی 
علوم ایسے ھیرین میں سزاولت اور استقرار کا عمل ۱ نکنیک کے لیے اطلاقی اصولیات کی تحریری صورت 
جاری رھتا ہے مثلا خیاط کا پیشہہ جسے بعض | سے زیادہ کام لیا گیا الّ ماشاه اللہ ۔ اطلاقی علمے 
مصنفوں (مثلا ابخلدون) نے علم کے بجاے صناعة | (طب کے سوا) بالعموم صدری هی چلتا رها, جر زنازي: 
کہا ےہ ۔ بعذلوم وہ ہیں جنھیں آج کل | انجام پاتا رھا رھ بھی وہ 
میکانیات کہتے ںاور انھیں پچھلے مصنفوں نے | بھی ھوںء لیکن عماری موجودہ بحث تفصق ٣او‏ 
علم الحیل والحر(- مشینوں اور کلوں کا علم) | متحمل نہیں . ٭ 
قراردیا عے . ۓ ذیل میں ان اہم مباحث کا نفتیٔم 



















۱ .ایل علم کی کتابوں نے دیا جا رھا ے اور علوم 


حکعمہ کے بارے میں خوف تکرار کے باوجود مختلف 
انداز نظر پیش کے جاتے ہیں: 

(ہ) ابن الندیم (م ۰ھ /۶:۱۹۰) : 
اہن الندیم کی کتاب الفہرست (تکمیل ےے+ھ / 
رو /ے,وء) کے دس باب یا مقالے هیں؛ جن میں 
ساتواں اور دسواں مقاله علوم حکمیہ ہے متعلق حے ۔ 
ساتویں مقالے کے مندرجات به ھیں : فن اول : 
فی اخبار الفلاسفة الطبیعبین و الموسیقیین و اساہ 
کتبہم ....افن دوم: فی اخبار اصحاب التعالیم؛ 
والمسہندسیین والارئساطیقیین والموسیقین والحساب 
والمنجمین و صنّاع الات و اصحاب الیل والحرکات؟ 
فن سوم ‏ فی ابتداء طب و اخبار المتطببین سن 
القدما و المحدثین و اسماہ کتبہم . . . . ۔ دسویں 
مقالے کا تعلق اخبار الکیمیائین و الصنعوبین من 
الفلاسفة القدیمة و المحدثین و اسماء کتبہم سے 
ہے ۔ علاوہ ازیں پانچویں مقالے کے ہانجویں فن 
میں متصوفین کے علاوہ ”المتکلمین علی الوساوس 
والخطرات و اسما٭ کے“ سے بحث ے؛ جنے 

(م) اہن سینا (م ۸مھ /ے۱۰۳۴ع): ابن سینا 
کے رسائل فی الحکمة والطبیعیات کا پانچواں رساله 
اقمام العلوم 
آنے والوں نے کم و بیش اسی ے استفادہ کیا 
گگہ ٠‏ 7 

(م) الفارابی (م ۹+ھ/, ۹۰ع : احصاء العلوم 
میں الفارابی نے بحث علم کو ہانچ فصول میں منقسم 
کیا ے ]۔ 

پہلی فصل علم اللسان اور اس٠‏ کے فروع 


زات النحو الصرفء الشعر الکتابقہ القراہ:) سے 
تلق ے؛ دوسری فصل کا تعلق علم منطق سے 


قہمرٹ غصل علم التعالیم ( - علم الربافیات) 


۴۲۳۲۸۸ 








عنم (علوم حکمیە) 


| کے بارے میں ے؛ جس کے سات اجزا یا فروع یں: 
إ علم العددء علم الھندسہء علم المناظر یا علم البصریات 
علم النجوم التعلیمی یا علم الفلک (جس میں اجسام 
سماوی ک اشکالء مقادیر اجرام اور ان کی باھمی 


' نسبتوں اور ان ک حرکات سے بحث کی گئی ہهے)؛ 
ا علم الموىیقی؛ علم الائقالء 
ا میکانیات؟ چوتھی فصل میں العلم الالّھی (نا بعد 


علم الخیل یا 


الطبیعة) اور العلم الطبیعی (الفیزیقیا ے فز ٹس: اس 


ْ کی آٹھ فروع ھیں) کا بیان ے (دیکھے الفارای : 


احصاء العلوم طبع عثمان امین؛ مصر رم۹ ۱ء؛ رے)۔ 
پانچویں فصل کا تعلق علم المدنی ( علم ا'خلاق 
اور علم السیاست)ء علم الفقہ اور علم الکلام سے ہہ . 

الغارابی کی اس تقسیم علوم میں تیسری اور 
چوتھی فصل کا تعلق علوم حکمیه (عقلبه) سے حے ۔ 
یه تقسیم ارسطو کے خیالات کے مطابق ےہ اوراس سے 
اس بنا پر اختلاف کیا گیا ہے کہ اس ہیں علوم 
شرعيه کے اھم اجزا(تفسیر و حدیث وغبرہ) اور تسوف 
وغبرہ کو جگە نہیں دی گئی ۔ الفارابی ے ابنيی 
تٹسیم العلوم کا اجمالی خاکہ اپنی ‏ کتاب اللبیه 
مل بل العادة میں بھی بیان ‏ لیا عے ۔ اس ىک رو 
سے اولا علوم کی قسمیں دو هیں : (م) علره نظری 
اور (م) علوم الععلیة والفلسفة العدلیة ۔ عنرہ نظری 


العقليه کے بارے میں ہےہ۔ بعد ے کی تین اصناف ھیں : )١(‏ علم التعالیم ( ۔ علم 


الریاضی)؛ (م) علم الطبیعی؟ (م) علم الالٰہی (نا بعد 
الطبیعة) . 

(م) الخوارزسی (م ےہ / ۸د٦۶)‏ : 
الخوارزىی نے مفاتیح العلوم کو دو مقالات میں 
تقسیم کیا ہے : مقاله اول میں علوم الشرعيه کا 
ذکر کیا ھے؛ جن کے ساتھ علوم العربيهہ کو بھی 
ملا لیا ے ؟؛ مقال دوم میں علوم العجم کو لایا گیا 
ےء جس کی تشریح یوں کی ہے : ٭... من 
الیونانیون وغیرھم من الام“ مقاله اول (علوم شرعیه) 





کے سات باب رکھے غیں؛ جس کی ہم فصلیں ھیں 


(تفصیل کے لیے دیکھے طبع فان فلوٹن 6:۷۵٢ ۷۱٥٥٥١‏ ا 


۹۰ہ ع) ۔ مقالة دوم کے نو باب غیں ؛ جو م فصلوں 
پر مشتمل ہیں۔ موجودہ بحث میں میں صرف مقالة 
دوم ے سروکار ے 
یہ ہے :۔ 

باب اول : اس کا تعلق فلسفے سے عے۔ 
اس کی دو قسمیں یں: () نظری اور(م) عملی ۔ بعض 
نے منطق کو تیسری جز قرار دیا ے اور بعض نے اے 
فلسفے کا آلہ قرار دیا ھے ۔ فلسفہ نظری کی تین 
قسمیں قرار دی گئی ھیں:() علم الطبیعه؛ (م) 
علم الاہور الالہیه ( یونانی : اؤ لوجیا - ٢وہا١٥٢۲)؟‏ 
(م) علم التعلیمی و الریاضی (مقادبر؛ اشکالء حرکات) ۔ 
علم الفْلسفة العملبة کی بھی تین قسمیں ہیں :() 
علم الاخلاق (ندییر نذس): ) تدیبر الخامه (ے تدییر 
منزل) اور (م) تدییر العامّہ (سیاسة المدنیة والامَة 
والملک) ۔ الخوارزسی نے لکھا ہے که علم الٰہی کی 
قسمیں یا اجزا نہیں؛ البثہ علم الطبیعی کی قسمیں ھیں؛ 
مثلّا علم طبء علم الاّثار العدویه (الامطار و الریاح 
والرعود و البروق وغیرہ)ء علم المعادن و النبات 
والحیوان و طبیعة شئی شئی مماتحت فلک القمر و صناعة 
الکیمیا ۔ اسی طرح علم التعلیمی والریاضی (ارئماطیقی) 
کی چار قسمیں ھیں؛ یعنی علم العدد والحساب؛ 
علم عندسه (الجوسطریا): علم النجوم (اسطرنومیا) اور 
علم الموسیقی ( ۔۔ علم اللحون) ۔ علم الحیل (میکانیات) 
کو الخوارزىی نے ان سب ے جدا رکھا ‏ , 
علم منطق ہر ہے ۔ اس کی نو 
فصلیں ہیں : () ایساغوجی (یونانی : لُوغی)؛ (ہ) 
قاطیفوریاس؛ٴ ( م) باری ارمینیاس؟ (م) انولوطیقا؛ 
(“) افودقطیقی؛ (ہ) طویقی؟ (ے) سوفسطیقی؟ 
(۸) ریطوریقی اور (ہ) بیوطیقی (ان کے عربی 
مغرادفات اور تشریحات کے لیے دیکھے الخوارزمی : 


باب دوم : 


۔ اس کے نو ابواب کی تفصیل ا 
ا ےے؛ جس کی ہانچ فصلیں ہیں : (م) الکمیة المفردة؟ 





مفاتیح العلوم؛ طبع فان فلوٹن؛ ص .م٣‏ ۔ کر 

باب سوم ؛ طب سے متعلق ھےء جس کی گا 
فصلیں یں (تفصیل کے لیے دیکھے کتاب مذکورہ 
ص جیں بعد), 


باب چپارم : علوم ارئما طیقی کے بارے میں 


(م) الکمیة المضافة؛ (م) الاعداد المسطّحة والجسٹڈ؛ 
(م) العیارات اور (م) حساب الہند و حساب الجمل و 
سبادی الجبر والمقابله , 

باب پئنجم : الھنلسهہ کے بارے میں ے؛ 
جس کی چار فصلیں ہیں : () مقدمات فندسه؛ (م) . 
خطوط؛ٴ (م) بسالْط اور (م) المجسمات . 

باب ششم : علم النجوم کے بارے میں ے؛ 
جس کی چار فصلیں ہیں : (؛) اسماہ النجوم؟ (م) 
ترکیب الافلاک و هیئة الارض؛ (م) مہادی الاحکام 
و مواضعات اصحابہا اور (م) آلات المنجمین . 

باب ھعفتم: موسیقی پر ے؛ جس کی تین 
نصلیں یں : (م) آلات؛ (م) جواىع الموسیقی فی 
کتاب الحکما اور (م) الابقاعات المستعملة, 

باب ھشتم: علم الحیل کے بارے میں 
ےہ ۔ اس کی دو فصلیں ھیں : (,) جرالاثقال 
بالقوة الیسیرة و آلاتہ اور (م) آلات الحرکات وسنعة 
الاوانی العجیبة , 

باب نہم: علم کیمیا کے بارے میں ے. 
اور اس میں تین فصلیں ہیں : () آلات؛؟(م) 
عقاقیر و ادویہ و جواھر و احجار اور (م) سے 
معالجات , 

(م) ابن خلدون (م ہہھ | ٭ 0-۳ 
ابن خلدون نے علوم ااحکت ے ہے عو 
العقلیة کی اصطلاح استعمال کی سے ۔ اس ک واے 
یہ علوم کسی ملت سے مخصوص نہیں۔ شر 
میں حصہ لے سکتی ھے اورلتی رعن اس 












ا وم لاہ ). ۳۰ علم (علوم حکمیە) 


اورفوودرصھوددوسُِسسەجھکوسصوسسدسجورسسےمےەصى-سۓ--ے-سححٗوس_-ت--٠-ےبسجچجچجچجچچٛظھحسدسمےےجحےے‏ سح .سے٠۔صےمے۔سص۔دٹ‏ سپ سس 

ام غلوم الفلسفہ والحکمت ہے ۔ اہن خلدون نے ان | (ب) رباضی (تعلیمی) اور (ج ) طبیعی؛ تین اقسام میں 

کی چار قسمیں بیان کی ہیں : (م) علم المنطق؟ إ منقسم کیا ےہ ۔ پھر ان میں سے ھر ایک کے 
(م) علم طبیعی؛ (م) ماوراء الطبیعة (روحائیات) ہے 'ٴ اصول و فروع گنوائے ہیں . 
متعلق اسور(اسی علم کا نام علم الٰہی ہے)؛(م) علم _(الف) علم الہی : اس کے بانچ اصول ھیں:(:) 
مقادیرں جو چار علوم پر مشتمل ہے (جنھیں تعالیم , الامور العاہ.٠‏ (م) البات الواہب؟(م) ائبات الجواھر 
کپا جاتا ے)ء؛ یعنی علم الھندسہ؛ علم ارثماطیقی: الروحائیذ: (م) ارتباط الامور الارنبه بالقوی السماوبن؛ 
علم الموسیقی اور علم الھیئة ۔ گویا اصولىل علوم ' (م) نظام الممکنات ۔ اس کے فروع ہیں : ()) 
الفلسفیه (یا حکمیة) سات ھوے:() منطق؛:(م تا البحث عن ”لیفیة الوحی و مہرورة المعقول محسوسا 
م) تعالیم؛ یعنی ارثماطیقی؛ ہندسہ؛ هینة اورموسیقی؟ و مند تعریف الالٰہیات و منہ الروح الامین؛ (م) العلم 


(نفیسات اورآن) الیات, الغات ا صعاق: 
ان میں سے ھر ایک کے فروع ہیں مثلا (ب) علم رباضی : اس کے ہین اصول ہیں : 


طبیعیات کی طب؛ علم العدد کی علم الحساب و () علم العدد: (م) علم الہنسسة: (م) علم الھیئة ۔ 
الفرائض والمعاملات؛ علم الھیئة کی ازیاج اور علم , اس کے فروع ہیں : (ہ) علم الجمہ والتفریق: (م) 
النجوم کی علم احکام النجویہ ۔ ابن خلدون نے ان کے ٠إ‏ علم الجبر و المقابدة: (م) علم المساحةۂ (م) علم 
سلسلے میں ملل سابقہ کی ترقیات علمی کا ذٴکر بھی || جر الاثقال؛ (و) علم الزیجاٹ والتقاویم؛ (ہ) علم 
کیا ھے. الارغنوۃ (اتحاذ الالات الغریبڈ علم موسیقی) . 

(و) تھانوی(م ۱۱۰۸ھ / ہے ۱ء): تھانوی (ج) علم طبیعی : اس کے آٹھ اسول ھیں : () 
نے کشاف اصطلاحات الفٹون میں لکیا ے کہ العلم باحوال الامور العامة للاجسام: (م) العلم 
علم ک تقسيم کئی طرح کی ہو سکتی ہے : ؛ بارلان العالم و حرکاٹہا واماٴلنہا (علم السماہ)؛ 
(اول) نظری اور عسلی ( اس کی تصریف مخلاف إ (م) العلم بکون الارکن و فسادعا: (م) العلم 
مقامات پر آ چکی ہے ۔ يد تقسیم حکمت کے سلسلے | بالمر لبات الغیر التامة کالنات الجو: (م) العلم 
میں بھی آئی ہے )؛؟(دوم) علوم آلیہ اور علوم ' باحوال معادن؛ (ہ) العلم بالنفس التبانیہ؛ (ے) العلم 
غیر آلیہء مثلا منطق علوم آلیہ میں ہے ہے (آلیہ سے ۱ بالنفس الحیوانیقةٴ (۸) العلم بالنفس الناطقة - اس کے 

ٰ 


سراد وہ علوم هیں جوکسی دوسرے علم کی تحصیل | فروع هیں : (م) الطب ؛ (م) النجوم ؛ (م) علم 
کا ذریعہ یا آله بنتے ھوں اور غبر آليه ے مراد وہ أ الفراسةۂ (م) علم النعبیرۂ () علم الطلسمات (و 
علرم هیں جو مقصود بالذات ہیں) ؛ (سوم) شرعیہ | ہو مزج التوی السماویة بالقوی الارضیة)؛ (ہ) علم 
ا اور غیر شرعیه ؟؛ (چہارم) عربیہ اور غیر عرییه ؛ | الئیرنجات (و هو مزج القوی الجواھر الارفیة بعضہا 
(ہنجم) حقیقیة اور غیر حقیقیة ؛ (ششم) عقليه 7 ببعض)؟ (ے) علم الکیمیات (و هو تبدیل قوی الاجرام 





ثقلیه؛؟ (ھفتم ) علوم الجزیه و غیر الجز یه . التعدئیة ینپا بعض), 
ا( تھائوی نے علوم حکمیہ کی بح حکمة کے |... منطق کے اصول ‏ نو یں (تفصیل کے لیے 

نر قججت کی بے ۔ حکمت نظری اور حکمت عملى کی | دیکھے کشاف؛ مقدمه), 
کے بعد حکمت نظری کو(الف) علم الٰمیء ان علوم الحکمیە کے اصول وفروع کی تفصیلء 









۳ ١ ' 


علم (علوم حکمیە) 2121 علم (علوم سا 


جن میں ان ہے متعلق ذیلی علوم کا تذکرہ 
شاف کے مقدبے (علم) میں مذکورے 





ے؛ | علم البام)؛ (ب) فروع علم الفراسة (علم الشاماتہ 
| والخیلانء علم الاساریر؛ علم الاکتافء علم قیافڈ 
(ے) طاش کوہری زادہ (م -- 3[ الاثر یا علم العیافة: علم قیافة البشر علم الامتداء 
منتاح السعادة و مصباح السیادة (طبع دائرۃ | بالبراری والاقفار؟ علم الریافة یا استنباط المیاہہ علم 
المعارف النظاىپهء حیدر آباد دکن) میں طاش کوپری | الاستتباط المعادنء علم نزول الغیثء علم العرافةہ 
زادہ نے حکمند نظری و حکمت عملی یق 0.00 دی | علم الاختلاج)؛ (ج( فروع احکام النجوم (علم 
ہیں اور اصول و فروع دونوں کا شمار کیا ے ۔ | الاختیارات؛ علم الرمل؛ علم الفالء علم القرعةء علم 
مناسب معلوھ ہوتا ہے کہ حکمت ہے متعلق علوم | الطیرة والزجر)؟:ٴ (د) فروع السحر (علم الکپانةہ 
کا پورا حا ٴله بہاں دے دیا جاتے تاکہ سمجموعی علم الئیرنجات؛ علم الخواص,؛ علم الرقی؛ علم العزائمء 
علم الاستحضارء علم دعوة الکواکب؛ علم 
| الفلتطیرات ء علم الاخفاء؛ علم الحیل الساسائیةء 
ے اع عوالک راہن الشک؛ علم الشعبدة 
ںا نی ہے (دنکھے ناب مذکوں ص ےپ | والتخیلات: علم تعلق القلب؛ علم الاستعانة بخواص 
بے اس کی قد ان عُلوم کو تتؤعة ذیل فی سی وو 
و ”وت تما ا (ششم) علوم الریائیة (علم الھننسةہ علم 
(اول) العلم الالٰھی والحکمة الذوقیة, ۱ " علم العدد با الارئماطیقی؛ علم الموسیقی). 
(دوم) تروع العلم الالٰھی (علم معرفة النشوس ؛ (ھفتم) فروع علم الھندسة (علم عقود الابئیقہ 
الانسائیف: علم معرفة الملکیة! علم معرفة المعاد؛ٴ علم | علم المناظر علم المرایا المحرقةء علم مراکز الائثقالہ 
اماراٹ النبوۃة: علم مقالات الفرق: علم تقاسیم العلوم) . علم جر الالقال ؛ علم المساحةء علم انباط المیاء؛ علم 
(.۔۔وم) العلھ الطبیعی, الالات الحریبةء علم الرمی؛ علم التعدیل؛ علم 
(چہارم) فروع العلم الطبیعی (علم الطب: علم || البنکامات: علم الملاحةء علم السباعة؛ علم الاوزان 
الہیط.؛ علم الہیزرۃ! علم النبات؛ علم الحیوان؛ علم ۱ والموازین؛ علم الاّلات المبنیة علىی ضرورة عدم 
النلاحة: علم المعادن, علم الجواھر! علم الکون | الخلاہ). 
والفساد: علم قوس قزح؛ علم الفراسة؛ٴ علم تعییر ؛ (ھشتم) فروع علم الھیئة (علم الزیجات و 
الرؤیا: علم احکام النجوم؛ علم السحرہ علم الطلسمات | التقاویمء علم کتابة التقویم؛ علم حساب النجوم؛ علم 
انمہبفظلم انبا | کیفیة الارصادء علم الأَلات الرصدیة علم المواقیتہ 
(ہنجم) فروع فروع العلم الطبیعی : (الف) فروع أ علم الاّلات الظلیةء علم الاکرہ علم الاکر المتحرکاہ _., 
علم الطب (علم التشریحء علم الکحالقء علم الاطعمة | علم تسطیح الکرۃء علم صور الکواکبء علم مقادچر _ 
والمزورات: علم الصیدلقہ علم طبخ الاشربة | العلویاتہ علم منازل القمر؛ علم جغرافیہ ومعلاہ صووۃ _ 
والمعاجین ؛ عم قلعم الأثار سن الثیابء علم ترکیب | الارض؛ علم مسالک البلدان والامصارہ علم تحرف ۱ 
: انواع المدادء علم الجراحةء علم الفصدہ علم الحجامةء آ البرد و مسافتہاء علم خواص الاقالیم؛ عم الافقاق:*: 
:7 علم المقادیر والاوزان الستعملة فی علم الطب؛ | والاکواں علم القراناتء علم الملاحمء علیج ‏ 


تصور فا ےہ بھو سکے . 
(ااف) الدوحة الرابعه کے سقدہے میں العلوم 
الِحكبة النظرنۂة ا ںی الالھیة والریاضیة والطبیعبة 








جم (ھلوم حکمہ). 


6۴۳ ؟ 


علم (الٰہیات) 





السنةء علم مواقیت الصلوۃء علم وضع الاسطرلابء | مفعاح السعادۃ ہے ماخوذ مے . 


سے علم عمل الاسطرلابء علم وضع رہم الدائرة العجیب ‏ 
والمقنطرات ؛ عمل رع الدائرۃء علم اللات الساعة). 

(نہم) فروع علم العدد (علمم حساب التحت 
والمیل؛ علم الجبر والعقابلةء علم حساب الخطائین ؛ 
علم حساب الدور والوصایاء علم حساب الدرھم 
والدیناں علم حساب الفرائض؛ علم حساب الھواٴ؛ 
علم حساب العقود والمراد بالعقود عقود الاصابعء 
علم اعداد الوفق ؛ 
والمتباغضة علم التعابی العدیة فی الحروب). 

(دھم) فروع علم الموسیقی(علم الّلات العجیبةء 
علم الرقص؛ علم الفنج ). 


ْ 
1 
۱ 
۱ 
أ 
۱ 


علم خواص الاعداد المتحابة ‏ 


(ب) الدوحة الخاسة میں الحکمة الععلیغة سد ' 


بحث کی گئی ہے؛ جو حسب ذیل جار شعبوں میں 
منقسم ہیں : (م) علم الاخلاق؟ (م) علم تدیبر 
المشزل؟ (م) علم السیاسة؟ (م) فروع الحکمة 
الععلیة (علم آداب الملوک و وظائف السلطانء علم 


1 


آداب الوزارةء علم الاحتساب اور علم قود الەساکر | 


والجیوش ). 

(ہ) صدیق حسن خان (م ے. ۱۳ھ/۶۱۸۸۹): 
صدیق حسن خاں نے ابجد العلوم میں علم کی 
تقسیم کے مختلف تصورات بیان کرنے کے بعد 
چوتھی تقسیم میں کہا ے کہ علوم یا تو حکمیة ہیں 
یا یر حکمیةء یعنی شرعی و دینی۔ علوم حکمیه 
پا غیر دینی علوم کو علوم حقیقیه بھی کہا جاتا 
ے ۔ بعض غیر دینی علوم محمود ہیںء مثلا طب؛ 
حساب؛ وغیرہ؛ بعض غیر محمود غیں؛ یعنی طلسم 
یرنجات وغیرہ ۔ پانچویں تقسیم علوم حکمیہ (حکمت 
عملی اور حکمت نظری) سے متعلق ہے ۔ اس کے 
بعد اٹھوں نے نظری اور عملی علوم کی اقسام کا شمار 
کیا ھے؛ جو معروفب ہے ۔ پھر نظری اور عملی اصول و 
فو کی مفصل فہرست دی ے؛ جو کم و پیش 


(۹) حاجی خلیفه کاتب جبی (م ےہ.۱ھ/ 
أ ےہ ؛ء): حاجی خلیفه کی مشہور تصنیف کشف الظنون 
کا مقدمة بہت مفید ے؛ لیکن اس کتاب میں باقی 


| مندرجات بلچاظ حروف تہجی ھیں؛ جس کی وجہ ہے 


ا علوم کا ذکر یکجا نہیں ۔ علوم عقليه کی بحث ( (علم) 
حکمت کے تحت لائی گئی ۓے - [سید عبدات, ٠‏ ریس 
ادارہ: نے لکھا] . 
(ادارہ) 
الات نات نے سے تار بر کا 
آغاز کیا ے؛ بین مسثلے ھمیشہ اس کا مرضوع 
تحقیق رے هیں: )١(‏ ھمارےگرد و پیش پھیں عوٹی 
یه کالنات کیا عے ؟ (م) اس کو دس نے وجود کا 
پبراھن بخشا؟(م) انسانوں میں رشته و تعلق کی نوعیت 
فرائش و واجبات کے نس نقشے کی مقتضی ہے ؟ یہی 
تعن اشکال مدھب: فلسفه اور سائٹس کا شانفم رےے 
یں ۔ یہ نین اشەل بجاے خود اشکال بہی ہیں 
اور فکر و نظر اور تہذیب و تمدن کی بلندی و گُہرائی 
کے پیسانے بھی ۔ ان کے جوابات اورحل و لشود کی 
مختلف النوع کوششو 
کوئی قوم حکمت و بصیرت کے کس درے پر 
فالز ے . 
مت قرآن عہ نال شر اوت انا 


ں ے اندازہ ھوتا ۓے کهھ 


لی ذھن 
اس کی ضوه ہے مطلع انوار بنا تو مسلمانوں ۓ بھی 
ان مسائل بر کھل کر نحفیق کی اور ایسی 
تہذیب و حضارت کی طرح ڈا ی جو علم و حکمت کی 
جلوەطرازیوں ہے الا مال تھی اور جس نے تقربًا دو 
ھی صدیوں میں متعدد علوم و فنون پر تحریر و نگارش 
کے انبار لگا دیے ۔ صرف و نحو؛ تفسیر و لغت: فقه؛ 
اصول؛ حدیثء تاریخ علم الکلامء فلسفہ؛ منطقء 
سیاسیات: طبیعیات اور تصوف و اشراقء کونسا ایسا 
موضوع تھا جس کو اسلامی ذھن نے وسعت نهھ 
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٦ 


علم (الہیات) 


ب۳ ؟ 








بخشی اور اس پر اپنی چھاپ ثبت نە کی ۔ 
گراں مایە علوم میں ایک علم الٰہیات بھی تھاء جسے 
مسلمانوں نے نئی سج دھچ اور زیبائش عطا ک . 

الہیات سے کیا مراد ےے؟ اس کا داثرۂ بحث 
اس قەر وسیع اور بو قلموں ھے له ٹھیک ٹھیک 
منطقی اصطلاح میں اس کی تعریف بیان کرنا 
مشکل ؛ ناعمٴ آسانی فہم کی خاطر ہم کھ 
سکتے ہیں کہ اس ے مقصود بحث و تمحیص کا 
وہ اسلوب ے جو حوادث کوليہ ے اس حیثیت ہے 
نعرض ریا و تر رومیت وعود نے اثیات پذیر | 
نہیں ۔ اسی مفہوم کو یوں بھی ادا کیا جا سکتا | 
ہے آنہ اس ے غرض ان احوال کے بارے میں غورو | 
فکر آٹرنا ھے جو وجود خارجی و عقلی میں ماڈے 
کے رین منت نہ ہوں ۔ اس کے داٹرۂ بحث میں وہ 
تمام مسائل آتے ہیں جن کا تعاق مروج امطلاح | 
''ما بعد الطبیعیات“' ے ے؛ بشرطیکه فکر و تدہر 
کا انداز غمر متعصبانه ھو, 

بہ مشمولات فکر و نظر کے کن کن گوشوں 
کو اپنی آغوش میں لیے ھوے ھیں؟ الفارابی کے 
تجزیے کے مطابقی ان کو تین خانوں میں تقسیم 
کیا جا سکتا سے : 

اس میں ایک حصہ لو موجودات و اشیا 
کے اس پہلو ے منعلق ے جس پر خالص وجودیاتی 
نفطڈ نظر ہے گفنگو کی جاتی ے اور یه بتایا جاتا 
سے کہ ان کی کیا حیثیت عے؟ ان کے تحقق و 
البات کی نوعیت لیا ھے؟ وہ کیونکر صادر ھوتی 
ہیں اور کس طرح اور کس شرتیب ے انھوں نے 
معروضی شکل اختیار کی؟ 

دوسرے حصے میں مروجہ علوم و فنون کے 
مسلمات اور بنیادی کات ہے بحث کی جاتی ے؛ 
مثلا یہ کہ منطق کیا ےے؟ حد اور اسم میں 
کیا ,ضرق ؟ حد اگر جنس اور فصل ے 








ترکیب پذیر هو تو کیا وہ شے یا حقیقت جے ھ٭". 
جاننا چاھتے ھیں؛ ہوری طرح ذھن کی گرفت میں 
آ جاتی ے؟ کیا حد و تعریف کی منطقی صورت 
سے ھٹ کر کوئی اور طریق یا اسلویب کسی شے 
کو جانئے کا نہیں ھے ؟ جداول ارہبسه میں کون 
کون جدول ایسے هیں جو نتیجه آفریں نہیں ؟ کیا 
ان جداول کو کم کیا جا سکتا ے؟ قضایا اور 
مقدمات میں کیا ضرق سے اور بہ کہ سفسطہ اور 
مغالطه کیوئکر ابھرتا ے؟ 

اسی طرح سادی علوم میں ھندسه کے مسائل 
زبر بحث آتے ہیںء مثلا یہ کہ نقطہ کیا ے؟ 
کیا اس کی حیثیت صرف علمی مفروفے کی ہے یا 
یه معروضی وجود سے بھی اتصاف پذیر ے اور 
اگر یه معروضی وجود رکھتا ے تو کیا یه قابل 
تجزیہ ےے اور مکان وحیز چاھتا ے یا نہیں؟ خط کی 
ترکیب میں جو نقطے پائلے جائیں وہ محدود ھیں 
یا غیر محدود؟ سطح ئے کیونکر ظہور پذیر ھوتی 

سے اور آخر میں وی ری 
وجود کی مقنضی ہیں یا ان کی حیلیت محض تجرید و 
انتزاع کی ے؟ 

طبیعیات میں جن بنیادی نکات ہے تعرض کیا 
جاتا ے وہ یہ ہیں کہ علت و معلول میں ركشثہ و 
تعلق کی نوعیت کیا ے؟ کیا یہ محض حسن 
تالیف کا کرشمہ ھے کہ جب الف پاھا جائے توب 
بی بائی جا با ات وت تی :اور مہب 
کا حقیقی رشتہ پایا جانا ے؟ طبیعیات کے مطالے ہے 
بھرنے والے وہ کون ہے نتائج میں جو تی چیں 
اور کونسے ھیں جو ظن و تخین کی حدود ہے آگے,۔ 
نہیں بڑھ ہائے؟ جوہر کسے کہتے ہیں؟ عرض کچ : 
ےے اور بہ کہ ان میں وہ کیا حد فاصله ہے 
رہ مھ سی سا مت 5 
جا سکتا ے؟ 







: خر 


کا 
ملسم ۱ ۱ ۲۳۳ علم (الہیات) 


تیسرے حصے میں جن سوالات کا جواب ۱ اور ڈارون ون ٥م‏ ہے بہت بہلے محض فکر و تامل 
ڈٹھونڈا جاتا سے ان کا تعلق نہ تو براہ راست اجسام | کے بل پران ٹائچ تک رسائی حاصل کر چکے تھے 
سے ےہ اور نہ ان احوال و اشیا ہے جو کسی نہ | کہ یه عالم رنگ و بو کمال کے اس مرتبے ہر فائز 
کسی طرح اجسام ے رابطہ رکھتی ہیں؛ لیکن | ہہ کہ جس سے بہتر کا تصور ممکن نہیں اور یه 
اس کے باوجود یه اثبات و تحقق کے وصف ے انصاف | کہ اس میں نظم و ارلباط اور ارتقا کے داعے براہر 
پذیر نہیں ان کے بارے میں پہلا سوالء جو بحث | کارفرما رع ھیں ۔ الارشاد القاصد ا ی اسنی المقاصد 
و جدل کا هلف قرار باتا ے؛ يہ ھے کہ یه وجود کے مشہور مصنف شمس الدین محمد بن ابراعیم بن 
کے کس درجے پر فائز ےء یا یہ کہ خود وجود | ساعد الانصاری نے جن مباحث کو الہیات میں 
کلی مشکک ہے یا متواطیء یعنی اس کے دائرے | شمار کیا ہے وہ بہ یں:۔ 
میں شامل افراد سب یکساں نوعیت کے حامل یں ؛ () امور عانه : بعنی ماہیت اشیا کیا ے؟ 
پا یہ کہ نفس وجود کے مختلف درجات اور مراتب | واجب لسے کہتے ہیں ؟ امن کے کہا معنی غیں ؟ 
ہیں؟ عضل کیا عے؟ عقل فعال کسے "کہتے عیں ' حدوث کہ اطلاق کس ہر ہھوتا ے؟ وحدت کیا 
اور اس ہے ظہور پذیر ھونی وا ی اشیا میں "کوتی إ شے ھے اور اکثرت و تعدد ہے "کا مراد ے؟ 





جح -.-ص-ے ا 


ترتیب پائی جاتی ہے یا نہیں؟ ارادۂ الٰہی کیا ۓے! ؛: ۰)ء) مبادی علوم, 
کیا یہ معلول ھے یا علت اور کیا ارادۂ الٰہی کو ؛إ (م) وجود و اثبات باری کے دلائل پر بحعث 


تسلیم کرنے ہے ذات خدا وندی میں تغیر و تجدد إ اور ای وف کی قائیه نت ال فان کا ومرو بامرد 
تو لازم نہیں آتا؟ علم الژن کی نوعیت کیا ے؟ ازروے عقل واجب ھے: اس لے اگر مذاھعب و 
کیا اللہ تعالی کا علم صرف کلیات ھی پر حاوی ہے ا ادیان کا نزول نہ بھی ھونا جب بھی ٹکر و تدبر 
یا جزثیات بھی اس کے داٹرۂ ادراک میں شاسل هھیں ؟ کا قاف یە تھا لد اس کی ذات پر حق کو تسلیم 
اسی حسے میں بحث کا یہ انداز بھی داخل ہے ! کیا جائے ۔ بحث کا ىہ انداز بھی اس میں داخل ے 
کہ کائنات میں اس طرح کا ارتباط ابت کیا جانے کہ ۱ له اس ذات رای الو صفات کمال و جمال ہے 
اس میں ھر اقص وجود کامل کی طرف حرکت کناں | انصاف پذیر گردانا جائے ذات و صفات میں رتہ و 
سے اور آخر میں ارتضا کا یه سلسله اسی ذات | تعلق کی نوعیت کو واضح لیا جائے اور بتایا 
پر جا کر ختم ہوتا ہے جو تقدم و ازلیت کے | جائے کم ”لیا صفات ذات ہے الگ تھلگ اور غیر 
ایسے مقام پر ے جہاں ہے تخلیق و آفریٹش کے | ہیں یا صفات و ذات ایک ھی حقیقت کہ دو بہلو 
عمل کا آغاز ہوتا ھے اور یہ کہ یه عمل ایسا |. ہیں ۔ صفات کے ضمن میں الٰہیات کے جاننے والوں 
محکمء استوار اور نظم و قاعدہ کے سانچوں میں | نے اس شق ہر بھی گفتگو کی ےہ کہ ذات و صفات 
ڈھلا ھوا ے کہ اس میں کہیں بھی خلل یا تنافر أ ہیں ربط و تعلق کی نوعیت ایسی ےہ جسے لاعین 
نہیں پایا جاتا, : اور لا غیر کہا جا سکتا ہے؛ جس کا مطلب یہ ھے 
٠‏ الفارابی کے اس تجزیے ے یە”ّحقیقت نکھر کر کہ جس طرح اس کی ذات یگانہ اور ہے مثشل ہےء اسی 
"اکر و نظر کے سامنے آ جاتی ہے کہ ھمارے ہاں | طرح اس کی صفات کا تعلق ہے نظیر اور بے شل ے؛ 
ھر معث کرنے وائے حضرات پر سپیٹوزا وعم وم8 ' مگر اے عین و غیر کی اصطلاحوں میں بیان نہیں 





اسر“ 


) 


: [.,6.,) 
علم (الہیات) ۰ عام شومغ ‏ 


کیا جا سکتا, ۱ ناموں کے اس تعدد کی دو وجہیں عیں : ایکں, 
(م) جواھر مجردہ جیسے ارواحء جنات؛ ملالکہ وج تو یہ ھو سکتی ے کہ اس ئن ہر لوگوںٹ ۓ 
اور شیاطین؛ ان کی حیثیت اور احوال و افعال کی | مختلف زاویەھاے نظر اور مختف مصالح کے تحت 
تشریح و توضیح ؟ بحث کی ھے ۔ جن لوگوں نے ذاتِ الٰہی کو اس کا 
(م) معاد یا آخرت؛ یعنی کیا زندگی عناصر | محور گردانا انھوں نے ہے علم الٰہی کے ویف 
کی ترکیب و استزاج ھی ہے عبارت ھے یا اس کا | سے پکارا اور جن حضرات نے اس فن کو فلسفے کی 
تعلق ایک دوسرے عالم سے بھی ے؛ جہاں هر اساس اور بنیاد سمجھا انھوں نے ١ے‏ فلسفۂ اولی 
شخص ”دو اس کے ایمانیات اور اعمال کے مطابقی | کہ نام سے یاد کیا ۔ ما بعد الطبیعیات اہے اس 
زندگی بسر ”ڈرنا ے اور یہ کہ کیا جنت و دوزخ | بنا پر موسوم کیا گیا کہ ارسطو نے اس نوع کے 
ان مقامات ے عبارت ھیں جہاں اللہ تعا ی کی رضا أ مسائل کو طبیعیات کے بعد بیان کیا ھے ۔ یہ 
اور اس ہے محرومی کی جلوہ طرازباں ھوں گی یا ۱ محض اتفاق تھاء لیکن ارسطو کے بعد یہ دستور چل 
ان ہے مراد احوال نفس کے ممکنات کی وضاحت و | نکلا کہ اس طرح کے مسائل کو؛ جو مجردات ے 
تکمیل ے . متعلق ھوں؛ ما بعد الطبیعی کہا جائے ۔ ما قبل 
الغزا یل اور ابن رشد کی بحثوں میں زان و ' الطبیعیات کی اصطلاح متاضرین کی ایجاد کردہ ے 
مکان سے متعلقہ موّافبوں کا بھی تذکرہ ملتا ے ۔ | اور یه اس بنا پر حے کہ ارسطو کی ترتیب ہے 
زمان کے بارے میں تحریر و فکر کا اسلوب کجھ ' قطع نظر یه علوم اس لائق ہیں کہ ان پر طبیعیات سے 
اس طرح کے سوالات کے گرد گھومتا ےہ کہ کیا | پہلے تعرض کیا جائے ۔ علم الکلام کا اطلاق ان 
زسان کا وجود حقیقی ے یا غیر حقیقی؟ زمانہ محدود أ علوم پر اسی وجہ ہے ھوا کہ الہیات کے بیشتر مسائل 
آنات پر مشتمل عے یا غیر محدود آنات ہے تعبیر | بعینہ وھی ہیں جن پر متکلمین نے داد تحقیق 
ے؟ پھر اس ضمن میں غیر محدود با لانہایة کی ' دی ے ۔ الفقہ الاکبر کا نام امام ابو حنیفہ 
حقیقت زیر بحث آتی ے . رحمة الہ عليه کا عطا کردہ ھے اور اس کتاب ہے 
مکان ہے متعلق بھی سوالات کی نوعیت وھی | مأاخوذ ےہ جس کا نام ھی الفقہ الاکبر ہے ۔ یہ 
سے جو زمان کے بارے میں ھھے کہ کیا مکان کا | کتاب جہاں فقہ کے اہم مسائل پر مشتمل ےہ 
وجود معروضی هھے ؟ کیا کاثنات کے ہرے یا ماورا | وہاں اس میں مسثلهُ ارجاء کی تشریح و توضیح بھی 
بھی سان کا وجود ے اور یہ کہ زمان و مکان کی | کی گئی ے اور ظاعر ےہ کہ مسثلہ ارجاء کا تعلق 
دنیا میں حرکت و انتقال کی نوعیت کیا ے ؟ علم الکلام اے ے؛ فقہ ہے نہیں ۔ دولوں میں 
اس فن کے متعدد نام ھیںء مثلَا علم الٰہی وجہ اشتراک یہ ہے کہ فقہ اگر عمل کی تضحخ 
علم اعلیى, فلسفۂ اولی؛ ما بعد الطبیعیات: ما قبل کا فرض انجام دیتی ہے تو علم الکلام لگی:انگ إ 
الطبیعیات وغیرہ؛ لیکن بعض علما نے اے علم الکلامء ا نصب العین کو پورا کرتا ےء یینی عمل کے موق 
العلم الکلی اور الفقه الاکبر بھ یکپا سے ۔ التفتازانی آ سے دونوں میں چولں دامن کا ساتھ ےہ ۔ صجیخ ۴ 
نے اس کو علم التوحید والصفات کے ام سے تعبیر | صحیح عقیدہ چاہنا ہے اور محیح_ وق 
کیا ےے . صحت و استواری کا ضامن ے ,ا 


-ت۔۔ .سح سصت-ت تس س×۹ سے مے مہ 








ایت 

پیا 
3 
2 

ا 





ا یں 
٦ُ‏ 


الم (شجیات) 


. ان بہت ہے اموں کی دوسری وجه سائل 
زیر بحث کا اشتراک اور تداخل ے؟ چنانجہ اس 


باے میں علّامة ابن خلدون کا یه شکوہ بجا اور ا 


درست ہے کہ متاخرین نے نہ صرف الہیات اور 
کلام کے دائروں کو باہم سختلط کر دیا ھے بلک 
دونوں کے مزاج اور روح کو بدل کر رکھ دیا ھے؛ 
حالالکہ دونوں میں فرق و امتیاز کے حدود واشضح 
ہیں ۔ الہیات کے شناور اس بنا پر احوال کوئیه کو 
موضوع بحث و تمحیص قرار دیتے ہیں کہ اس کے 
ذریعے اصل حقیقت کا سراغ لیا جائے اور متکلمین 
اسلام کی کاوش فکری کا محور یہ جذبہ ے کہ 
اسلام کی حقائیت ثابت کی جائے اور بتایا جائے | 
کہ حکمت وفلسفہ کے دعویداروں نے فکر و استدلال ' 
کی وادیوں میں کہاں "'نہاں ٹھوکر کھائی ہے ۔ ؛ 


گوہا دونوں میں منطقی فرق یہ ہے کہ ایک گروہ |ٍ 
مذھب و دین کی حمایت و مخالفت ہے قطع نظر , 


کر کے حقیقت سطلقہ کا جوبا ے اور دوسرا کروہ اس 


میں منحصر اور سمٹا ہوا جانتا ہے . 

اس تجزیے ہے ایک شہہہ تو یہ ابھرتا ہے لہ 
متکلمین نے دلائل کی چھان پھٹک میں معروضی اسلوب 
استعمال نہیں کیا بلک اپنی بحثوں میں اس کے 
بجاے مناظرانه حربوں ہے کام لیا ےے: دوسرا ؛ 
شببہ یه پیدا ھوتا ہے کہ اس کے مقابلے میں حکما 
نے اسلام کے تہذیبی اور تصوراتی پہلووں ے ھٹ 


خی معاہ کو الام ھی ے پیخاء فکررو دائشن | 
۱ 
۱ 


کر خالصی معروضی انداز ے حقائق اشیا کو جاننے إ| 


کی کوشش کی ہے ۔ واقعات کی سطح ہر یہ دونوں 
شی غلط فہمی اورسادہ فکری پرمبنی ہیں ۔ ان کے 


جواب میں دو ٹوک بات يہ ےۓے کہ جہاں تک | 
. حکماے اسلام کا تعلق سے انھوں نے اپنی تحریروں 


ہیں بکبھی .اسلام کے تصورات ے ہھٹ کر اپنے لیے 


۲۴۲۱۲ 


:جھر و فکر ک الگ راہ یا روایتِ قائم نھیں کی بلکہ | 


علم (الٰہیات) 


کسی نہ کسی طرح اسلام ھی کی تعبیر پیش کی سے ۔ 
رہا متکلمین اسلام کا اسلوب بحث و کاوش؛ تو یہ 
بھی کبھی معروضیت ے تہی نہیں رها بلکہه کہیں 
کہیں اس میں زیادہ گہرائی اور زیادہ فکری 
استواری کی جھلکیاں دکھائی دیتی ھیں . 

ابن حزم؛ ابن تیمیہ اور الغزا ی نے الہیات 
میں ایک نئے دور کی طرح ڈای, جس میں یونائی 


علوم و مسلمات ے متعلق تشکیک و ارتیاب؛ 





اور نقد و تمحیص کے پہلووں کو خصوصیت ہے 
نکھارا اور واضح کیا اور فکرو نظر کے ان نئے 


ًُ معہاروں کی طرف توجہ دلائی جو نسبة زیادہ 


معقول اور قرین قیاس ہیں . 

شاء وی اللہ دہلوی نے الٰہیات کے داثرۂ اطلاق 
پر اس نقطة نظر ہے بحث کی کہ اس نظام فکر کو 
اسلام کے سزاج اور تصریحات کے ساتھ پوری طرح 
ہم آھنگ ہونا چاہیے, اس میں زندگی کی حرکت 
اور رھنمائی کے عناصر کی جھلک ہائی جائے؛ نیز 
اس کو اپنے واضح اصول اور پیمانوں کی تشریح اور 
توضیح بر مشتمل ہونا چاہے ؛ جن سے نہ صرف 
عقیدہ و برہان کی سشکلات حل ہھوں بلک احیاے 
اسلام کی راھیں بھی ھموار اور روشن هو جائیں ۔ 
ان کے انداز تفکرکی خصوصیات یه ھیں :۔ 

١۔‏ انھوں نے اسلاھ وا جن اور وحدت 
کی حیثیت سے غور کیا : 

ہ۔ انھوں نے الہیات اور علم الکلام کے 
دائروں کو اس طرح وسعت دی کە اس کو بجا طور 
پر فلسفۂ مذھب کے سستقل اور جدید عنوان ے 
موسوم کیا جا سکتا ےہ ؛ 

۳۔ انھوں نے فلسفهة مذھب کے اس حصے پر 
خصوصیت سے زور دیا جس سے اسلام کے اجتماعی 
تصور کی وضاحت ھوتی نے ؟ 

م۔ انھوں نے تصور نبوت کی تشریح اس جامع 


علم (الٰہمات) 


ء۲۸ 








انداز سے کی کہ اس ے فکرو دائش اور اشراق و 
تصوف کے دو گونہ تقاضوں کی تکمیل و تسکین کا ٴ 
سامان فراھم ہوتا ھے ؛ 

ہ ۔ شریعت کے بیان کردہ آخرت ہے متعلق 
بعض احوال کی تطببق کے لیے افلاطون کے 
نظریۂ معْل کو انھوں نے عالم بثال کے رنگ میں پیش 


کیا اور بتایا کە اس عالم میں معانی یا غیر جسمانی ۱ 


کیفیات جسم کے قالب میں ڈھل جاتی غیں اور | 
اجساء معائی کی شکل اختیار کرتے ہیں . ۱ 
اس دور مہں جب لہ فلسفہ و فکر کے کاخ ۱ 
بلند میں زبردسٹ تبدیلیاں رونما ھوئی میں اور | 
بام ے لےیکر بنیاد و اساس تک عر چیز اپنی جگھ 
سے ہل گی ے. الہیات کے ایسے مرتب و محکم 
نظام کی ضرورت تھی جس میں ذوق کے لحاظ ے إ 
مر شے نئی ہو اور جس میں اداے مطالب کہ لیے ُ 
انقدلالن: اور زان کا ابا اساوت ار یا انی ا 
جو جدید؛ معقول اور اس دور کی سطح فکری کے 
ف اس میں اسلام کی ! 
روح تخلیق جلوہ گر هو تو دوسری طرف وہ اس لائق ِ 
بھی ہو که سائنس اور ٹیکنالوجی کی معجزہ طرازیوں ا 
ہے متاثر اذھان کو مطمثن کر سکے ۔ اس اھم اور | 
فکری ضرورت کو علامه اقبال نے پورا کیا ۔ البیات 
ان 


عین مطابق هو؛ بعنی اگر ایک طر 


اسلامی کے باب میں انھوں نے جس صبح نو کا آغاز: نہیں 
فرمایا اور ٹروٹ عقلی ”لو جس نوعیت ہے مالا مال کیا 
اس کے چند ممیزات ملاحظه ھوں :۔ 

یه دنیاے رنگ و ہو اپنی فطرت میں . 
نہ تو محض مادے کی طرفہ طرازیوں کا نتیجہ ھے اور 
نە محض روح کی جلوہ فرمائیوں کا ئمر ےہ ۔ یہ اس 
جوشش حیات کی تخلیقی قوتوں کا مظہر ھے جو 
مسلسل اور پیہم تخلیق واختراع کے عمل کوجاری | | 
روا ہ 

اللہ تعالٰی ایسا لاثانی ایفو (٥و5)‏ ے | 


جو ازل ہے تخلیق و آفرینش کے عمل کو آگۓ پڑھا, ا 
رھا ے اور ھر آن اور عر مرحلے میں اس کا عمل 
تخلیق ایک نشی عظمت کا حامل ہے ۔ تخلیق و 
آفرینش کے اس عمل میں وہ کسی خارجی عامل 
یا غرفضس و غحایت کا محتاج نہیں بلکہ اس کا اپنا 
آزاد ارادہ جس طرح چاہتا ے اپنے ذاتی اقتضا ہے 
اس عالم وجود کو نشی نئی صور و اشکال ے آراستہ 
کرتا رھتاےے ؛ 

+۔ یه دنیا اپنے وجود کے لحاظ ے محعض 
مایاء یا فریب نظر کا کرشمہ نہیں بلکہ حقیقی اور 
معروضی ہے اور اس اللہ تعالی کی خوے تخلیق کا 
١‏ شاھکار ے 

م ۔ زمان و کان کا تصور فکر کا آفریدہ ے 
اور اس کی کئی سطحیں اور درجے ھیں؛ 

ہ۔ انسان میں اپنے افو (مچق) کو جلا 
دینے اور مظاھر فطرت ہر قابو ہانے کی ان گنت 
صلاحیتیں پوشیدہ هیں ؛ 

ہ۔جسم اور ذھن ایک ھی حقیقت؛ بعنی 
زندگی یا جوشش حیات: کے دو رخ یا پرتو ہیں ؟ 

ے۔ انسان اپنے ارادے میں آزاد ے اور 
تقدیر یا جبر کا تعلق وجود کی اس سطح سے ےہ 
جس میں شعور یا ایغو ہوری طرح بیدار یا واضح 
۔ انسان کو اللہ تعالى نے ارادہ و نسخیر کی 


۱ اپئی سافترن سے تاز اھ کرڑے ول ری 
ا جبرو اضطرار کی زنجیروں کو توڑ سکتا ہے . -- 
اف )١(‏ صدیق حمن خا: ابجد 7" 





۲“ و 


اہن 








۴۸ علم (منطق) 

( م) سمد عہدالواحد ۸+۱۰ بھہو ب(ودںہ۸ ۶'اوزوا! )١(‏ ارسطو کی چھے تصانیف؛ _ یعنی قاطیغوریاس 
0 0 رہ ہے٣‏ 

شاہ ول اللہ:حجة اللہ البالفة ۔مزیدبراں رک به کلام؛ | (یبییوے؛ہت سے مقولات))؛ باری باری ارمینیاس 


حکمت؟ 7 عقائد؛! عقیدم؛ ان مقالات ہیں اس فن کے ١‏ (فہ۸8:"::+:11 - تعبیرات یا تشریحات)؛ االوطیقا 


اسور سمصٹفین اور ان کی کتابوں کا ذ کر آیا ے. | ای اور انالوطیقا لمی (۰ہ(ازرام”یل ہوزم+٥×”ط‏ ٛ١س‏ +و(×ط ود 
(حمد حنیف ندوی) إ انی ولمی تحلیلات ): طوییقا )و ز70 ۔ مضامین) 

ں0 ١‏ 
٭ منطق (ع) ؟ عرب فلاسفه کی منطق ارسطاطالیسی | اور سوفسطیا (ائززامہک - مغالطات ) پر عربوں 


ے؛ جس میں کہیں یونانی شارحین کے رواتی ٰ نے بھی متاضر یونانی شارحین کے مانند رطوریقا 
اور نوافلاطونی رجحانات کی وجه ے کجھ تبدیلیاں | (ہزجوںراج ہہ خطابت) اور بولی طیقا (ومزززإوم۔ 
پیدا هو گئی ہیں ۔ عربوں نے اس منطق کے ارتقا میں | سیاسیات) کا اضافهہ کیا (جہاں تکس خطابت کا 





ت وکوئی حصہ نہیں لیاء لیکن وہ اے دوبارہ منظر عام ۱ 
پر لائے اور اس کی شرحیں لکھیں [اور اس پر تنقید کی 
سثلُ اسام ابن تیمیہ ئے]ء جس میں وہ اکثر کامیاب | 
رے ۔ انھیں اس پر ہوری دسٹرس حاصل تھی اور یە | 
صرف منطق ہے جس میں انھوں نے مستندارسطاطالیسی ٠‏ 
فلسفے کو سب ے زیادہ ٹھیک سمجھا ۔ جہاں تک 
نفس مضمون کا تعلق ھے ان کے لے ارسطو ی 
دوسری تصانیف کی نسبت اس کی منطقی تحریروں کے 
اصل مفہوم تک پہنچنا زیادہ آسان تھا کیونکە جہاں؛ 
مثال کے طور پر؛ اس کی مابصسد الطبیعات کا ترجمه 
بے حد ناقص اور امکمل رها وہاں منطق کا ترجمہ 
بڑی احتیاط سے اور بار بار کیا گیا (دیکھیے 
یا اا١‏ .آ : !ا. ا ہ|؛ نا۸۲ ۰ ہا ہززاں مہ رس7 16ط 
جلمصہ: ]ا ط جاتجر( ‏ دمطلا .طءہہ؛ لائپزگ ۱و رع 
میں ٭ما؛٥؛:1:1۶۲‏ کے آغاز کے دو تراجم) ۔ معلوم 
ھوتا ے کە اخوان الصفا منطق کو کچھ زیادہ 
اھمیت نہیں دیتے تھے ؛ لہذا ان کی یه راے؛ جو 
انھوں نے اپنے مختصر ہے رساله منطق کی ابتدا میں 
ظاعر کی ے؛ درست نہیں کہ دانایان قدیم نے اگرچہ 
گی سے بحث کی عھےہ اور ان کی تصنیفات 
::اولین کے ہاتھ میں ہیں ؛ روقاہم اق می بڑا انتشار 
جمین ان کا اصل مفہوم 


تعلق ےے خود ارسطو نے اے جدلیات (ہەەہ اا٥‏ ا0:4) 
اور سیاسیات کی ایک ضمنی شاخ قرار دیا تھا (, :۶ھ : 
ہ وس الف س وم)۔ان تصنیفات کی ترتیب 
بھی انھوں نے متأخر یونانی شارحین (دیکھے مہ ا؛ 
در ./ہبمبب ۱۸م0) )٥٥٥۶٥۴.‏ ۰ اا۷٠۱٤٤۰ا۲۷,:‏ طببع -2 80 
ص ہم س ۹ع ببعد) کے انداز ھی میں بیان کی 
ہے ۔ ان رسائل میں سب سے زیادہ اھم چوتھا ے؛ 
یعنی انالوطیقا لمی اور پہلے تین رسائل کی حیثیت محض 
اس کی نمہید اور مقدہے کی تے ۔ ان کا خیال تھا که 
انالوطیقا لمی میں ارسطو نے حق محض اور بوطیقا میں 
باطل محض ہے بحث کی ہے ۔ دربیانی رساڈل جوں جوں 
بوطیقا ہے قریب ہوتے جاتے ہیں؛ اتنا ھی ان پر 
عدم احتمال کا عنصر غالب نظر آتا ے ۔ پھر یونانیوں 
ھی کے تتبع میں انھوں نے فرفوریوس ز× ز×طك٥:۶‏ 
کی ایساغوجی (٥وموںہڑ)‏ کو ان کے مقابلے میں 
رکھا جیسا کهھ اس کے نام مم ب٤‏ ہہ ہەماع 
یق ام ×٢۷‏ ب ٥٣:٥٤‏ !م۸ کتاب فرفوریوس 
المعروف بے المدحَل؛ ھی ے ظاھہر ہوتا ےہ که 
وہ ارسطو کی منطق کا ایک مقدمہ ہے . 

یونانیوں کے یہاں فلسفه؛ یا یح لنظوں 
میں چونکہ فلسئے کے مطالعے کی ابتدا منطق 
سے ھوتی تھی؛ اس لیے ارسطاطالیسی ہت دو 
مقدمے تھے : ایک میں ء؛ جو قاطیغوریاس (مقولات) ے 


علم (منطق) 










پہلے آتاا ے؛ یعنی ۱۷ 70د ۲5۷ نیلم1 | ازسنے متوسطہ کے فضلاے یورپ نے اس سے , 

دس سوالات (جن میں ہے بعض یہ ہیں : فلسغے کے | گہرا اثر قبول کیا۔ 

ہو سے ترفیہ ہا ہہ اس 0810 

تصنیفات کی تقسیم کیا عے؟) اور ان کے مختصر | فلسفہ سے کیا ےء یونائی منطقیوں کے یہاں تن ٠×.‏ 

جوابات پیش ص۳۴ ہیں ۔ عربوں میں بھی اس | نظریے ملتے ہیں : () مسشائیوں (ومزا۲۸۷ٴ٤)‏ کے 

قسم کا مقدمهہ اب بھی الفارابی کی ایک مختصر سی نزدیک منطق محض منہاجات ے عبارتے؛ یا یدک ' 

تصنیف رمالة فی ماینہغی ان یقدم قبل تعلیم الفلسفة اے فلسفے کا مقدمہ سمجھنا چاہیے؟ (م) اپنی حقیقت 

(طبع :1۷۴اہہ دا۹ در .۳۸ عمانظلم ۱۰×ەوص) میں : کلی کے سوا حلیقت کی ساخت ذھن کی ساخت کے 

موجود ے؛ دوسری قسم کے مقدہے کو؛ جس کا | مطابق ہوتی ھے؛ لہذا اصول منطق کا تعلق حقیقت 

اصلىی اور اولیں نمونه پروکلوس وںاء ہ۶ کے شاگرد ۱ ھی سے ےےہ؛ چنانچہ منطق صحیح معنوں میں فلسفے 

اسوینس ح 6 ۸٥100010۰‏ ئے پیش کیا ے؛ ۱ ھی کا ایک حصہ ہے ۔ یہ رواقیین اور بالخصوص 

ایساغوجی کے کی تمہبد سمجھہے ۔ پہلے حصے میں إْ فنلوطینوس ( تھااها : ودتظط؛ ؛+/۰؛:م) یک 

تعریفات ہے بحث کی گئی تھی اور دوسرے میں , راے تھی؛ (م) نوافلاطونیوں میں اکر نے ان دونوں. 

فلسلے کی تقسیم ہے ۔ علوم کی تقسیم میں جو عربی نظریوں کو باھم ملا دیاء یعنی یەکه منطق فلسفے کا 

رسائل تصنیف ہوے ان کا بأآخذ یہی مقدمه ‏ مقدمه بھی ے اوراس کا ایک حصہ بھی ۔ یه تینوں 

ہے جس کو انھوں نے مزید نشوو نما دی: چنانچہ ۱ نقطه ھاے نظر عربوں کے یہاں بھی پہائے جاتے ہیں 

دو عظیم ترین عرب فلاسفہ؛ یعنی الغارابی اور إ (دیکھے الخوارزنی : کتاب مفاتیح العلوم؛ طبع 

ابن سینا نے تقسیم علوم میں اس طرح کے | ہم؛ہا۷٥ہ؛‏ ص ٣))؛‏ لیکن مشائی نظریه زیادہ 

کو لکھے وہ اب تک ھمارے پاس موجود | 
- ابن سینا کا رسالہ مقاله تقاسیم الحکمة والعلوم | | لے گی (دیکھیےمءاوم؛ ونس ۸١٠رہ‏ ورق ۔الضمل ×: 

وی تسم رسائل پی الحکة وال ا عرب منطقیوں کے نزدیک منلق معلوم سے _. ۰× 

میں شائع وا ۔ الفارابی کی کتاب احصاہ العلوم کے | غیر معلوم کے متعلق علم حاصل کرنے میں لماری  ._‏ 

مخطوطات اوران کی طباعت کے بارے میں معلومات کے | رھنمائی کرتی ہے؛ دیکھے ارسطو ''انالوطیقا لمی“ . ٠٠‏ 

لیے دیکھےایک مختصر سا تبصرہہ درالعرفان؛ صیدا آ (ایجھ ,(ئءمھ) کے آغاز میں؟ لیکن عربوں اور متاخ ٭ 

(شام) مو رع؛ نیز اغلاط متن کی تصحیح کے لیے | یونانی شارحین کی راے میں اس کی اصل یہ ہے٠‏ 

دیکھے ىموںەھ کا ایک بلند پایہ تحقیقی مطالعه؛ در ' کہ ھم خر اور شر کے دربیان امتیاز کرتے ھوے ج 

اجہدهہ( .5۱ )1؛:٭ہ۷(×ا'] :۵ :ء78ووا۸۷۸؛ ج و کراسهہ؛ ۱ اس کی مدد ہے انتہائی کمال نفس اور اندپائی: وت 

بیروت ۲و ع؛ ان دونوں رسائل کا ترجمہ لاطینی میں | مسرت حاصل کر لیں . 7 

وا ۔ اس سلسلے میں الفارابی کا رسالەہ جس کا لاطینی ... ارسطا طالیسی فلسفے کے عرب پیرووں لے ( کیچ 

عنوان وںہاءک 6 تھا ء بالخصوص قابل ذکرہے؛ | منطلق کے متعلق بعض امور میں اجتلاقی 

جےفمانع:نامد0 ک ءطشاممدہالاط ءەمادائظ ٥ط‏ میں آ ہایں عمہ وہ بڑی باتوں میں متفق الراے جا 

پورے طور پر شال کر لیا گیا تھا اور اس بنا پر || اہن رشد نے جو ابنے پیش ج 


| مقبول تھا۔ تیسرے نظریے کی مثال ابن سینا ے 





























'کرتا ہہ اپنی تصانیف کے دوسرے حصوں میں 
:بیشتر متنازع فی نظریات کی حمایت کی کے ۔ مزید بران 


یہاں بھی مسائل کا حل ایسے قاعدوں پر مشتمل ے 
کہ اگر ان کا غائر مطالعد کیا جائے تو اکثر ان کا 
مطلب واضح طور ہر سمجھ میں نہیں آتا ۔ ھم یہاں 
چند عام باتوں کی طرف اشارہ کرتے ہیں جن کا تعلق 
سا بعد الطبیعیات کے مسائل سہمہ سے ےہ . 
جہاں تک ارسطو کا تعلقی ہے؛ عرب منطقیوں کے 
نزدیک علم حقیقت کی ایک تعبیر ھے یا اس کی شبیه ۔ 
نفس میں اشیا کی ایثله ز(ہہویرهہنز6) یا محمول 
موجود ھوتے ھیں؛ جن کو حکم لگائے میں یکجا 
کر دیا جاتا عے ۔ اس تصورکی رو ہے جو بجا ےخود 
متناقض عے (کیونکہ اس ہے بیک وقت حقیقت کے 
علم کا اقرار بھی کیا جاتا ھے اور انکار بھی)ء فکر کا 


حقیقت سے کبھی اتصال پیدا نہیں ھوتاء گو ارسطو . 


کومند مو سرت 
علم کے بارے میں تصور کہ وہ شہیہ ہے حقیقت کی؛ 
بایں ہمہ حقیقت ہے اتصال واضح وز اکر اس 
کی ایک انوکھی مثال نظریة ثنویت وجود میں ملتی ے؛ 


جسے عربوں نے یونانی شارحین ہے اخْذ کیا ۔ ''مقولات 





(ئوموںں*“ 8۰ 6٦ا)‏ ۔ هر شے کا وجود ے - خارجی دنیا 
میں نہیں تو کم از کم نفس کے اندر؟ لیکن 
: و یھ 
کہ لفظ وجود کے معلی بہت کچھ مبہم ہو جاتے هیں 
ایا چونکە نفس میں هر ثے کی نفی وجود ے؛ لہٰذا 
"وہ جو نفس میں موجود نہیں ٴ 
ننس ھی میں ہو گا۔ لاشیئیت (ہ۷:ءْام) کے وجود اور عدم 
وجود ہے متعلق روائی خیالات کے زیر اثر بالخصوص 
کلام (رلكد ہاں) اور اس میں بھی نمایاں طور پر 
اشاعرہ کے یہاں غیر انکائی اور سلبی ایسے تصورات 
کی بحث ملتی سے ۔ ارسطو کے عرب مقلدین نے اکثر 
اس باٹ کو کافی سمجھا که شی (رواقین کے 
یہاں ؛ہ) کو؛ جو وجود ہے زیادہ عام ے؛ 
تسلیم آثر لیں؛ مگر انھوں نے یہ نہیں سوچا ٴکه 
اس طرح ان کے اس دعوے کی تردید هو جائے 
گی که ھرشے کی ھستی‌ے ۔ جہاں تک باقی سساڈل 
کا تعلق ےے؛ ارسطاطالیسی فلسفے میں وجود یا هھستی 


“ اس کا وجود بہو٭ھی 


. کے نصور سے سخت پیچیدگیاں پیدا هو جاتی ھیں۔ 


عشرہ“ کا وجود ٹنوی ھے؛ جیسا کہ ھم انھیں باھرکی . 


دنیا میں پاتے هیں اور جیسا کہ ان کی شبیہیں نفس 
انسانی ھی میں موجود ہیں ۔ ایسے ھی لفظ وجود 
کے دو معنی ہیں : (م) حقیقت یا معروضی وجود؛: 
(ك) نف کا موضوعی وجود۔عقل بطور تصور اولیه 
٣٣)‏ ۳۱۳۵_65 ہ۸۵ملاا ہ ۷ئ۵ ۲٭ەمء) خارجی دنیا کا رخ 
:... کر سکتی ہ؛ جس کی اعلی ترین اقسام مقولات عشرہ 
میں؛ لیکن بطور تصور ثانيه (مادت:ءت: ‏ ٥ناد50ا-‏ 
ف8 می؛٭8) خود اپنے اندرہ یعنی اہنے تصورات 


سھائوں تی لا مرن تاد بلک علناے الات ار 
متصوفین نے بھی اس مسئلے ہے بحث کی اوراس کی 
وجد وہ نابعد الطبیعی سوالات ہیں جو اس ہے متعلق 
ہیں.. ارسطو نے تو پہلے ھی تسلیم کر لیا تھا کھ 
وجود با غستی جنس ہہ نہ جوھر-عرب فلاسفھ 
الفارابی؛ ابن سیناء الغزا ی اور ابن رشد نے بھی اس 
نظریے کی حمابت کی اور وھی طرز استدلال اختیار ”ئیا 


چکی تھی کە وجود ے اشیا کے جوھر 


جس کی رسم پڑ چکی تھی 


. کا اظہار نہیں ھوتا. اس لیے کہ انسان ھونے کا 


طزفۃ بھی ۔نعطف ہو سکتی ہے اوراس گ ‏ 





مطلب سے حیوان هونا؛ ایک زندہ جسم هوناء جسم 
ھوناء وغیرہ وغیرہ؟؛ لیکن اس ہے یه مطلب کہاں 
نکلتا ے کہ انسان ایک ہستی عے ۔ برعکس اس کے 
ارسطاطالیسی فلسفے میں ہستی (6۰:) اور جوھر 


۱ نام ہیں اغرفور بویس کی محسوسات خمسہ | (فەدہ )٥‏ باھم مترادف ھی ؟ ؛ لہذا انَ دونوں 


علم (طق) 


نظریوں میں تطبیق پیدا کی جائے تو کس طرح؟ 
ابن سینا کہتا ہے (جیساکہ علماے الٰہیات اس سے 
پہلے که چکے تھے) کہ یه صرف ذات باری ےہ 
جس میں جوھر (ھستی) اور وجود ایک هو جاتے 
ہیں! رعے دوسرے جواضر تو ان میں وجود کا 
افافه بطور ایک عرض ھی کے کیا جا سکتا ےہ ۔ 
برخلاف اس کے اب 
راے به٭ دس ات وی جا 


۱ 
ن رشد اور اس ے پہلے اشاعرہ کی | 





دشواری پیدا ھوتی ے (اور یه ارسطو کے پان 
ھی سے موجود ے) کہ ایسی اشیا میں جو بجاخ 


خود مفرد ہیں کلیات کا تصور کیسے سمکن هو 


عرب ارسطاطالیسیوں کا رجحان بیشئر تصوریت 
اور اسمیت کی طرف تھا ۔ وہ صاف کہتے ہیں کہ 


| کلیات کا تعلق صرف ذھن سے ہے اور پھر افرودی سیاس 


سے؛ نە کہ عرض سے ۔ ابن رند کہتا که ابسی ٠‏ 


تصدیقات ہیں جہال ھسنی کا اسناد کیا جاتا ے 
اور اس لیے بظاہر اس کی حیثیت عرض کی ہو جاتی ےه 
(جیسا ”کەہ همارا یہ قول کہ ''جوھر ے؟') ان میں 
ے“' کی حیثیت مقوله انیہ کی ہوتی ہے . 

تک نظریة اعیان کا تعلیق ھے؛ عرب 
منطقیوں نے ارسطو کے تنبع میں اسی کا طرز استدلال 
استعمال اٹرتے ھہوے آثلیات کے جدالانہ وجود سے 


جہاں 


ٹرتے ھوے یه بھی مانا ہے کہ ان کا وجود 
محسوسات سے ورا ے ۔ یہ نظریہ فلسنے کے آخری 


نظربے قائم ھموے وہ بہت زیادہ 


ود ول ام۸ کے تبتع میں یه که صور مادہ کو 
مفرد قرار دیا جائے؛ لیکن چونکە ارسط۔اطالیس کے 
نظام فلسفہ میں صور کو از روے تعریف کلیات کہنا 
چاھیے؛ لہذا یوں ایک معارضه پیدا هو جاتا هے؛ 
کے یہاں بھی کلیات کے بارے میں بالعموم جو 
پیچیدہ اور گنجلک 


×>_ ھیں۔ اسمیت اور داخلیت کی طرف عربوں کا ایک دوسرا 


رجحان ان کے اس تصور میں نظر آتا عے جو انھوں نے 


۱ علاقہ (بین الاشیاء) کے متعلق قائم کیا ۔ رواقین کی 
انکار ”کِا ہےء لیکن افلاطون ہے اتفاق راے ' 


طرح ان کے نزدیک علاقہ وہ عے جسے خود ڈھن 


اشیا ہے منسوب کرتا ے؟؛ لیکن بے اصل میں 


دور (افلاطونیت کا متوسط زمانہ؛ لوفیثاغورثیت اور 


نوافلاطونیت) میں بڑا مقبول تھا کد اعیان اور صور 


”لليه روز ازل ھی ے خود ذات باری کے اندر موجود 


۔ ادیا کے تعقل کی یہی وجہ ہے ٴلہه عقل ھی ۔ 


ان کی علت عے ۔ جس طرح سنگتراش کے ذھہن میں 
کسی مجسمے کا تصور اس کے وجود اور 
ادراك کی علت ہے: بعینیه خالق کائنات کی عقل علت 
عے اشیاے فطرت کے تعقل کی ۔ این سینا نے یه نظریه 
اس اصول کی شکل میں بیان کیا ے کہ جہاں تک 
اشیا کا تعلق مے کائنات 'اکثرت در کثرت“ سے 
متقدم ے؛ لیکن جہاں تک ھمارے نفس کا تعلق 
سے وہ اس ے سؤخرے ۔ یہ اس اصول کا دوسرا جز 
سر چی دی اکٹرت ور کئزت“ نے ضارے لے > 


علماے الٰہیات تھے جنھوں نے مادی؛ می اورحسیٰ 
رواقیت کے زیر اثر ایک اسمی نظام فلسفہ کو نشو و نما 
دیاء. جو صرف جوھری اور مفرد حقائق تسلیم 
کرتا ھے اور سمجھتا ے کہ ان کے درمیان کوئی 
تعلق نہیں؛ لہٰذا ان میں جو علاقہ پیدا کیا 
جاتا ھے اس کی حیثیت محض داخلى بلکہ سرے ے 
غیر سوجود لہ . 


الو نے ممکن؛ غیں سمکن اور واجبہ گھ : 


متعلق جس ہم انداز میں حث کی ےۓےاس کی 
ہے نہ صرف خود ارسطو بلکہ عرب منطقمود ثاغ 















5 ت ۳م) کی طرح ممکن کے تصور کے 
".. ہو پہلووں میں امتیاز کرتا ے ۔ ممکن بیک وقت 








علم (منطق) 


سوضوعی قرار دیتےتھے اور یوں گویا اس امر کا اعتراف 


| کر لیت تھے کہ هر شے ممکن ے)ء ان کا یه کہنا 





مھ ممگن اور واجب کی نفی بھی ے؛ لیکن وہ ان بجا ۓےکہ اگر کوئی علت موجبہ سوجود ہے تو اس 
- قونوں پیوا یس ھ ہد تس موی مرے ٣‏ لہذا دای میں 


ٹلہذا واجب اور واقعی 
گیا ہے؛ کیونکہ جو کچھ ہوتا ھے وہ غیر سمکن 


جاتا ے؛ کیونکە جو کچھ ھوتا ے 
پڑتا ہے ۔ پھر اگرچہ ممکن کی تعریف یوں کی جاتی 
ہے کہ یہ وہ ےہ کہ جس کے ہونے کا احتمال ے 
اور لہ ھونے کا بھی؛ ارسطو کے نزدیک ممکن عبارت 
ہے صرف اس ہے جو ہوگا؛ ”کیونکہ جو نہیں هو 


دونوں کو سمکن سمجھ لیا | 


ٰ 


وہ سمکن بھی نہیں ۔ یه معارضات اس لیے پیدا هوتے إ 


ہیں کہ اس ساری بحث کی ته میں ۔مکن اور واجب 
کی سوضوعیت یا معروضیت کا جو مسثلهہ ے؛ ارسطو 
نے اس ہے ایک ہی طرح بحث نہیں کی ےہ - جہر 
اورعدم جبر کے بارے میں وہ کچھ متذبذب سا نظر آنا 
ىے ۔ ''ارمینیاس“'میں مستقبل کے دو حوادث کےمتعلق 
اس کا کہنا یہ ىے کہ اگرچہ ان میں ے ایک | 
واقع ہوگا؛ لیکن اس کی تعیین قبل از وقت نہیں 
ھوتی ۔ اس کے نزدیک عالم سماوات میں لزوم کی إ 
کارفرمائی نہیں؟ عالم تحت القمر میں البتہ اتفاق کا 
سکہ چل رھا ے ۔ وہ یہ بھی کہتا ىے کہ یہ صرف 
خدا کی ذات ھے جو مطلفًا واجب ے؛ 
کا وجوب فرضی ھے؛ یعنی ان میں اتفاق کا عنصر 
ا موجود گے۔ دوسری جانب ہر شے معلول ے 


باقی سب 


' 
1 
1 


ٰ 
۱ 


از کر 
نہیں ۔ دوسری جانب واقعی کو واجب ٹھہرایا ! تسلیم کر لیا ھے؛ مگر دوسرے مقامات پر اس نے 


ہے لازنا :ا 


7 وھ سیت 7 


ه رکہیں اپنے استاد ھی کے نظریوں کو دہرایا ے۔ 
الغزا لی کو اس کا اعتراف عے کہ الہیات اور فلاسنه 


ا کی بابعد الطبیعبات گو باعم متخالف ھیںء بایں عمه 


یه ایمکن ےہ لہ ھم ان باتوں کا انکار کر سکِں 
جن کی شہادت منطقی تکنیک سے ملتی ہہ. 
متکلمین نے کبھی "بھی منطق کے خلاف 
متدککین یوان کے بعض دلائل 8ػ اعادہ بھی یا 
ےے۔ وہ کہتے ہیں تعریف ممکن نہیں کیونکهہ 
جزئی سے کلىی تک پہنچنا اسمکن ہے ؛ علىی ھذا 


ا قیاس منطقی ایک قسم کا مغالطه اقتراح المسثول 


ھے؛ لیونکہ نٹیجہ مقدمىة کہری میں پہلے ھی ے 
| موجود ھوتا ۓے ۔ ایک اختیاری نظریے کی حیثیت ہے ؛) 
جس ىی ابتدا جزنیات سے ھوتی ے؛ ارسطاطالیسی 
| فلسغے کے خلاف یه دلائل نہایت صحیح ہیں ؛ تاھم 
ارسطو اور عرب منطقیوں کے یہاں ایک عقلی رجحان 
بھی ملتا ھے ۔ انھیں اعتراف ہے کہ عقل کو 
اصول اوليه کا فورا علم هو جاتا ے؛ علی ہذا یہ کہ 
جزئلی حقائق ے استقرا کے بغیر وہ ان روابط کو 


اور سمجھ سکۃ ی ےہ جو کایات کے درسیان ہائے جاتے ھیں؛ 


ا اس لے قدرۃ کسی علت اولی کی جانب لوٹ جانی لیکن جب متکلمین یه کو ا ا رر 







وع ۔ .عرب ارسطاطالیسیوں کے یہاں بھی یہ سارے 
'نطرشات پائے جاتے ہیں ۔ متکلمین ؛ جو روانپوں کی 

ہکن کو حقیقت کے دائرے سے خارج کرنا 
(لیکن کبھی کبھی بعض رواقیوں ے 
زی مموے کن اور واجب دونوں کو 


کلیہ دونوں احقاق سے قاصر ہیں کیونکہ ”'حق 

کی تعریف ھی یہ ہے کہ علم اور حقی نت اھر دکر 
موافق ھوں؛ درآںحالیکە علم کلی ھ0 
انفرادی؛ تو ان کی اس دلیل ے 7 ا ا 
کا سب ے بڑا معارضہ ھمارے ساىے آ جاتا ے۔ 


علم (تطق) 
ان رقف نے اس کا ود کرنے کی کوشٹن 
ناکام رھاء ۱ 

مآخمل ۰) 8 ۳۷ ۴تا .7۳ل ::6. .۶۱0:ص0 
:اا۱٥٥!۶۱‏ .ق٢‏ ہار پاز دہم برلن پروورع؛ +: روط تا 





کہ نگر | 


۳ م بے تا ہےء جس میں مآخذ بھی دہے ھوے 
ہیں؛؟؛ (م) ااہ:ط, .۷۰ : مہ علاوہ ءا م ہا :ہ060 
:اجوہ ہءط4؛ لائپزگ ٣۸ہ‏ ء : ے۹ تا+وم؛(م) 
٤(أ٥10‏ ٥ا‏ الدد5ام ؛ ,ہ+مہجر ہ|ا ا ااہ:0:۱۸ 
ہیدہ ب× ۱۸۷ہ|۰۱ ۱۴١۵۵‏ :ما ٴٗؤ !:×٠١‏ ,۷+ اجۂا :1ا ۱۲۱٢٢۷۷‏ 
دز ما۶ حاادتدہ6 ۸082۰۱ ٠.‏ ۰۷٠٥م‏ میڈرڈ 
ورورع؛ (ہ) عبدالرحمٰن الاخضری : ,ا٥50‏ ھ1 
۶و[وم] +2 7701:۶ (غربی ے ترجمہ از ئووژە سا .10 .3)؛ 
الجزائر ر ۱۹۶۲ء . 
(88580 ط5 5.۷۸۷ 
وی تعلیته()): مغربی فلسفے میں منطق کی ابتداء, 
بطور ایک ضابطه سعلوسات؛ ارسطو(رله به ارسطو طالیس) 
ہے ھوئی؛ گو اس کی داغ بیل اس ے پہلے 
پڑ چی تھی - سقراط کا سنہاج سر ٹا سر منطقی تھا؛ 
بعنی سوالات پر سوالات اور ایک کے بعد دوسرے 
نٹیچے کا استنباط - اسی طرح سوفسطائی بھی منطق ے 
کام لے رغے تھے ۔ ارسطاطالیسی ۔لطق "لو آخری 
شکل اسکندر افرودیسی نے دی ۔ پھر آنے والے رومی ٠‏ 
ھیلینیکی ادوار میں اس کا چرچا عام هو گیا اور طرح 
طرح ہے اس کی تشریح و تعبیر میں قلم اٹھایا گیا ۔ ' 
منطلق کی یہی یونانی اسکندری روایت جب عالم 
اتاام مت جیسی تر لقن اک لت کاے 
اسلام“' نے اس یونانی روایت کو مزید وسعت دی ۔ , 
انھوں نے نطق میں جو کچھ لکھا اس کی اساس اور ۱ 
عینت اگرچہ یونانی تھی؛ لیکن سزاج اور روح 
غیر یونانی ۔ ان کے اجتہاد فکر اور جدت و طباعی نے 
اے ایک نیا رنگ دیاء ‏ . 
ان حکما کے پہلو به پہلو وہ ارباب فکر و نظر ۱ 









بھی موجود تھے جنھوں نے دیکھا که ملق 


نے بعض ایسے سوالات پیدا کر دیے ہیں جن کی ہا کا 


ہراہ راسٹ اسلاسی تعلیمات پر پڑ رھی ے۔ ان سوالات 
کی نوعیت عقلی تھی؟ لہذا ان کے جواب میں بھی 


اعقلی روش اختیار کی گئی؛ لیکن اس روش پر 


یونائی منطق کا رنگ غالب ھونے کے باعث حکماے 
اسلام بھی اس باب میں اسلاەی ذھن کی تشفی 


_انہ کر سکے ۔ رفته رفتہ دوسرے ارباب غور و فکر 
نیہ ات سرالام یی لت مت مریٰ۔ 
"اون تر لو کوبت ور ای ئڈن دک 
. تعلق جس منطق ہے ےے؛ اس میں جس طرح قیاس و 


استدلال سے کام لیا حا رھا ہے کیوں نە اس کا جائزہ 
لیا جائے؟ سنکسن ےہ یه بحث و نظر کسی ایسی 
سنطق پر ہنی هو جس میں غلطی اور خُطا کا امَانَ 
ہے ۔ انھوں نے منطق یونانی کو بہ نگ تنقید دیکھا تو 
اس کی جرح وقدح کے ساتھ یونانی فلسفے کے خلاف 
ایک رد عمل پیدا ھوا ۔ ایک گروہ نے تو سرے ہے 
اس فلسنے کو مذسوم ٹھیرایا تاآلکہ فلسغے کی بطور 
فلسفہ مذمت ہونے لگی (مثلا السیرافی؟؛ دیکھے 
محمد حنیف ندوی : عقلبات ابن تیمیه) ۔ دوسرا گروہ 
متکلمین اسلام کا تھا ۔ یہاں یه اس قابل ذ کر ے 
که عالم اسلام میں کلام کے نام ے جس مذھبی 


اغورو نکر کا آغاز ھوا الے ءسیحی فلسنہۂ کلام 


(٥نەئاعەامدمق‏ سے کوئٹی سہت نہیں؛ جے 


ام اپنی زبان ہیں محض اس لے کلام ے 


تعبیں کرتے ہیں کہ یہ فلسفہ اسلاسی کلام ہے 


متائر واء یا یوں کے کہ ہیں انگریزی لف . 


تعااامعلا ہ9 کا کوئی ترجمہ نہیں ماتا.(اگر 
ے تو تدریسیتء لیکن يہ بھی باعتبار نٛ 
ناکافی ے) - ستکلمین اسلام کے پیش نظر تو وخ 
تھا کە اسلامی تعلیمات؛ ہا یو ک۸ 
مذہب کی عقلی اماسات کیا ہیں؟ ینب 









٭ تچ ے ےچب کی 
٠+‏ عو پر 





۵ سی در ہے برھکس یه تھی 


یہ حاط فہمی کہ ہنکلمین اسلام بھی اسلامی عقائد 
اور کسی لے بالخصوص یونانی فلسفےء؛ سے 
. ثطبیق پیدا کرنا چاہتے تھے سر تا سر غلط ے ۔ 
پھرحال متکلمین اسلام نے جب یونانی فاسغنے ہر 
تخبق کی نظر ڈالی تو اس نحریک کی ابتدا ھوئی 
جسے اقبال (ركه ہاں] نے رد یونانیت (ام ەەوا-ادہ) 
سے تعبیر کیا ہے ۔ یونانی فاسفے کی طرح یونانی 
متطق بھی اس تحریک کی زد میں آ گئی ۔ اس کے 
علمبرداروں نے دیکھا کھ یونانی منلق جس مغالطے 
کا شکار ےے وہ بقول ابن سینا [رل ہاں] يہ ے له 
منطق وہ آلہ ہا ذریعہ ےہ جس ہے انسان تصورات و 
تصدیقات ہیں خطا اور لغرش سے بچتا اور آنسی نے 
کی ساہیت کو صحیح طور پر سمجھ لیتا ہے۔ اس کی 
سطلب يہ ھوا کہ جب ہم نے کسی ٹے کی تعریف 
کر لی تو گویا اس کی باہیت سمجھ لی ؛ ھمیں ماعو 
کا جواب مل گیا ۔ بالفاظ دیگر حد (تعریف) معرفت 
شے کے مترادف مم . 

یوں ایک مابعد الطبیعی بحث کا آغاز ھوا ۔ 
ستکلمین نے بجا طور پر ہا کہ "کسی شے کی تعربف 
کر لی گئی تو یہ کیسے سمکن ےہ کہ یوں اس کی 
ماعیت بھی سمجھ میں آ جائے ۔ یونانی منطق کا یہی 
بابعد الطبیعی عنصر تھا جس پر ستکلمین اسلام نے 
سب ہے پہلے نظر ڈا ی اور ارسطاطالیسی منطق کے 
اس دعوے ہے انکار کر دیا که سنطق آله ھے معرفت 
نے کا ۔ گویا منطق کے ذریعے ہم یہ بھی معلوم 
کر سکتے ہیں صداقت کیا ےے اور حق کے کہتے 
.رك تہ؟ انھوں نے یونانی منطق پر کڑی تنقید کی اور 
جم مھ ال 
. پت ہیم کسی کے حدود مقرر کرلیں؛ یعنی وہ 
و ھیشن آظار رکھیں جو اس قسم کی دوسری 







سید ی ای اع کب تی 


اشیا میں ۔وجود ھیں اوران سب ے انکار کر دیں 
جو موجود نہیں ء تو اس ثے کی اس جاءم ومائع تعریف 
ے ھم اس میں اور دوسری اشیا میں تمیز تو 
کر لیں گے, لیکن یه نہیں کہ سکیں گےکہ اس کی 
اھمیت بھی سمجھ ہیں آ گئی ۔ انھوں نے نہایت 
ٹھیک کہا کہ يہ جو ارسطو نے منطق کا رشته 
سابعد الطبیعیات سے جوڑا ےہ اس کا کوئی عواز 
نہیں ۔ مثال کے طور پر ہم نے ایک صفری کبڑی 
قائم کرتے ھوے نتیجہ یە کہا کہ انسان حیوان 
اطقی ے؛ تو لیا انسان کی اس تعریف ہے پہلے 
لوک نہیں جاننے تھے دہ انسان تو قوتٹ نطق 
حاصل ہے؛ یا یہ کھ وہ کہ ھی نہیں سکتے تھے 
الہ انسان کیا سے ؟ اس کی تعریف کی گئی تو یە 
بھی سمجھ میں آ گیا کہ وہ ےہ لیا؟ حیوان اطتی! 
لہٰذا تتکلن نے سب بے ہل ہونانی تق کے آئی 
دعوے ٴ دو رد دیاء جیسا کە آگے چل کر عہد حاضر 
میں ان کے زبر اثر مغربی فلاسفہ ئے؛ لہ تعریف سے 
بجز ایک وجہ امتیازکے او ر کچھ حاصل نہیں ھوتا, 

ابوبکر الرازی پہلے شخص تھے جنھوں لے؛ 
جیسا دہ اقبال نے تشکیل جدید الٰہیات اسلامیہ 
(خطب ہنجم) میں لکھا ے؛ ارسطاطالیسی منطق کک 
شکل اول پر اعتراض کیا اور اسی اعتراض کو عصر 
حاضر میں انگریز فلسفی مل 11( نے دھرایا ۔ شکل 
اول کی رو سے کہا جائے کا کہ : ۱ 

انسان فانی ے 
سقراط انسان ھے , 

ہڈا مفراظ لی سے 

فرسائیے! الفاظ کے اس داؤ پیچ ہے کیا حاصل 
ھوا؟ کچھ بھی نہیں ! 

تلق پر جرح و تنقید کا یہ سلسہ جس خوبی 
سے جاری رھاء اس ہے بالآخر ارسطو کے مقولات عشرہ 


إ بھی محفوظ نہ رے ۔ الباقلانی نے ان کا هر پہلو 


علم (منطق) 


سے جائزہ لیا اور جیسا که ڈی - ہی ۔میکڈائڈ ے 


۰۰؟)؟ 


اپنی کتاب بجوماوہ77 جطادلا / :دوسممءط | 


مہا7 إو:ہما۷اا؛دہہ) ٦ہ‏ ہ 2000ا ول سیں 
اعترافف کیا ےہ الباقلاشی کے ہاتھوں ارسطو 
کے مقالات میں سے ایک وجود زم مم :اہ) کے سوا 


موف اختیارکیا کہ منطق زیان کی تنقید ےء یدلی یذ 2 


کہ ھم اپنے خیالات جس طرح پیش کر رے عیں ان 


" میں کوئی سقمء تضاد و تخالف تو نہی‌ے . 


ْ 


کوئی مقاله بھی محفوظ نہ رهھا اور وجود کی نفی ' 


بھی گویا ہوتے هوتے رہ گئی . 


مقولات کی بحث ے قطع نظر قابل لحاظ اسر یه ) 


ججئ) بالخصوص اھم ے؛ اس لے کہ مقدمتینء 


منطلق کی نوعیت سر تا سر 


یعنی قاط - کہری (٭:نہ٣‏ ۲۰م ۲مز٥تہ)‏ او ر‌ مقدابے ‏ 


صغری (م: ہ٥‏ ٣م‏ :ہەنكٹ) ے جب هھم ایک نتیجه 
)16668٥۱٥(‏ الم کرتے یں تو اس میں مقداۂ اوی 
کی حیثیت اتنی اہم نہیں ہوتی جتنی مقددے انی کی : 
کبونکہ يہ سندسه بعض اوقات لکول بھی 
ہوسا ے اورسحل نظر بھی ۔ منطفیین اسلام نے 
حد اوسط پر طرح طرح ہے اعتراض "کیے ہیں 
تا آنکھ اىام ابن تیعم [رلد ہاں] نے اپ ٭شتات 
الرد علی المنطق میں اس بر ایسی ٹکڑی تنقید ی 
له اس ہے ارسطا طالیسی ۔نعلق کی عمارت ھی سرے 
سے سنزلزل ہو گئی . 

بات یہ ےہ که فلسفے یا عقل کا سارا ەسثله 
ایک پہلو ے تصور اور تصدیق کا مسئله ے ۔ 
ھماری عقلی کاوشوں کی انتہا جب کسی تصور پر 
ہوتی ہے. ہم عقلا کسی معاملے میں حکم لگاتے 
ہیں اورید حکم ایک تصدبق کی شکل اختیار کر لیتا 
ے تواس ہیں منطق کا دخل اس سے زیادہ نہیں 
ھوسکتا کہ ھم نے تصورات و تصدیقات کو لسانا ا 
جو شکل دیء استدلال و برہان ے جس طرح کام لیاء 


سے 
سے 


اس میں کسی سہوو خطا کا ارتکاب تو نہیں هھوا؛ | کی داغ ہیل بڑی۔ 


لہذا منطق کے بارے ہیں متکلمین اسلام نے یہ 


۱ نے منطق ے یونانی نظام کی خامیوں اور خراہیوں گی ٠‏ 
| نشان دی کی اور یہ منعلق کی بحیثیت سطق لوہ 


منطلق معرفت حق کا ذربعہ نہیں۔ یہی وجہ ےہ 
کہ منعلق کی مخالفت یا اس پر جرح و تنقید سب سے 
زیادہ اس مابعد الطبیعی عنصر کی بنا پرکی گئی چجسے 
غلطی ے ۔نطق ہیں داخل کر لیا گیا تھا ۔ بات یہ 
ھے کہ سنطق نے بعض سابعدالطبیعی حقائق کا ساتھ دیا 
اور بعض کا نہیں ۔ اندریں صورت جن حقائق کا ساتھ 
نہیں دیا ان کو رد کرنا ضروری ٹھیرایاء یا اگر ره 
نہیں کیا گیا تو ان کی نوعیت یکسر بدل گئیء جسے 
ذھن انسانی نے قبول نہیں کیا ۔ ان حقائق کو جوں 
کا توں تائم رکھنے کی ایک صورت یه تھی که اس 
سنطق ھی کو رد کر دیا جائے جس سے ان حقائق کا 
رد لازم آتا ہے؛ یا پھر اس کی عمارت جن اساسات پر 
نعمیر ھوئی ے؛ اے از روے علم جوشکل دی گئی 
اس کا اطلاق کسی امر میں جس طرح ہو رھا 
ے اس پر تنقید کی نظر ڈا یں جائے اور یه دیکھا جائے 
کہ آنہں اس کی تعمیر ھی تو غلط بنیادوں پر نہیں 
ہوئی یا سمکن ھے ان حقائق تک پہنچنے کا منطق 
کے علاوہ کوئی ازر رابکد بھی مر توصون 
ےہ کەسنطق کواس کے حقیقی وظیفے؛ بعنی 
جو ار و ید ا ا 
متکامین کو یونانی سنطق کی تنقید پر آسادہ کیا :اوو 


حق یہ عے کہ انھوں نے اس باب میں جوقدم اٹھاچا_ 


اس میں منطق ہی کا مفاد مضمر تھا ۔ متکلمین اسلاؤ 


ا بہت بڑی خدست تھی اجس ہس اس کے ات 
| نشوونما کا راستہ صاف ھوگیا دہ 
و 


یونانی منطلق کاجارا دارویداز : 
















گ۲ علم (منطق) 





ھا اس کا ضدجاج 4ہ و3بوت) استخراجی (٭ظ8ء٥)‏ | ردعمل ھوا اس کی نوعیت اگرچہ خالصة علمی اور 
ای چپ اس مدہاج کا از روے متعلق هی جائزہ لیا | عقلىی تھی؛ لیکن وجوہ کچھ بھی ھوں اھل مغرب نے 
کی گی تو ابت ھوا کہ قیاس سے زی علم ہیں ۱ کبھی تو سیحی اصطلاح راسخ العقید گی )۱۲٥۸4۱×(‏ 
َ کوئی اضالہ نہیں ھوتا اور اس کی حیۂ حیثیت تحلیل و سے کام لیتے ھوے اہے دینی رد عمل ہے تعبیر کیا 
ا تجزے سے زیادہ نہیں؛ مثلا جب ھہم نے کہا: | اور کبھی اپٹی صلمی اصطلاح سکولاسٹسزم 
”انسان فانی ہے“ ء توظاہر ھے سقراط بھی فانی ھوکا: آ| روا ناەداەا::) سے ۔ انھوں نے کلام کے بارے 
ہکا متری ز کرریء ابی ملنتنء قائم کرک ےی می تھی ا( کا اس ا نموم و نھب یا وہ 
کما ضرورت ےہ کہ : ؟'انسان فانی ے'' ؛ ”'سقراط ٴ 
انان ہے“ ؛ لہذا ”سقراط بھی فانی ہے'۔ یوں ٰ لیکن علم بالحواس یا ظن و تخمین اور قیاس و استدلال 
ہمارے علم ہیں کوئی نئی بات تو نہیں آئ یکیولکہ إ کی زد میں نہیں آتے) فلسفیائہ غور و فکر ہے یه راے 
جب کہا اٹ ہے که انسان انی ۓے ٹنو کہۓ ٰ قائم کی ۔ اس ہے اسلامی عقائد ک رائچ الوقت 





بنیادی سوالات جو نوع انسانی میں مشترک تو ہیں 


والا سارے انسانوں پر بشمول سقراط حکم لگا رھاے . | فلسفبائہ انکار سے ہم آھنگی مقصود تھی ۔ بہرحال اس 
مغری و کہری عبارت ہیں مقدمتین سے؛ لیکن | 

بعض مقدمات بدیپی ھوتے ہیں ؛ مثلا طلوع آفتاب | ھوا (ٴنیولکہ انسان. کائنات: زندگی, اس کہ 

ایت بدیتی ابرے ے یرف ضارے ذمن ہیں , سائل: اخلاق): روعایت؛ ‏ ذات اہی غرض ھر 

طلوع آفتاب کا جو تصور قائم ہوتا ھے اس کی تائید مسئلے ہیں دونوں کا نقطه نظر بنیادی طور پر ایک 

کہ لے کسی منطلق کی ضرورت نہیں ۔ رعے وہ مقدمات دوسرے ے مخلف نھا)؛ وہ رد عمل ناگزیر تھا جس 

جو غیر ہدیہی ہیں ؛ ان ہیں بھی ہم ابک حد تک | کی باقاعدہ ابتدا اشاعرہ ہے ھوئی ۔ اس رد عمل میں 

منعلق ہے ہے نیاز رہ سکتے ہیں ۔ آپ نے یہ خبر سنی | چونکھ اسل سثله عتل کا تھا (روز مرہ کی زندگی؛ 

کہ آج شام بیرون شہر میں بارش ھوئی ۔ اب یا تو | سیاست و اجاماع سے لے کر مابعد الطبیعی تصورات 

آپ تسلیم کر لیتے هیں کہ بە خہر درست ہے؛ با آپ ؛ اور ایمان تک؛ عقل ھی یوائیت کا سرمایة افتخار تھا)ء 

کو اس کی صحت میں شک ہھولنا سے ۔ دوسری صورت لہذا عقل ھی کا تقاضا تھا که سب سے پہلے یونالیت 

میں یه مسثلہ اعتماد وعدم اعتماد کا هوتا ے؛ | کاو حصار توڑ کر انے آزادانه کارفرسائی کا سوقع دبا 

سمکن یا امکمن کا نہیں اور نہ اس امر کی ضرورت ۱ جائے جس نے دل و دماغ کو خود ساخنه زنجیروں 

ہوتی هے کہ هم اے ایک امتطاقی تضے کی أ میں جکڑ رکھا کے کیونکه اسی صورت میں ھم 

شکل دیں۔ منطق ہے ھرسئلے میں اس کے حسب ملصب صحیح 
> اس میں کوئی شک نہیں کہ فاسفہ یووان: | طور ہر کام لے سکیں گے ۔ یہاں یه بات بھی نظر انداز 
پالخصوص متعلق یونانیء نے ے اطمینانی اور اس پر | نہیں کرنی چاہے کہ منطق بعد کی چیز ھے اور گو 
کڑی تید کی ابتدا اس وقت ھولی جب یونانیت سے بطور ایک ضابطه تنقید ایک مستحسن امر ےے؛ لیکن 
ھا اور احلاهًا است کے ل ےکئی خطرے پیدا ھوچکے | انسان اس ہے پہلے بھی حقائق کو سمجھ رھا تھاء 
۔ أسلامی تعلیمات ہیونائیت کی زد میں آ کر | ان کا اظہار بغیر کسی سہو و خطا اور ابہام و التباس 
لو یکی؛ اختیار کر رھی تھیں۔ اس طرح جو کے ھو رھا تھا اور لوگ اس وقت بھی بنطتی لحاظ 


ثقافتی تصادم میں؛ جو اسلام اور یونانیت میں رونما 










علم (منطق) ے۲۰ 


کت 


اور باتی دنیا پر ذھی اعاہیں وا یرت 





ھی ے مسائل ہر راے زنی اوران کی تائید و تردید | زندگی تھی 
کر رھ تھے ۔ اب اگر تردید و تائید یا نقد و جرح طاری تھا ۔ جا 
کے اس عمل میں کچھ اصول کارفرما ہیں اور آ عالم اسلام کو یہ مجھۓ ہیں دیر نہیں 
ایے قواعد و ضوابط ہیں جنھیں ملحوظ رکھتے ھوے | لگی کہ منطق یونائی کا منہاج چوٹکہ سر تا سز 
ھم ان مغالطوں یا سفسطوں روںمہاہ) کا سراغ | استخراجی ےہ اوراس پر مجرد تصورات کا غلبہ ہےة 
لگا سکتے اور ان ہے بچ سکتے ہیں جن کا کسی | لہٰذا وہ علم جو کسی منطتی قباس (سواولار) 
مسئلے پر گفتگ و کرتے ھوے ہم اکثر شکار هو جاتے ' سے حاصل ھوتا ہے وہ عام نہیں بلکه تجزیہ و تحلیل, 
ھیں, تو منطق کی ایجاد اسی طرح ایک اسر ضروری | ہوتا ے (فلاسفہ مغرب بہت آگے چل کر عہجدہ 
ٹھیرتی ہے جس طرح قواعد زبان کی ایجاد ۔ اس کے | نشأة الثانیہ میں کہیں اس لکتے کو سمجھے اور جبە 
برعکس اگر منعلق احقاق حق میں ممد ومعاون ثابت جاکر ان کے یہاں بھی منطق یونانی کی جرح و تنقید 
هونے کے بجاے حق کو اپنے اندر محصور کر لے ۱ ھونے لگی)۔ عالم اسلام میں اس قسم کی سنطقی بحئیں۔ 
جسے منطق بونائی میں ہوا؛ تو اس کا نتیجہ بجز اس ! بالآخر لاطائل ہو کر رہ گئیں اور پاے استدلالیان 
کے "نچھ نہیں ود (اور فی الواقع ایسا ھی ھوا) کہ | چوبیں ثابت ہو ئر ڈگمگانے لگ ۔ یہ ایک 
یا نو کسی تصور کی نفی ہوگئی یا اثبات ؛ مگر ! حقیقت ےہ کہ منطق یونانی کی روش ص 
منطقی قضایا میں اثبات هوا یا نفی ؛ اس ہے ذعن کی , مصالح حیات کو تقویت کے بجاے گزند پہنچ رھا 
تسلی نہ ھوسی . تھا ۔ اس کے مابعد الطبیعی عنصر کے باعث (کە٭ 
منطق یونانی نفی و اثبات کی منطق تھی ۔ اس | ””حد شے معرفت شے ے'') مجرد تصورات پر حقیقت۔ 
نے اول جملہ حقائق ٴ کو مقدمات کی شکل دی۔ یل إ کی ایک خیا ی عمارت تیار هونے لگی اور وہ یوں کل 
حقائق سبھی قسم کے تھے ۔ ان میں وہ بھی تھے جن إ جب ذھن انسائی میں ایک تصور ابھراء مثلّ اشیا کو 
کا تعلی مصالح حیات سے سے اور وہ بھی جن کی | دیکھتے ھوے شے کا, ان کو محدود دیکھتے هوے. 
حیثیت مابعد الطبیعی تھی ۔ پھر منطق نے ان پر حکم , وجود کا جس کا اطلاق هر موجود پر هو سکتا ے+ 
لگاے ھوے یا نو انھیں رد کر دیا یا قبول کیا نواس ؛ تواے اس کا عین ٹھیرایا گیا ۔یه ایک قدرتی امر تھا۔۔ 
شکل میں جو باعتبار اس کے قواعد و ضوابط کے سمکن ٴ مثال کے طور پرانسان کا بطور انسان ایک تصور ھمارھ 
لہ تھی ۔ اس سلسلے میں یە اسر نظر انداز پر دیا غاں سوجود ے؟: عم اس کا اطلاق هر انسان پر کرتے 
گا دہ ان حقانی کی صحت وعدم صحت, یا ان کی | یں اوریوں انسان اور غیر انسان میں امتیاز ھو 
ماعیت و نوعیت تک پہنچنے کے کچھ اور بھی ذرائع : جاتا ے؛ مگر جب اس مدرک ذھنی کے بارے میں 
ہیں ۔ اس معاملے میں انداز بحث کو بەلئے کی إ کہا گیا کہ عین ایک حقیقت ثابتہ ےء کو وچوھا__ 
ضرورت ے کیرنکہ ہم ان حدود و قیود ے آزاد : ے عاری (ھم اے اصطلاحا ثبوت کہیں 1 او 
ہیں جو بنعنق عم پر عائد کر رھی ے۔ یہی وجهہ لیکن وجود بہررحال اس کے تابع ہے اور بھر اس ھی 7 
ے کہ عالم اسلام نے اس منطق کے خلاف شدبد | وجود کی علت اور یوں اعیان ابتھ کے حراکےینے 
احنجاج کیا اور یہ احتجاج عالم اسلام ھی میں تی می مرو کی کات مک 
سمکن تھا کیونکہ اس وقت عالم اسلام ھی میں | کو بلا ثبوت حقیفت مان لینا استدراچ کا امم 






















٭ يك بھیایں فو ندود ہے باہر اور ایک طرح سے 
ماد علی المطلوب ۔ اس قسم کے نظریے خود منطق 
رود سے معلق ہونانی ے بد دلى کا باعث ھوے ۔ 


گر لوم 
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ابس متعلق کا رشتہ رفتہ رفنہ زندگی ہے ا ئٹ گیا ۔ 
می کی ٹردید منطق ھی کے دلائل و براہین ہے ھونے 


لی تاآلکہ انام ابن تیمیہ نے:الرد علی المنطق میں ' 


ملطق ہونانی کی خامیوں کو بڑی وضاحت ے وانئػاف 
ضس 
ارول بہ ابن تیمیه 


۱ 


حکماے اسلام کی روش منطق کے بارے میں . 


محض سلبی یا صرف منطلق یونانی کی تنقید اور تردید 
ٹک محدود نہیں رھی ۔ جب ایک ثثقافت کا دوسری 


مخلفت سے تصادم ہوتا عے اور وہ اس ہے مغلوب ٴ' 


نہیں ھوتی تو اس تصادم میں پہلا مرحله اعتراضات 


اور رد و کد کا ھوتا ے اور دوسرا تعمیر کا ۔ یہی ؛ 
کچھ عالم اسلام میں ہوا ۔ منطق بونانی کے رد و ۔ 


'کد کے ساتھ ساتھ انھوں نے ایک دوسری متعلق. 
سنعلق استقرا رمتوہ] ؛۷اءن۸ہا) کی بنیاد رٹھی؛ 
جس کا اسلامی مشرق کے علاوہ اندلس کی درں 
گاہوں میں نشو و نما ھوا ۔ منطق استقرا عالم اسلام 


واشنگٹن (اردو ترجمہء از سید نذیر ٹیاڑی : مقدمة تاریخ 
سائٹسء مطبوعة مجلس ترقی ادب: لاھور)؛ (م) 
محمد اتبال : بطلیە( :ہہنوزاہ أہ ١۱۱۱۷ء۶۱!دہ۱ءء+1‏ 
مل جا (اردو ترجمه؛ ازسیّد سیت تشکگیل جدید 
الات اتلائیہہ: متظوفة بعلن۔ 27 
(+) ذاد۱ ہ۷۵۰4 : ۔وم7 جراادہ/( إہ ؛ہ٭۰۷٣م۱ہ|ء۷‏ ہا 
بجوہء(٣‏ |۲۱:۱ا1حسہ /؛صھ ‏ د”ہ۷+۸ ۱۱۲:۲۳ ,روما؛ 
لنڈن ۹.۳ ؛ (م) عبدالسلام ندوی : حکماے اسلام 
ہ جلدیںء اعنل مگڑھ ۱۹۶۰ھ ؟ 70 حنیف ندوی: 
عقلباتِ ابن تیعیة؛ مطبوعة ادارۂ تا 
یز رک بہ فلاسفة؛ فلسفه؟ ابن تیمید؟ ابن سینا! الغزالی, 
سید نذیر نیازی) 
تعلیقه(م): متطق(ع؟ مادہ ن ط ق؛ لق و 
بنطق, بمعنی بولنا گفتگوٴ کرنا) کے لغوی دعنی ہیں 
دلاء؛ کفتگو. بولی ۔ اس لفظ کا اطلاق هر آواز پر 
ھوتا ے ۔ جانوروں کی آواز اور ہولیںٛ-ن لو بھی 
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قرآن محجید میں نطق ے تعہر کیا کیا ےہ علمنا 


نی ادبء؛ لاھور)؟ 


فت اسلامیہ 'ڈڑھور ؟ 


۱ منعلق اطم (ےء [النمل] : :۰ ۹م), یعنی ھمیں (خدای 
ا‫ طرف ہے ) جانوروں کی بولں سکھائی ئی ہے (دیکھیے 


کی ایجاد ےےے۔ یہ سنطق ایجاد ھہوئلی تو سائنسی 
'تحقیق و اکتشاف کا راستہ 'ٹھل گیاء سائنسی منہاج_ 


(امژثا٥ت‏ ۹۰ا اہہ) متشکل ھوا اور سائنس کی 
قرقی اور فروغ کا زمانہ آ گیا ۔ یه دوسری بات ہہ 


کہ مسلمان ارباب علم؛ منطقیوں اور سائنس دانوں ‏ 


گی ان کوششوں ہے سائنٹس کے لیے جو نتائج 
عرتب ھوے اور اس کا ارتقا آگے چل کر جس نہچ 
پر عوتا رھاء اس ے اھل مغرب ھی نے فائدہ اٹھایاء 
جس کا آج ان انھیں بھی اعتراف تے ( دیکھے اقبال : 
اوس جدید الہیات اسلامیہ؛ خطبة پنجم) . 

' معآخوذ: () دماعدا : حا ء1۸ و ہدالەمض۶٠ا‏ 





سا مطہوعۂ ومنواثلاما نومہی ؛ 


لسان العرب, بذیل یادم) ۔ اصطلاحا یه اہک علم کا 
نام عے - منطق کی دئی 
ہے مندرجڈ ذیل تعریف سب ہے زیادہفاول نبول معلوم 
ھونی ہے : ”ملق وہ علم ے جس کے ذرنعے ہم لو 
صحیح استدلال کے فواعد معلوم ھوتے ہیں اور یە وہ فن 
چو ے وریہ سی سی یوب سد فی 
ائر سکنے اور مفالیے سے بچتے ہیں" ' زمیں عالم 
علی خان : ۔نطق, استخراجی و آست تقرائی٠‏ حیدر آباد 
دٹئن و و رع ص ۱ ۔ تقریًا اسی سنہوم کو 


نعریفیں ئی لی یں. جن میں 


عربی میں یوں ادا لیا جاتا ہے : ”'المنطق آلة قانونیة 
' تعصم مراعاتھا الڈھن عن الخطا فی الفکر“ ۔ 


أص 


' تصدیقیة) ہیں۔اس کا مقصد يہ ےے نه ذھن کو 


فکری لغزشوں ے محفوظ رکھا جا سکے اور اس کا 
فائدہ يہ عے کہه تمام علوم میں صحت و اصابت 
برقرار رۓ ۔ یہی وج ھے کہ ابن سینا نے منطق کو 
”'خادم العلوم" 
خرس العلو'' کا لق یا ور 

عام طور پر منطق کے نو اصول بیان کے جاتے 
ہیں : () کگلیات؛ (م) تعریفات؟ٴ (م) تصدیقات؛ 
(م) قیاس؟؛ (م) برھان: (ہ) خطابت؛ (ے) جدل؛ 


۔(۸) مغالطه؛ (و) شعر , 


دہا ھے اور الفارابی نے اہے إ 
میں ے ابوالعباس احمد بن الطیب السرخسی ۓ ارسطو 






شروح کے کا بہت 2 رہ ۔ اہو یوسف الیقولبم:ٴ 
الکندی (م تقریبا ۰م نہ منطق پر و وسائل 
لکھے (الفہرست ص ہم) ۔ الکندی کے تلاسذہ 


کی کنب سطق کی شروح لکھیں ۔(الفہوستہ 
ص ہہں) ۔ ارسطو کی کتب منعلق کی شرحیں لکھنےۓ 
والوں میں اہوئصر الفارابی بھی شاسل ے؛ جس ےۓ شروع 
کے علاوہ سنطق پر سستقل کتابیں بھی لکھیں ۔:دیگر 


یه بات بھی قابل ذ ائرے نە اخوان الصفا نے إ شارحین میں خاص طور پر قابل ذکر یه ہیں : 


منطق ہیں ایساغوجی [رك بآاں] کے مؤلف فور فربوس 
کا مسلک: اخیار کرتے ھوے اسی کے الفاظ حممہء 
بعنی جنس؛ نوع؛ فصل؛ خَاضَة اور عرض عام اپنائےء 
البته ایک نۓ لفظ 'شخص' کا اضافه ضرور ثیا 
(ظھر الاسلام .)٣١۳۲٣‏ 

علم ملنطق دو سب سے پہلے مدون درنے ہ: 
سپرا معلم اول ارسطو [ركهُ بہ ہت 
ے۔۔ بی تسار من میں اسحی بن حنین , 
اۓحق اورثابت تن رن ات دوششو 
کہ بعد ابو نصر الفارابی (م تہ 


نوع اس ا ۰ و پر ارسطو کی نتابوں کے 


نرجے اور ملخص نیار لے اور معلم انی ٹہلایا ‏ 









| ابو اىحق قوبری؛ ابو یحبی المروزی ابو بشر شی 
ان یوئس؛ بحی بن عدی؛ ابو علی عیسی بن زوعذہ زرعة 
ابو الخیر بن سوار المعروف بابن الخمار (الفہرست؛ 
اص ہے تایپہبم ممم). 

سسلمان علما نے دیگر علوم کی طرح بنطق پر 
بھی خوب طبع آزدائی کی اورٴ دنابہوں کے انبار لگا دیے۔ 
انھوں نے مستقل ئتابوں کے علاوہ شروح و حواشی بھی 
لکھے۔ استقصا تو سطاوب نہیں ؟؛ صرف چند اھم کتابود 
کے نام پر ا کتفا لیا جاتا ے :(م) ابوبکر محمد زکرہ 
الرازی (م ۰٣ھ‏ / ء۹۰ع): رسالة فی المنطق؛ (مٴ 
ابو الحسن احمد بن سعد الکاتب الاصضپانی (م حدیا 
و2 شنات ال امنعلی؟(م) ابو احمد حسن بن عبدانقة 


اس کے یع بعد یہ شرف 7 سینا(م ہرم مھ) لوحاصل ۱ السکری (م ۸۲ : دناب المنطق! (م) الغزای ( 


حاصل ھوا . 


٘ ٥ھ‏ |۱ ۱) : معیار العلم فی غن المنطق (طٍ 


بقول ابن الندیم؛ ارسطو نے بنطق ہر آلو إ سلیمان دنیاء فاھرہ ہو ں)! (() ابن باجذ(م مغ 


دتابیں لکھیں : 


المغالطین (یا المفالطہ)؟ (ے) الخطابقۂ (۸) الشعر 
(دیکھے الفہرست؛ طبع فلوگل؛ ص رم متا .ہم: 
المقولات: المدلولات اور سبادی اڑالبیان وخبرہ طبع 
عوجق ھیں). 


() المقولات: (م) العبارة: (م) ٍ 
تحابل القباس؛ (ہ) البرھان؛ (م) الحدل؛ (ہ) | 


۱۳۸ع): را ئل متنطلق؛_(م) ابن رشدا(م ہوم 
۰۸ ع):ناھج الادلة فی عقائدالملة (طم محمود قسما 
اور (ے) الشرح الاوسا (در وائل ابنلارشد جیدرآپاا 


دکن ےم عۂ شروح کے علاوہ ارسطو اور القاروايم 







ان رشد نے بڑی تنقید کی جے)' (۸) سعد بن عنم 
کمونة (م وےبجھاےے+١عا؟‏ الحكمة .. 
السطق (دیکھے شف الظونء ۱:ہ جا 





علم (ثطى) 





“۰۰ 


علم (منطق) 


رک ان ہھسمعھ" سرت وا ین ِ و تہ البہاری (ھ ١۹‏ ھ /ءءءاعا: 


القواعد المنطتيه ۔ الرسالة اح بر شروح اور خزاتی 


لکھنے والوں میں قطب الدبن محمود بن الرازی 
التختانی (م ےھ / ۳۴۳۴.ب ۳‏ ھے' اور سہد شریف 


ال جانی (م ہر رھ / درمرع) خص طور پر فابل 
اکر ہیں۔ ماؤخرالڈ کر کی سرع : پر سلاعبدالحکیم 
سالکوٹی (م ےہں رھ ا ےوہ رع نے بڑا عالمائد اوز 
محققانہ حاشيه لکھا (برائلمان : نکمله: رر مہو 
٣ء‏ )۔قطب الدین مذ دورکی ابک سنقل تصنیف 
(ہ+م) الرسالة فی النصور و التصدہی بھی ےہ. جس 
کی شرح سیرزا زاعد ھروی (م .۱۱ھ | ۹ہ+عا 
نے قلمبند کی (براٴہمان لکمل٭ ٤‏ :بموم):(م) 
سعد الدین التفتارانی (م ۹۲ےھ / ۹۰ ۱ع) : تھذبہب 
السطق (اس پر دی حواشی اورشروح لکھی کئیں . 
جن میں سے الکردی کی شرح زیادہ معروف ے2ے):(م) 
الٰریف نضور الدین محمد بن علی 
الجر جانی (م رم رھ / سج : 'نغرہ فی المنطق 
(عبداتہ یزدی اور جلال الدیر الدوانی کے علاوہ 
متعدد علما نے اس کے خواشی و شروح لکھیں؛ دنکھے 
برائلمان: تکملہ وی موم! لشف الظنونء عمود 
١۸۹۰ ۰۳۲‏ )(۱۰) ابن تسه(ہ ٢ے‏ ۵2/, مس عا: 
ثتص المنطق (طبع عبدالرزاق حمزہ' اور(ہم) الرد عے 
المنطقیین(مطبوعہ بمبئی :مع دیہاچەاز بد سلیمان ندوی)! 
(ے) ابن سینا: الشفاء المنطق المدخرء (ہ ؛) المنطق 
الیر‌ھان؛ اور( و )المنطق الخطابة (طم ابوالعلاعفینی ): 
(, م) زین الدین عمر ابن بھلان‌الساوی 


السمید اشسریب 


” اہعانرالنصیریہ 
(مع تعلیقات ہفتی محمد عبدہہ بولاق ۱۳۱۷ ۵), 
برصغیں پا ک و ھند میں بھی دبگر علوم کی 
طرح منعلق پر بھی بہت سی کتاہیں لکھی گئیں؛ 
جن ہیں ہے چند ایک خاص طور ہر قابل ذکر ہیں : 


رف یں 5 

مسلم العلوم اس 'ذتاب کو بڑی مقبولیت حاصل ھولی 
تی کنی اور 
رعلما اور آسائذہ نے اس کی شروح اور 
لکھے, جن ہیں سے فاضی ہار فک گوہانوی 


یہ دینی سدارس کے نصاب سیں شا 
جلیل القد 
حوائی 
(ھ ۳ہ اھ | ہے ب2ھ): فائی مبارفک: حمد الہ 
گنر اوھ ما جا اھ 
ىلا حسن بن غلام ظنھ ٦و‏ ھ/ سے اضعا 

بانت ات لکھنویٰ 
الشروح زبادہ مشہور 
لیے دیکھے 


الثقافة الاسلامہة فی الیند, دہشق 


السند یلوی (ھ 


سلا حسن او رپا محمد سویں بن 
(ومصسھ / ٴناعا * مراة 
وج ہی باو ہی 
عبدالحی الحسنی 
8۸ اغاص .ہم نا ۹۱دو)ا: 
دھلوی : الدرہ البھیة! (م) فضل امام خیر آبادی۔ 
(جمممھ / ے ںہ قا: مرقاۃ؟ (م( تراب علی 
خیر آبادی (ھ ٣مھ‏ / ہمر۱ع): الدرالمنظورنی 
المنطق ( شب منطق اور شروح و حواشئی کی 
تفصیلات کے لیے دنکھے عبدالحی حسلی : ل تاب 
مد ذوراض ود نا رہم؛ٴ زیند احمد: ا0( ما بجاہ۱رہ0) 
وا با: لاھرر پہیضرء؛ 
ص پوس تاہور۔مم تم ۲+ ما. 

ماخحل :(:) ابن 
<لیفه: 


(م) عبدالحق محد 


3۵|۶٣8۲+۷۷۳۰۳حع؛:]‏ نی اماں4۲۷۔ ہ٥‏ 


0 


انہہہع مہ سس بمواته تمہ 
-[۔ 


ذلنٔ العنوں, ہمراضع تہرہ! ر(م) 


٭ مد ااملاھ: سم بمعاد (٢‏ المدمی : 
"یٹ ت 7 0 1 
کی 
تارب الحکما:: ڈو ہز ں+ 
- 


(.) حاجی 
احمد ام 
جم شض ہم تالمہرم؛(م) 
اممہ بدوی : ملطىی ارسطو ؛ (و) عبدالمتعال المعیدی : 
نجدبے علم المنطی؟! (ے) محمد وعبة الشربینی : ”کتاب 
المنطیق العربی؛ زا محمود اسم : المنطی الحدیث و 
منافچ البحت؟ (و) علی سامی النشار : مناھچ البث عند 
مفکری انا لاسلام!(, م) عمر فروخ ؛ تاریخ الفکر الاسلامی 

ر) زی تجیپ محمود: المنطق الوضعیء م جلدہ قاھرہ 


: ب َ‫ 
رہور۔م۹و ع٤ڑءم)‏ عبداللہ عبدالحی : الملطق قدیماو 


علم (ىنطق) ٭ ۲۱۹٦‏ علم (ریاخیات' 


٦ھ‏ 5 ٠‏ 3 ۱ . ٦آ‏ 
حدیٹاء اسیو .ہو ,ع؟ (مم) عوض اللہ جاد حجازی : ریاضیات ے 


لمرش اسلبم فی الملطی الحدیث و القدیمء تاعرہ لیج اڈ 
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مرششنے تمہید : ریامفات کی علمی تقسیم کی رو 
() على سامی النشار: المنطی الصوری منذ اوسطلو ؛ .._۔ہ حکمت کی دو قسمیں ھیں:() حکمت نظری؛ (م) 
اسکندردہ و۹ عۂ (وں) یوسف علىی یوحف : الفیصل فی حکس عملى ۔ پور حکمت نظری کی نین شاخیں ھیں : 
علہ امنطق, قاھرہ مہو :ع؛ (ہم) عبدالعی حسنی :× )()ا) ال اسے علم اعلل پا فلنة الاو ی یا علم کلی. 
اللقافت الأملاميذ فی الین ص "وم تا ۹۱م؛ (ی؛) بھی کمہتے عیں: (م) رباضی؛ اہسے علم اوسط یا علم 
زید احمد ٠‏ ع4۳۵ ٥ہ‏ متفط( ١ہ‏ ×ہ ہت الوسط با حکست وسطی اور تعلیم (جع: تعالیم ە 
۶۳ص وب تاووں وو قيوہ ہے نا علہ تسلیمی بھی کہا جانا ے ۔ بقول تھانوی : 
(عیدالقیوم) حکماء نعلیم و نعلم میں رباضی سے ابتدا کیا کرتے 
نھے 'لیونکەد یه جسم تعلیمی ہے بحث کرتی ے 
: ( تساف اصطلاحات الفنون: بذیل سادہ؛ مطبوعة 
لکكتہ)! (م) طبعی یا علم الاول (ٴ لیونکہ اس کا تعلق 
سادی اجسام سے ہے ۔ ان تیٹوں اقسام پر اور حکمت 
سی (نہذنب الاخلاق: تدپیر منزل اور سیاست۔ 
مدینه) پر منعلقه علوم کی لتابوں پر سیر حاصل بحثیں 
آنی یں (تعریف کے لیے دیکھے تھانوی : کشاف 
اسطلاحات الفنون؛ بذیل علم و علوم؛ در مقدمم) ۔ 
سنطیق کا علم حکمت میں شاسل نہیں تو خارج 
بھی نہیں , 
اس وقت ہمیں حکمت نظری کی شاخ رباضی, 
ہے بحت سے ۔اس کے اس ام کی وج تٹسمیه یه ے 
لہ اس علم سے رنانت ڈھنی مقصود ے یا یه علم 
ذصی رانٹ سے حاسل ہوتا ے ( کشاف اصطلاحات 
٠‏ الفنون, بیل مادہ) ۔ دوسری تعریف یہ آئی ے 
لہ بد ان احوال کے علم کا نام عے جن کی وجود 
خارجی ہیں مادے پر غور و فکر کے بفیر ضروزتہ 
پینس آتی ے ۔اس علم کے چار اصول ھیں:() 
علم العدد(حساب):(م) علم الھندسە:(م) علمالھیثت؟' 
(م) علم التالیف (نغمات: یعنی سوسیقی کا علم) ۔ 
اس علم کی نروع چھے ھیں: () علم جمع و تفریق؟ 
(م) علم جبر و مقاله :(م) علم المساحة ؟ (م) علم 
جرالاثقال ؟ (م) علم الزیجات والتقاویم ؛ (ہ) اع 
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خلر (وابباد): ۴۲۰۳۴ 





للارغنون (آلات غحریبہ کے اصولوں کا علم ). 

ہے علم حساب (علم العدد) کی ذیلی شاخیں یه هیں : 
() علم حساب التحت و المیل (ھندسوں کی مختلف 
صورتوں کا علم)؟(م)علم حساب الخطائین(مطلق حساب 
کا علم)؛ (م) حساب الدرهم والدینار(مجہولات عددبه 
کے استخراج کا علم)؛ (م) علم حساب الدورو الوصابا 
(مال وصیت کی مقدارٴڈ علم)؟! () علمِ حساب العنود 
(انگلیوں پر شمار کرنا)؛(ہ) علم اعداد الوفق والدفق 
(مربع خانوں وا ی سربع جدولوں میں ھندے۔ لکھنے ٴ7 
علم؛ بشرطیکە ان کی سطریں سساوی ھوں اور عندسوں 
میں تکرار ئە آئے ۔ ان جدولوں کے عجیب و غربب 
روحانی فوائد بتائے جاتے ھیں)؛ (ے) علم النعابی 


العددیه (میدان جنگ میں فوجوں کی ترتیب اور صف ' 


ہندی کا علم) , 

علم ھندسہ کی ڈیلی شاخیں نە ہیں :(م) علم 
عقود الاہبیه (مختلف عمارتوں؛ فلعوں اور نلوں کے 
بنانے اور اونچائی پر پائی کے ہہنچانے د عام)! (ء) 
علم المناظر والمرایا (علم البصریات): (م) : 
المحرقة (خطوط شعاعیه کے احوال اور آنشی شبموں ۓ 
عمل کا علم)؛: (م) عام مرا دز الاثفال (لادی ھونی 
چیزوں کے سرکز ثقل جاننے ٴذ علم):(ہ) علم جرالانقال 
(ُھاری چیزوں کے اٹھانے کے آلات ٴا علم): (ہ) علم 
المساحة (پیمائشی کرنے ٴٔ علم): (ے) علم انباط المباہ 
(کنویں؛ چشے اور نہریں نکّالنے کا علم)! (ہ) علم 
آلات الحرییہ (آلات جنگ بنانے کا علم): (۹) علم 
الرہی (تیر اندازی اور اس کے آلات ٴۓ غام):(,) 
علم التعدیل (دن اور رات ہیں تفاوت کی اللیت ٤‏ 
علم)؛ ( ) علم البنکاسات (وقت بتانے کے آلات ء مثلا 
دھوپ گھڑی اور شیشہ ساعت وغیرہ کا علم! فارسی : 
پنکان)؟؛ () علم الملاحمة والسباحمة (لجہاز رانی 
اور برای کا علم)؛ (۱) علم الاوزان و الموازین 


علہ الہ ایا 


پر : پڑمھاری پتھروں اور بسوجھوں کی مقدار جاننے کا علم؛ ' 


علم (رباضیات) 


ا آلات اوزان و پیمائش کا علم)؛ (م ؛) علم الالات 
۱ الميله علی ضرورۃ عدم الخلاہ (آبی ظروفء یعنی قدح 


العدل اور قدح الجوار اور ان ي مقدار جاننےکا علم). 
علم ھیئثت کی ذیلی شاخیں یه ھیں :() علم 
الزیجات (ستاروں کی حرکات کے نقشے اور تقاویمء 


' جنتریاں: ”ٹیلنڈر وغیرہ تیا رکرنے کا علم:ٴ(م) علم ثنابة 


النقاویم (جنتری لکھنے کا علم):(م) علم حساب النجوم 
(ستاروں کی حرت کے نقشے لکھۓے ا علم ): (م) علم 
کفیة الارصاد (ستاروں کے احوال دیکھنے کا علم )؟ 
(وا علم آلات الرعندبه (آلات زیدنہ کے حصول کا 
ببان): (ہ) علم المواقیت (اختلاف اوفات پہچاننے کا 
علم): (ے) علم الالات الظليه (سانوں کے احوال اور 
ان کے آلات کا علم)؛ (۸) علم الا ٹر ( دروں کے 
احوال کا علم): (و) علم الا ٹر المتحر اه (نہتحرک 
کے احوال ‏ علم)؛ (,) علم تسطیح الکرہ 

مروں پر رو سی اور دوائر لو سطح پر 
منقل لد رنے ٥‏ عام): (, ) علم صورالکوا دب 
(سناروں کی سورنوں اور شکلوں ٴہ علم)؛ (+) علم 
مقادبر العلویان راجرام ھم سماوی کے احوال - ذ علم)؛ 
(+) علم مثاڑل الثمر (چائد کی نزلیں 


تی کا 


87( عل سرابا 2ڑ را عم کک ارات 


والامصار ررامٹی000: شہروں ے جعر'یائی 
حالات کا علم): (ہہم) عام معرفة الہرد و مسافاتہا 
(شہروں کے دربيیان مختلف سافوں کے بیہان 
ا علم)! (ے) علسم خواص الاقالیم (مختلف 
ممالک آق خصوصیات کا علم): (ہ ) عام الادوار 
والانوار (نہند شمسی اور سلنه قمری کے 
آعرال یىی بذین ٭:عم)؛ (۹:) علمع القرانات (مات 
ستاروں ہیں ے دو یا دو نے زیادہ ستاروں کے ایک 
ھی برج میں اجتماع کا علم)؟ (.) علم الملاحم 
(احکام نجوم سے فتنوں اور فسادوں کی آمد کا علم)؛ 
() علم سواسم السة (مختلف تیوھاروں اور موسموں 


علم (ریافیات) 


۲۲۰۴ 


723۴ا .تہج ست.-ج.2۔چ سے .3س2 ۳۳..2...ت.2. تد سس سرچ 2 صشچہ ہج +.س۳۰--س-8[[.2-صتح.+حعد.2دت کی 
کے اوقات کا علم)؛ (ب) علم مواقیت الصلوة (اوقات بخشا ۔ یسوانیسوں میں ہے افلاطونء ارسطو اور 
نماز کا علم)؛ٴ (مء) علم وغع الاصطرلاب (اصطرلاب | جالینوس سسلمانوں میں اتۓ مانوس نام ھیں کہ 


بنانے کا علم)؛ (م) علم عمل الاصطرلاب (اسطرلاب 
ہے اعمال فلکیہ معلوم کرنے کا علم)؟ (+) علم 
وفع ریع الدائرہہ یعنی اسطرلاب جسے آلے بنانے کا 
علم)؛ (ہم) علم عمل ربع الدائرة (رہ الدائرہ ہے 
کام لینے ٤‏ عمل)؛ (ےم) علم آلاتن الساعة (وقت 
شناسی کے آلات ٴہ علمر)۔ اس سلسلے میں دیکھیے حاجی 
خلیفه : کشف انظنون: مطبوعۂ انانبول .م۹ ۱ء؛ 
طاش "”کہری زادہ : مفتاح ااسعادة؛ مطبوعة 
حیدر آباد دکن: ٤‏ ف+:ھ). 

ربافسات میں مسلمانول نے جو ٴۓھ لباء مغربی 
مصنف اس ٴا اعتراف تو آدرتے ھس, گر ساتھ ھی اس 


کی اعمیت کو آ کم کرلے کے لیے شرلللہ اور استثنائی 


ا 


بعض اوقات غیریت کا گمان بھی اٹھ جاتا ے ۔ 
مسلمائوں کی احسان شناسی کا یہ ادنٰی ثبوت ے کہ 
لپ بای ریرقت اب وکا کے نام نے 
سسلمانوں نے علم طب میں یوان سے اسنفادہ کیا تھاء 

زوزی: مو آمل فی ولا کرت می 
دراسل اسی علمی ناانصائی کا حصهہ ے کہ شر 


۱ سائنسی اور زرناضیاٹی تارنامهہ کسی یہودی)؛ کسی 


ابسرانی یا آلسی غندو ہے ملسوب کر کے مسدانوں 
کو صرف سرنسرسنی کی داد دی جائے: ہایں همه 


کارا دا وو سد ے0 ومی کوبهة اصعتراف کرنا ٴ 


جملوں : اتعمال بھی آدرنے ہیں مشلاام7و ر0٥70ہ(‏ ۔ 


بررواو] دی ریاضی اور بمشن کے مضمون نار نے ۱ لہا 


ے لہ عمیں یہ وفع نہیں ر دھنی چاھے الہ عربوںل : 
میں بھی وعی طاضور عہثربت: وعی علمی تحتیق و 


خوبیاں ہوں ٴٹی جن ہے اھہل ونان مالا مال تھے ۔ 
رب لچھ بھی عوں؛ وہ سب سے بہلے ہونانیوں 


٦ 


کے نا نے غیں راب سسدٹور صض ہےم) آ۔ 


بے پیرایۓے سان خاضا مغدالطے آىیز. غیر علمی 


اور غیں تحفیقی ےہ ۔ دنیا میں ”نون سی فوم ہے جس 


نے اہنے سے پہلے لوگوں سے غعلمی استفادہ نہیں کیا ۔ | 


یه اخد و اسفادہ تونسل 'نسانی ى روایت نطری ے۔ 
سسلمانوں ن اس حقیقت کو نہیں چھپانا ”دہ انھوں 
نے یونانیوں ے بلکہ تمام عالم سے اسنفادہ نیا ۓے۔ 
عربوں کی يہ احسان شناسی تھی لہ انھوں نے یورپ 
کی طرح اپنے علمی محسنوں کی "ئردار کشی نہیں 
کی بلک انھیں ھمیشه یاد رکھا. ان کا ذکر ھمیشہ 


احترام ے کیا اور ان کے علوم و فتون کو بقاے دوام أ ص ہے٣‏ ےے۴). 


ٰ 
ٰ 
۱ 


تا ترجمةہ در 


پڑا کہ ''ہسدانوں نے مختلف عللدوم میں بہت 
بڑی ک6 سیانیاں حاس کی هیں ۔ انھوں نے ریانہات 


میں اعسداد غ اسعمال سکھایا حالانکه وہ ان کے ٭ 
٠ ّ7.[ 7‏ پ9 ] 
سوجد نه تھے اور اس طرح وہ روزائه زند ٹی 


جستجو وعی ذوق وشوق اور وھی جدٹ فکرکی | میں علم حساب کے بائی بن گۓ ۔ انھوں نے الجبرا 


کو زیادہ صحح عم بنایا اور اس کو بےائتہا نرقی 
دی ۔ اس کے علاوہ عندسۂ تعلیلی ىی بنیادیں استرار 
”نہں۔ وہ پا اس مہسماہ سطحی و کروی مثلثاتٹ 


(۱۷۷٭۸٠٠ہہ1۰:٦٢)‏ کے موجد تھے جن نا یونان میں 


کوئی وجود نە تھا علم ہیئت میں انھوں نے پیش بہا 
ایجادات کے ۔ انھوں نے ایسی متعدد یونانی تصانیف 
کے انھیں ھمارے لے محفوظ کر دیاء 
جن کے اصل متن الف ہو چکے تھے ۔ جس زمانے ہیں 
ملیحی مغرب بربریت کے اندھیرے میں ڈوہا ھوا تھا 
ان دنوں غربوں نے بلند تر علمی زندگی اور 
مطالعے کی شمہ روشن رکھی؟' (فامجہ۸ ٭ەھہ۶0د 
٭سدملافہ6 ۸۱۵ : سوا ےچ وەوم لنٹن ہىی* : 








_۔ گاراداووے پہلے اور اس کے بعد چند مغربی 


مصنفین ایسے بھی ہیں جن کی کتابوں میں سسلمائوں . 


کے علمی کارناسوں کا بھرپور اعتراف گیا بااث ۔ان 
میں ایک سوسیو گستاؤ لی بان ھے؛ جس کی فرانسیسی 
کتاب : ہ+۸ مل جمزاوداا١ل‏ کا سید غإ بی بلگرامی 
نے تمدن عرب (سطبوعذ آگرہ ہ کو یت 
ترجمہ کیا ے ۔ یبان نے لکیا ےہ : ''م ں کٹ 
اکر تصنیفات علوم طبیبه رع اش سز دس 
اور جو ہم نک پہنچی ھیں, ان میں ابن 
کی کتاب المناظر ے؛ چس کا ترجمہ لاطینی اور 


نےرحمهہ 
اس 


اطالوی زبانوں میں هوا تھا اور جس سے 'لہلر نے 
اپنی ”نتاب بناظر ہیں بہت ٴلجھ ظضھم لیا ے ۔اس 


میں نہابت محتقانہ ابواب ھیں ؛ جن میں آئینوں کے 


۲۰۱۴۳۴ 


تو وت 


الہنہ 


علم (ریایات) 
| (مسلمانوں) نے علمہ کے ان تمام سرچشموں سے؛ جو 
دستیاب ہو سکتے تھے؛ ابنا علم حاصل کیا ۔ انھوں 
ف نی روح پیدا ى؛ 





نے قدیم عارم میں تحنبق 


رباضیات کو رقی دی اور انجرہے: مشابمھدے اور 
پیەائنش اسلوب اختیار آ دہے ۔ عریوں نے بونانیوں 


ضف اٰافه بی 

کے علم الشنات ٹو تو 
گی فہرسٹ نجوم با سناروں کی 
کی ہیمانشرں آدو ا - 


گیا لی انیوں س نطلمیودں 
قبول کر لبا,ء لیکن 
پا اس 


اس کے 


جدول فبرل نہیں 


انھوں نے خود سا اروں کی ہے شمار نٹی فہرستیں مسرتب 


کیں. دسر کے ترجھے بن اور استقبال اعتدالین 


نتطة اجتماع الضوہ اور ان ہیں تمائیل کے ظاھری : 


مقادات ء مسثئله انعطاف دعاعی اور تمائیل ظاھری 
گی جسامت وغیرہ مسائل سے بحٹث کی ہے ۔اسی 
کتاب میں سندرجة ذیل سئلے کو بھی جس کا حل 
کرنا درجۂ چہارم کی مساوات پر سوتوف تھا افبدس 
ہے حل کیا گیا ھے : ایک مدور آنینے ہیں نتطۂ 
امیس کو معلوم ٴکرنا جبکہ شئی منعکس اور آنکھ 
کا مقام معلوم ھو' (نئیز دیکھبے ثمال الدین 
الفارسی : تثقیح المناظر: طہم دائرۃ المعارف النظامہد, 
حیدرآباد دٴلن ۱۹۰۸ع) ۔ غربوں دو جر نیل ک> 
' عملی عام اعلی درجے کا تھا ۔ وہ چن۔ آلات جو عم 
تک پہنچے ہیں ؛ ان ے اور نیز قدیم مصننین ے 
بیانات سے ان کی اعلی درجے کی صناعی کا اندازہ ھوتا 
ھے (گستاؤ لی بان : تمدن عرب: مترجمہ سید علی ؛ 
بلگرامی؛ ص ۹ رو تا ٣.‏ ہ؛ بار دوم؛ لاھور). 
رابہرٹ برفالٹ 2:5801 ا اہ نے اپنی 
کتاب ابس ۶ہ چسا اگ( میں سب ے بڑھ 
کر ان الفاظ میں اعتراف کیا ے : ”'دنیاے حاضر 


7 پر اسلاسی علوم و فنون کا بڑا احسمان ےے ۔ عربوں ' میں لاطینی؛ انگریزیء اور عندو ریاضفیات کے 





اعداد کے 


۱ 


ا 
۱ 


کی صحیح اقدار علوم تر ک0 الرام 


س کی دو الگ 


یا وی سای کر سن لیے اور 
مخت آباء پر الک الگ کول "کر اوزان رم 
کے جو شتے نار آکے وہ اب تک صحیح ھی ۔ 
کئر کے 

نظاء اعشاربه "ٹو نکمل کیا ۔ انھوں نے 


"لیا اور اہے جویے درجے ى نعدبلات 


غربوں نے صفر اک استعمال رانچ 


الحبرا ابجاد 

کے حل تک پہنجا دیا ۔انھوں نے علم منلث کا 
استعمال شروع کا اور نونانیوں کے وثر (ہ٥٥م)‏ 
کی جکػہ جیب زاوبد اور سماس (81]00 و )1٦080٤‏ 


"لو ترویج دی ۔ الپنانی نے سورج کے اوج ہدار یق 


۱ حر لت ٴد انکشاف "لیا اور اہو الوفا نے قمر کے نانوی 


ٰ 
ا 
۱ 
۱ 


پر ااے 
بںس '>٭ثپہسہم 


اختلافات کا پتا چلایا ۔ نے قوس تح پر 
لکھا ۔ اس طرح انھوں نے انسانی تحقیق و تجس 
إ کی قوتوں میں ہزار گنا اضائفه لیا اور یورپ 
| کی نشاة الثانیه عربی علوم و فنون کے مطالعے ھی کے 
7 اثر وجود میں آئی (رزہەس/ا ز|ں چہنباہ4(؛ 
لنڈن ۹و ص م۱۹۰۰۱۱۹). 

اسی طرح جارج سارٹن نے مقدمة تاریخ ساس 


ے ذکر 


علم (ریاضیات) 


۲۰۰؟ٔ" 


علم (ریاضیات) 





کے بعد دنیاے اسلام میں علمی سرگرہی کا جائزہ اورتاریخ اسلام کا درس دیتا رھا - ۱۹۰۹ ى-س .۱۹۱۱ھ 
لینے ھوے لکھا ے : ''معلوم ہوتا ہے کہ ہم میں جامعۂه مصریه (قاعرم) کی دعوت ہر اس ئے عربی 
اندھیرے ہے روشنی میں آ گے ھیں یا ایک خوابید عالم ا 


ہے غیر معمول طور ہر بیدار اور سرگرم عمل 
دنیا میں آ گئے ھہیں'' ۔ ایک اور جگه وہ 
رفمطراز ہے : ''قرن بازدعم میں علم و حکمت کا 


حقبقی ارتا سسلمانرں ٥‏ رغبین ملت تھا ۔ اس زہائے 


ی اچجھوی اور نادر خدمات ل٦‏ تعلق صرف ربہائخی سے 


ہے اوراز اول نا آخر سلمانوں بھی کی سعی و ناوش 
٠‏ لاہ اد عمر خضام ان ٢‏ سب سے زبادہ فطعن اور 


7 نے 
تم ! ٹر نا فا ھیو. حو اس 


ع[ہاہ۔ سس گزرا اور جس 


کے ہہ ان خلفٹت ےۓ نے سنونٰ احسان غعںن ۔ 
عمر خباھ نج ٴماله اسلانئی علم و حکمس کے عضر زراں 
بعہد سلمان 


احنام ےی ۔ مع خام کے سہد کے 


حاماے راضی کی تعداد لم ہو کی ۔ سبیجی 
رناضی دانوں کی جدەجہد ہے ١۱‏ ٹرچه زنادہ وس اور 
سرکگرتی 8 انلہار ہوا باں ہمد ان کی سطح 
اس فدریست تھی لھ اس سڈ اسلامی ‏ لوششوں کے 
انحطاط کی نلافی نہں عولی ۔ پھر اس انحطاط کے 


باوجود اس وبیت کے بعض سلمان علما کے کارناہے ٠‏ 


بڑے ساندار اورمعر لہ خیز ہیں9 (۱ہا۳ 5۵ : -11۳۱/ 


مہ3 ہ 'رمەاواؤڑ مرا ١١ا‏ تم(۲فل+ ج ١‏ مطبوعة 
بای مورو اردو نرجمه از يد نہر بازی؛ 


سص مو گچم: ۹ں مطوعة, اعور), 


راضی اورسالنس ہر لکھنے والے بہت ہے اور إ 


مغربی سصملسعن نے بھی اس انداز ہیں اعنراف کباے 
اور ریاضی گی غربی ‏ ٴلتابرلں ذ معربی زبانوں میں 
نرجمهە ادا ے ۔ان ہیں ایک ا طالوی نلینو ڈرلو 
النانسو 0دھ٥؟ا۸‏ 09:16 مھنالہاۃ ( ےہ تا ہم۹۳:ع) 


زہان میں عربوں کے علوم ریاضيه ہر خطبات دہے؛ جو 
تاریخ علم الفلک عندالعرب کے نام سے روما ے 
ررورءمە یں شائع ھوے ۔ اس کا اہم علمی کارنامہ 
البائی کی الزیج الصاہیٰ کی اشاعت ہے؛ جولاطینی 
نرجے اور اصل ستن کے ساتھ روما ہے شائع ہوئی 
(۹9ہ۱ ے۹۱ ؛ع)۔ اس ئے مختاف علوم اسلامیه ہر 
یمیوں مقالات لکھے ۔ ان مقالات کا سجموعہ چھے 
جلدوں میں اس کی وفات کے بعد شائع ھوا (روما 
موم تا پہرپرعۂ نیز دیکھے نجیب العقیقی : 
الستشرقون قاھرہ موی رےے تا ۸م). 
عصر حاضر کے ایک عرب محقق عالم قدری 
حافظ طوقان ئے ارفام العریبه (19 0806۶9 )۸۲۵۵۱٥‏ 
کے استعمال؛ صفر کی ترویج؛ حروف اہجد کی عددی 
فیمٹ: اعداد کی اقسام اور ان کے خواص جبر و مقابله 
ہیں تصئیف و تالیف: زاوبے کی تین سساوی اقسام میں 
اسیو نطوع المخروط (:|م؛ا٦*8‏ ٥ا٥600)‏ کی مدد 
ہے معادلات مکعب (50081009 ءاتان٥)‏ کا حل؛ 
عددوں کے مجموعی ہربعات کی دریافت؛ جزر 
(٥ءںقی‏ کے استعمالء عام البصریات مہیں لئے نئے 
' دشافات: مثلثات القائمة الزاويه و العاثله رااونظ 
٦ 0‏ ) کے حل؛ حرکات کوا کب 


ٴ کے تعبن, اقلیدس اور المجسطی کے اغلاط کی 


تصحرح ؛ خط نصف النہار سے مختلف درجوں ہے 
طول کے حساب ے ازیاج کی تیاری: کرۂ ارضی کی 


. فدامت اوراس کے ارنقا میں مخلف عوامل کی تشریحء 


علی مساحت میں ارنفاع قطس گی تعیعن؛ مختاف 
قسم کے اسطرلابوں اورالات رصد کی صنعت؛ قطب نما 


اۓے زمائے میں عربوں کے عدم رناضی٠‏ علم هیئت اور | کی ایجاد اورست قبله کے تعین کو عربوں کی اولیات 
تاریخ اسلاھ اور جغرافیے آت سب ے بڑاعالم تھا ۔ | میں شمار یا ے۔ اسی فاضل کی تحقیق کے مطابق 
وہ اطاليه کی مختلف جامعات ہیں عربی زبان و ادب أ انگریزی اور فرانسیسی زبانوں میں ستاروں کے جتے 





0 
در 
مم 


علم (ریاضیات) 


نام مریج ہیں ان میں ہے پچاس فی صد کی اصل 


عربی ےہ (قدری حافظ طوقان : تراث العرب مس6 


الریافہات و الفڈلک:؛ سنا قاعرہ مہو ہف 
ص مم تا .)۱٣۸‏ 


رسائل شہلی؛ نیز ابن الندیم : تاب الۂ 
لیکن جیسا کھ سذ کوره بالا مغربی مصنفوں نے لکھا 
ے انھوں نے ان علوم ہیں اہنے اضانے بھی کے اور 
آگے چل کر یورپ کے علما نے ان ترجموں اور ان کے 
اضانوں ے فائدہ اٹھایا ۔ یورپ کی سائنسی و ریاضیاتی 
تہذیب اس استفادے کے بغی رکبھی سمکن نە تھی۔ 


۲٦ 


علم (ریافیات) 


۔ اس کی وفات کے بعد اس کے تینوں لڑکے (نحمد 
سس احعد بن موسی شاکر اور حسن بن 
سوسی شاکر جو بنو شاکر کہلاتے ہیں) آسمان 





علموفضل پر درخشندہ ستارے بن کر چمکے۔ 

یہ درست ےہ کہ سسلمانوں نے سب ے بہلے : 
یہ کام کیا کہ ریاضی طبیعیات اور طب کی کتابوں | 
کا عربی میں ترجمە کرایا (دیکیے : شیلی تعمائی :_ 


 ؛)تسرہفا‎ 


سائنس یا ریاضی کی مختلف شاخوں میں سسلمانوں کے ۱ 
کارناموں کی تفصیل کے لے رلك ہبہ علم الحساب؛ 


پر سستقل مقالات سوجود ھیں . 


حبہب الفزاری؛ م 7ك,ھ/.ے۶) عباسی خلیفه 
المنصور کے دربار کا ھیئثت دان تھا ۔ اس نے 


ساسون الرشید کے عہد میں علوم ریاضیه کی اىامت 
ان ہر ختم ھولی عے ۔انھوں نے زر کثیر صرف کر کے 
بلاد روم ہے علوم قدیمد کی کتاہیں نقل کروا کثر 
منگوائی تھیں اور نئے اور دلچسپ نظربے پیش کے 
تھے (ابن الندیم : کتاب الفہرست: ص ہرےم؛ ۹ےم)۔ 
بنو موسی شا کر نے سرا گز اثقال؛ غندسهہ؛ مسساحت: 
مخروطات اور آلات حریبه؛ پر بہت سی کتاہیں لکھیں۔ 
ان کی ایک کتاب متکتاب قسمة السزاوبہ ا ی ملائة 
اقسام ستساویة کا لاطینی ہیں ترجمہ ہوچکا ےہ 
(صمائعد5 : ہہءاہ؟ گہ صہہ:ااط ما١ ١١‏ جدا: :نا ]1٦۱٥۱١‏ 





) ۱۹ 


(+) محمد بن وی 


الخوارزنی (م, +ھ) عہد 


ساسون الرشید "نا ایک اور ناسور عالم ےد جس نے علوم 
یہاں محض تکمیل مدعا کی خاطر چند اعم : 
ریافی داتون کا مختصر سا ڈاثر کاقی ھوقثاوت 
)0( یعتوب الفزاری (ابو اسحق ابراھیم بن . 


سملمائوں میں سب ہے پہلے اصطرلاب تیار کیا اور إ 
ایک کتاب لکھی جس کا ام العمل بالأسطرلاب , 


السطیح تھا (بموا ٢ہ‏ وەع۲ا؛ ص ۹۰م)۔ 
عندوستائی علم ہیئت کی مشہور تصنیف سدھائت 
کی مدد ے الفزاری ۓ ایک کتاب ٹیار کی تھی؛ جو 
سند آلہند الکیبر ے ام ے مشہور عولی . 


() سوسی بن شاکر اور اس کے تین بیٹۓے (محمد إ 


این شاکر؛ احمد بن شاکر اور حسن بن شاکر): 


ا 


ربانیات ہیں کمال حاصل کر کے بڑی شہرت پائی ۔ اس 
کامولدومنشا سی سید اس کے فضل و 
کمال کے ث بلند ھواء جہاں اس نے اقاست 
اختیار کرلی تھی ۔ اس کی شہرت کی امتیازی وجہ بە 
کہ اس نے علوم ریاضیات میں الجبرا کو الگ 
اور مستقل حیثیت دی ۔ فرانسیسیوں اور انگریزوں نے 
لفظ ''جبر؟“' اسی ہے مستعار ل ےکر اپنی اپنی زبانوں 
الخوارزسی کی حساب اور 
جبر و مقابله پر تصائیف تاریخی حیثیت رکھنی 
یں ۔ ازمنۂ وسطی کے اھل یورپ کی ریاضیات میں 
معلومات کا انحصار ان کتابوںل پر رھا عے ۔ 
ظلەظ ٥‏ اموا٥ك‌ۂ‏ نے حساب کا ترجمہ لاطینی زہان 


رہ بغداد سے ب 


میں رائچ کیا ۔ ریاضی میں 


ہیں مجوہہمہ( مبموت]( ما زہطا چا کے نام سے 
موسی بن شاکر ساسون الرشید کا درباری تھا اور اپنے | کیا ۔ اھلِ مغرب 


نے اسی کتاب ہے گنتی کے عربی 


زمائے میں ہندسہ و نجوم کا بڑا عالم سمجھا جاتا ' طریقے کو حاصل کیا اور پھر ہے اپنی علامتوں 


علم (رباضیات) 


میں تبدیل کر کے رومن طریقے کے ا 
علماے یورپ گنتی کے موجودہ طریقے کو؛ جو 

تمام دلیا میں رائج ھے؛ غربی طریقے میں 
جانے والے ہندسوں کو عربنی هندے (مزتاہ:۸ 
:ل:ھہ٦*)‏ کہتے رے ۔ ا 
دراز تک یورپ میں علما ٠‏ تجار اور حسابیوں کا ا 
مصدر و مد بنا رھا (قدری حافظ طوغان : تراث العر 
العلمیْ فی الریاضیات والفلک: ص ہہ,؛ قاہرہ 


۹۳۴ ع). 


رع 


الخوارزہی کا حساب عرصةہ 


1 


الخوارزمی کی سختصر سن حساب الجبر و المقابلہء 
نہابت بس ہ مرتب اور منقلم کتاب ے۔ سصنف 
ظَ پہلے تو درجذڈ دوم کے معادلات (دمہ ا٥0‏ ۱وق) 
پش کے ہیں۔ اس کے بعد جبر و مقابلہ کی ضرب و 
تقسیم بر بحث کی س؛ پھر پیعائش سطوح کے 
عق انسائل ال تا ہے اور تسم آفانات و 
کے 
(ہواا ٭ہ ومعءا؛ لنڈن ‏ وورع ص بہم)۔ 
اس تاب کا لاطینی ترجمه :816م ا0 ٣٥‏ اہ عنام 
نے لیا اور تیسری بار 8٥98‏ ر8٣5‏ نے یه لاطینی 
ترجمه اصل 
لنڈن سے سائع یا ۔ ص۹۱ رع ہیں ن۱صاوہی نے 


اراضی ىا مختلف ٹانونی سوالات کی طرف توجد 


عربی متنن کے ساتھ ,۳ہع ہیں 


انگربزی میں ترجمە کیا: جو یویار ٹک ے شائع ھوا, 

(م) الکندی(م ٣٥٥‏ : یعقوب الکندی کا شمار | ٗ 
ا رجہ حکماے اسلام میں ہونا ے, لیکن انے علوم 
ریائیه میں بھی تبحر حاصل تھا (ابن الندیم: 
الفہرسٹ: مطبوعة قاھرہ ‏ ےمم؛) ۔ اس کی یه ؛ 


راے تھی دہ ریاضیات کے علم کے بغیر فلسفه اچھی : 
ِ میں‌طبع کرایا ۔ اس کا تیسرارساله متنظم سبع (ءطسومط 
تھا کہ ستاروں کی گردش سے اھل دنیا کی سعادت ْ 


طرح سمجھ ہیں نہیں آسکتا ۔ اس کا یہ بھی خیال 


اور نحوست پر کچھ اثر نہیں پڑتا ۔ اس نے علم 
موسیقی پر جو کناب لکھی عے اس کی بنیاد ھننسی 
تناسب پر ےے۔ الکندی نے علوم حکیه کے علاوہ إ 


ا جس سے اس کی ریافی 


۳ 


علم (ربافیات) 


| ائیس کتاہیں ستاروں کے احوال میں اور گیارہ کتاییی 
| حساب پر لکھی تھیں ۔ اس کی بیشتر کتابیں دستبرد 
زسانہ کی نذر ہو حی ھعیں۔اس کی سب سے مشہور 
تصنیف ہندسوی مناظر پر ے؛ جس کا لاطینی ترجمہ 
0:0 نے آئیا تھا ۔ اس کتاب کا جرسن ایڈیشن 
شائع ھوا تھا, 

(.) ابت بن قرہ(م ۸ہ +ھ/, ۹۰ع): ثابت بن قرہ 
و ا ؛ لیکن محمد بن موسی الخوارزنی اسے 
نے اس کی اعلىی تعلیم و 
زیت کی 7 اے خلیفه المعتصم کا درہاری منجم بنا 
دیا ۔ اس نے بنو شاکر کی فرمائش پر ارشمیدس 
اقلیدسء بطلمیوس اور جالیٹوس کی متعدد کتابہوں کے 
عربی میں ترجے کے اور بعض دوسرے اھل علم 





۳۶۳ھ مںپ لگا نے 


کے ' کے ترجموں پر نظر ثائی بھی کی ۔ اس نے المجسطی 


کا عام فہم عربی میں اختصار کیا اور رباضی میں 
جیویٹری کی بعض اشکال کے متعلق ایسے مسائل اور 
کلیات دریافتٹ ہے جو اس سے پہلے معلوم نہ تھے ۔ 
علم اعداد ہیں اس نے مراننی عددوں ز(ماطاه ۸ف 
:5۰ا۲٣‏ لط) کے متعلق ایسے کلیے کا استخراج کیا 
دانی کا اظہار ھوتا ے۔ 
ابس بن ن آرہ نے ریائیات میں پچاس کے قریب کتاہیں 
۔ ان میں سے رت ایک کتاب مختصر 


سس سےہیتس٭كل٭لسلممموسممسسسؤ[ 6‏ سشمچوےے مم ہلال ملس وت 


(۹ہ وہ وی ھوئی ے ( تراث العرب العلمی 
فی الریاضیات فی الفلک: ص ہ,م تام,:؛ قاھزہ 
۳۴ ءع) ۔ ثابت بن قرہ کا دوسرا رساله پیرا بولا پر 
جہہاں5 نے جرسن زبان ہیں منتقل کر کے ۹۱۸٣ھ‏ 


تہع٥امءتا)‏ پر ے؛ جے جرمن محقق ہ۶ ف5 نے جرمسن 
زبان میں ترجمہ کر کے ۹٣۱۹ء‏ میں شائ کیا ۔ 

(ہ) ابوبکر رازی (م ۰مھ) : ابوبکر رازی کی 
شہرت کا مدارطب پر ے؛ لیکن اس زمانے میں طحتہ 


7 

ّح 

ہے لاہ 

بج کی 

۱ 5 
ٔعر اگ 
ای 


ٰہجا 


٤ 
مہ کے‎ 


علم (رباضیات) 


علوم رباضیات میں اس کی ایک تصنیف لتاب هیئة 
العالم ےء جس میں ثابت نیا گیا ے لہ زسین 
کروی شکل کی سے؟ اس کے دو محیط ہیں. 
جن کے گرد وہ گردش لدرتی سے؟ سورچ. زسین 
سے امت اود اوہ ماک ان سے جن 
(اہن اہی اصییبعہ : طبقات الاطبا ص یرم, مطبوعہ 
قاہرم) ۔ دوسری د تاب الریاضیة ہر ہے اور تبسری: 
کتاب فی لیفیة الابصار اور چونھی (افلید ں) سناظر 
پر ے۔ اس کے علاوہ تین چار رسالے علوم طبیعی 
میں ہیں . 

() عبدالرحن الصوفی (م ۸ ۳ھ): 
۵ك+9كھ/ام.وع میں رے میں پیدا هھوا اور 
تحصیل علم کے بعد عضدالدوله بوسہی کے 
داسںن دولت ے واہستہ هو گیا جو ۰ت0 
الصوفی کے علم وفضل کا ۔داح تھا اوراس ک 
ہے حد تعظیم و تکریم لیا ذرنا ىھا ۔ الصوفی اۓ 
زمانے کا نامور ریاخی دان اور ماھر فلکیات تھا (ابن 
القفطی : اخبار العلماہ باخبار الحکماہ, ص ہا 
مطبوعۂ قاہرہ) ۔ اس نے عیدت میں ایک تناب 
لکھی تھی؛ جس کا ام دتاب الکوا دب اابتة نیا 
یہ کتاب تضو تھی اور اس میں سناروں کے متعدد 
نقشے دیے ھوے تھے ۔ اس میں بروج آسمانی دو 
انسائوں اور حیوانوں کی شکلوں میں د ٹھابا گیا 
ے ۔ اس کی دوسری ثتتاہیں یعنیء ائتاب التذ ئرة اور 
کتاب مطارح الشعاعات مخطوطوں کی صورت میں 
یورپ کے مختلف کتاب خانوں میں موجود ھیں ۔ 
کتاب الکوا کب الژثابتہ فرانسیسی ترجے کے ساتھ 
۸۳۱ھ میں شائم هوجق سے . ۰ 

(۸) ابو الوفا البوز جانی (م ےھ / ہہ+۰٠):‏ 
اس کا شمار عرب کے نامور علماے ریاضیة میں 
ہسوتا ے ۔ وہ ہسوزجان مسیں؛ جو عرات اور 


۳۲۰۲۸ 


علم (ریاضیات) 


ا 
فلمفه اور ریاضی لازم و ملزوم سمجھے جاتے تھے ۔ نیغاپور کے دربیان ایک قعبه تھا مھ / 


مھ میں پیدا ھوا ۔ علوم عربيه اور علوم اسلامیه 
کی ابتدائی تعلیم اس نے اپنے وطن میں ابنے چچا اور 
ساموں سے پائی ۔ زاں بعد وہ بفداد چلا آیا اور یہاں 
بکتبور 'انَاللہ ۓ علوای کین کی اور نت و 
تالف اور درس و تدرس میں منہمک هو گا ۔ علم 
ھندسہ اور جبہرو مقابلہ میں اس کی ۔حقیقات بڑی 
اہمیت کی حامل ھیں (ابن القفطی : اخبار العلماہ 
باخبار الحکماء؛ ص پر ؛ مطبوعة دھرم) ۔اں نے 
چاند کی ۔یسری حالت ٴد انکشاف نبا جسے عم 
اتحراف نہتے ہیں ۔ سہییں دو حالیں اس سے 
قپل بوٹائیوں کے علم ہیں ہیں ۔ وہ علم المثلثات 
کے ارلں بمرجدوں ہی ےہ ے ۔ زاوبے کی 
چھے نسنیں؛ ىعئی جب 0 م"ٛآ8): جہب التمسام 
( 00رہ خُل 0 مع ۵ء ظل التمام (۵71ع ط۵۸ اہ٥)؛‏ 
قاط (اہیںم8) اور تاطع الٹمام (اتت٥۰ہ6)‏ ے 
باعمی تعلفاتب کے سعلق ئئی اور سسماواتیں بھی 
البوزجانی کی طرف ملنسوب ھیں ۔ اس کی تصانیف 
ہیں ننازل أی الحسابء تفسیر دبو قنطس فی الجبر؛ 
الخوارزسی کی لتاب الجبر و العفابلة کی شرح اور 
ناب فیما یحتاج اليه الصناع من اعمال الھندة اور 
تاب المجسطی وغیرہ ھیں, 

(و) ابو عبداللہ النانی (ھ ے۱مھ): وہ 
حران کے ایک نواحی قصے بتان میں مھ 
ہیں پیدا ھوا اور درسیات کی تحصیل کے بعد 
علماے متقدمین کی نتابوں کی درس و تدریس 
میں مصروف رھا ۔ اس کے فلکی سشاھدات فلکیات 
کی تاریخ میں اہم نتانج کے حامل ہیں ۔اس نے 
چاند اور ستاروں کے حرکات کی تصحیح کی اور بعض 
باتوں میں بطلمیوس سے اختلاف بھی کیا ۔ اس ی 
شہرت کا ہدار ایک زیچ پر ے؛ جو زیچ الصامٰ 
کہلانی ے (اس کو عربی اور لاطینی میں مھنااہۂ 


علم (ریافیات) 


نے می,۹ )اھ میں مرتب کیا؟ اس کا لاطینی ترجمہ ٠‏ 
وی کی ہے شائع ھوا تھا ) ۔ البتانی | 
کی يە ‏ دنب متعدد پہنووں سے الخوارزنی کی کتاب 

د موھد ہی 
جھکاؤ, خط مرطان, فلکی سا! 


ے۳ اع سی 


طول؛ مم ر کے خروج 


سرلزہ تسوف و خسوف ےس وھ ۱ نے 


متعلق جہ حسابات و بثاھدات ہندہہ ھیں؛ وەہ 
ِ تّ 


یی کے 
اس 


کی 


حنبیتی باعت یه ے تہ اي نے علم 


۱ ود ۲ ا 
نخوارزئی کے مقابلے میں صحیح اثر عم 


۱ 
2 5 
عقعصمت و مہ لد ا 


السلدات کے ناسبات کے متعلق اولیں تصورات رائج ١‏ 


لیے ہ جو اب تک مستعمل ہیں ز0م]:]| او '(۷٥0ی8ء]؛‏ ٰ 


مہ)۲ ا 

[1السجرط یڑوے بوفا ابوالظاظم مصلب لد" 
ابن احمد المجریعی ٴ5 آبائی وطن سیلرڈ ۸100010 ۱ 
وا جو اسلامی دور میں مجریط و چنانچه | 


کی سارک عمر رہہ میں بسر ھونی ۔ وہ علم فغندسہ ۱ 


ھیلئٹ اور دوسرے علوھم رباضیه ہی ید طول ر نے 


تھا رناسی مین 


حساب ((1ا ))٥0001016۲61:1 ۹۱۱٤551‏ کر 


انکے لاب 


لاطیی سی 
خلدوںنں ۔ 
(انزر ف :۰ 


( با الکرخی : ابوبکر میں بن حسن 


نرجمہ عو چکی ےا سسہورمؤرخ ابن 


وق کو ہ‌ْ گ۶ر فاغردومو ۰۱ 


جب و متابدہ می ٹتاب الفخری وزیر فخر 
بویچی گی فرانش چر ١م‏ اور ےےامھ کے درىیان ۱ 
لکھی تھی ۔ غربی کی ل تب ریاضیه میں یه ئتاب 


. امتیازی شان رٹھتی ےہ ۔ اس الجیرے میں اس 


۲۰۰۹ 


ے عدوم ریاشیه المچربعطی آے بڑزاعے تھے ! 


علم (ریاضیات) 


نے دو درجی مساوات (ددہ اہو )00:01٥:۸:‏ کے 
دونوں حل نکالنے کا نکمل کلیە مع ثبوت کے پیش 
نیا ہے ۔ الکرخی نے مقادیر پر اصم (ہل:ں5) کی 
جمع و تفریق کے طریقے معلوم لے جو الجہرے کی 
ترقی میں اہم قدم تھا ۔ فرانسیسی مستشرق ءعاجہں۴۷ 
الفخری کا فرانسیسی ترجمہ ۸٣‏ ١ء‏ میں پیرس ہے 


شائع تیا ۔ الگرخی کی دوسری کناب حساب پر تھی 


جس ػا نام الکافی فی الحساب تھا ۔ جرمن عالم, 


0ا نے اس ٤ے‏ ترجمہ جرسن زبان میں 
ٹیا. جو ےہ میں شائع ھوا (الدزر ٹلی ؛ 
الاعلام: ہہ ,)۳۱٣‏ 

)(() ابن الھیٹم )مہ ۰٣مھ):‏ 
انحسن بن الھیٹم قرون وسطی کا 7 الم 


طبیعیات اور بصربات سے ۔ اگرچہ اس کا سولد و منشا 
بصرہ تھا, لیکن زند گی کا بیششر حصہ اس نے مصر میں 


32 گزارا اور قاعرہ اس کی علمی و عملی زندگی کا م رکز 


رھا وہ رباضیات:؛ فلسفةہ؛ طببعیات؛ ھبلثت اور غفدسہ 
میں امامت نا درجه ر دھتا تھا ۔ وہ عمر بھر درس و 


: ٹرلا سہاہ سو ہت پر چوالیس رسالے تصنیف 


نے ۔ اس کی سشہور ترین ‏ ثتاب تاب المناظر 
علم البصسریات سر پہلی ل تاب سے (القفطی ‏ 
اخبار العکما: ص رم تا وہرم) ۔ اس میں 
ابن الہیٹم نے اسفلیدس اور بطلمیوس 


. نظریے کی تردید کی ھے دہ نہ آنکھ ہے نکل کر 
الحاسب الکرخی پانجویں صدی ھجری تا سربرآوردہ إ 
ای ان چو ران یق ند کی کے حالات پردۂ: 
'نمنامی میں ھیںس۔ صرف انٹا پتا چلتا ےہ نہ اس نے ٠‏ چیزوں پر نہیں پڑتی؛ بلکہ خارجی چیزوں کا عکسں 
الملک ' 


دوسری جیزوں پر پڑتی اور انھیں دیکھتی ہے بلک 
اس کا یہ بیان بے الہ نگاہ آنکھ ہے نٹکل آ در دوسری 


آنکھ کے تل ہر پڑتا ے جے دماغ کا ایک پٹھا 
محسوس ثرتنا ے ۔ البیرونی اورابن سینا نے اس نظرھے 


ای تائید کی ے (وھاا یہ مدوعا؛ ص م۹م)۔ 
ابن الھیٹئم نے رنگ اور روشنی کے انتشار اور 7 





فاکم 


علم (رباضیات) 


انعکاس نور پر بھی بحث کی ہے ۔ شفق کی ماھیت؛ 
قوس قزح؛ ھالہ اور گول اور مخروطی آئینوں کی ساخت 
پر بھی اس نے دلچسپ نظربات پیش 
اس کے سات رسالوں () ضوه القمر: (م) الضو؛ 
(م) ضوه الکو ذب؟(م) الم6ان؟ () خواص مثئلٹ؟ 
(و) ساحت اور (ء) 
(حیدرآباد دٴ دن ے٠۹‏ :ع) کے اردو نراجم ھمدرد نیشنل 
فاؤنڈیشن نے شائع آ ہے هیں (لاھور وو ع)؟ نیز 

دیکھے ۱۷ ء مہ۳۰۷ ٠‏ رمر1۰۸|۲آ ۰ ٥مو۸۳۱::+101؛‏ 
۱ ۹۸و ہے؛ مطبوعة بالٹی سور: (م) مصطفی 


المرابا المحرقه بالقھلوے 
2 سا 


لے ھیں۔ آ 


.ے۳ 


۱ 
اس 
ا 
٦‏ 
۱ 
ا 


ثخلیف : الحسن بن الھیٹم بحسوفه و لسوندہ فاھرہ ۱ 


۴٣ء‏ 
(+) ابن سینا (و”ہ۸۷:۱؛: سد جھا: غبخ 

الرئیسی ابوعلی الحسن بن عبدللہ بن سینا۔ چوئیی 
صدی ھجری میں دنیاے اسلام نا جابع العلوم فلسفی, 
عبت رنانی :دان :اور اتکی نین 
میں اس کا فائرن فی العلب اور ااثۂ 
اھعبت کی حامل نں لے شامل 
تراجم یورپ کی بیشر زبانوں میں شائع و چکے 
ھیں۔ ریاضی ہے ابن سینا کی دلچسبی زیادہ تر فلسفہانہ 
تھی ۔ اس نے متعدد مسائل پر نظر ڈالی اور ابیدس ٴ٤‏ 
ترجمە بھی لیا ۔ رسالة الزوایا کے مطالعے ے معدرم 
ھوتاے كه اس کے ذھن میں اصغر لامننا ھی 


لب اور طبیعیات 


' 


دہ ہاج 


7 
سن تخب 


ھی ۔ نا جزوی 


تصور موجر 


' بہوذدیول:ے سصسروں اور 


د تھا۔ اس نے ئئی ابک فلکی سشاھدات ٴ 


کے علاوہ مدان ہیں رصد "کاہیں بھی نعمبر ادیں ۔. 


3 


اس نے آخر غمر ہیس متحر شس پیماے (٢ا!صط۷)‏ 
کی طرح کا ایک آله بھی ابجاد ' لیا تھا تا دہ 


کی اک کس ےش اد 3 'سائل ے۔ 


التفطی : طبقات الحکما 


علم (ریاضیات) 


براکلمان: ہج : ہەم وتکملہ 





0٦ -‏ 
ہے ۲ تا ٥‏ ے ۰ 


۱٣۸)ء‏ 
(مس۱) البٹرونی ( مھ | سےوع تا .مھ |/ 
,۱ع): محمدبن احمد ابوالریحان الببرونی الخوارزمی 


یک وقت سیاح, رناضی داںنی ماھر فلکیاتٹ: معدلیات؛ 
علبقات الارض و خواص الادویہ تھا ۔ ان علوہ کے 
علاوہ وہ انار قد ہمہ کا بھی عالہ تھا۔ وہ ےر و سباحت؛ 


تعلم و تنعلہ, اخ و استفادہ مشاھدہ و نجربەہ کے 
علاوه عمر بی تصنیف و تالیف میں لے رھا ۔ اس یی 


دنابیں 7ج تعداد سوا سو کے لگ بھگ 
یىی البپروتی: ص ہے نئوہلیرم 


جھری بڑی 


جج (ییل حصسٰ 


علىل گڑھ ےو ,ھ)۔ اس کی شہرٹ کا مدار انٴ ڈنابوں 
برای :(م) تحقیں داللہند (طبع و ترجمە از زخلو 
ھا 5 ب 


اس نے ھندووں کے 
علوم و9 معا زرئلہ؛ رسرم ورواج عاداب و اطوار 5 کے علاوہ 


2 
پت 


لان ےہہ ۱ے ۸۸ء( سی 


طرفڈ ہما و اعداد اور آلات و زن و بمائش پر 
دن الذاليه 


"بت ہے۸ر و لنذن 


ای بش کی ہے:(ء) الأنار البافیہ عن الڈر 
(طب,ء و مرجم زخاؤ یز 


می نس مھ 


)۶۱۸-۹ 


ال کے سلمی ا۔ار 


اقوا, کے نیوغعاروں اور 
سے بحٹد کی ہی ے! ایراناں: 


رومیوں نکے ۵نوں: سہینوں 


۱ اور سااوں .2 - ث٠‏ خغہرای ریم اھر سہینوںل 
کک ات بارے ہی ضولانی اور دقفمہمیق بحثت ہ: 
ماہ رہ ضان 1 متدار 'اور خلاصد جدول الشہر لپ ھں 


اور ا ایک ناریخ آدود سری رخ سے نەلنے : طریقھ 


' بتلایا کیا ے! (م) قانون مععودی (ے جلدیں: 


حیدرآباد ْ شس ۹٥۳‏ ۱ءع) علم شیلثت ہر جام تاب 


اس میں علم هیئثت کے مبادیات: عبہ الدراریخ 


۱ الربانی؛ حساب المثلثات؛ ‏ ذرۂ سماويه کے دواش ٹرہۂ 


ا 


چا 


قوت خلد لا نہایت؛ ور اور حرارت کا بالاستیعاب | ارضی کی صورت؛ حرکات شمس و قمرہ رویت ھلالء 
مطالعه کیا تھا ۔ ابن سینا گے ییہاں وزن کی مخصوص 
بث بھی مرجود ہے (ابن 


منازل قمر؛ پانچ بڑے ستاروں کی حر لت اور ان کے 
مقامات اور حساب المثلثات الکرویەه کے دس مسائل 


علم (ریاضیات) 





کا ذ کر ھے(0م1ا[ہ7۲: علم الفلک: ص پہس تا .م؛ روما إ 
۱ ءع)۔ البیرونی نے اس می آئرہۂ ارشغی ى ! 


مسساحت ىا حال بھی لکھا عے اور نیوٹن کے ضابط 
حانه بری ‏ (۵ان٢٢٥۲‏ ممناەاەمءء16) دو یثلٹاتی 
تفاعل کی قدریں ان میں اسعمال لیا هہھےہ؛ 
جِے اس نے اۓے جہاول جبوب می ان زاونوں 
کہ لیے دبا ہے جو , دفیقے کہ وطے پر ہیں! (م) 
ناب الفھیم لاوانل صناعة النجہ (طبع و انگریزی 


ترجمه از ع۷۷۱ ہجوویط؛ اوننڑژڈ ۔ممٌواع: 


فارسی لرجمةہ؛ مموعة نہران ) 
ہیئثت غالپ اور احخھ نجبھ ىر ے:؛(م) لفن تاب 
الجاعوای رھ ارام رت کرک رص آز 


۹5و ں0 پںےء ض۳خ 
ہی آندەن السصلاان: سز ک ۱م٭و ءا جواعر اور 
دعانوں کی ثنافٹت اضائی صحیح صحیح ددروں کے 
بیان میں کى: (وا لداب الاسطرلاب میس عفان 
کی تسار نجل اور درا زسن کی گہرائی معلوم 

ش ےہ (برا للمان : ىکلمةہ؛ 7 


إ سراٹ العرب العلمی, 


دٹرنے طرلقه بە‌لابا 

ہےہ: فقدری حافظ طرقان 

ص ےرتا ۲ ۲م). 
() عمر الخام (م 


دنیاے ادب ہیں عمر خیام ابنی فارسی رباعیات ي وجهە 


رھ / ۱+صع) 


د3" ہا۔ ا 


سے سس ےے تو ریا ذس مس وہ رای اور عیب 
غ سھر غال سیا ۔ سلطان ملک :اہ سنجرٹی ے 
نظام الملک کے مشورۓ سے اسشہان ہیں ایک رصد نہ 
تعمہر کی اور اس ٹا افسر اعی عمر خیام ٹومفرر لاہ 
عمر جبام کے اعس مساعدات میں سب ہے ژبادہ 
شمسی سال کی سفمائض تھی اد اس کی تعقیقات کے 
سطابق یه بیمائشض ہ٭م دن ہ "ئھنٹے وم سنٹ تھی 
یعنی اس میں اور سوجودہ زہانے کی پیمائش میں صرف 
۳ں سکت کا فرق ے ملک اہ کے دربار میں 
عمرخیام کا ایک اور یادکار لارنامہ تقویم جلالی 


کی تدوین ے. جو جلال الدسن ن ملک شاہ کے 


۱ے ۲ 


علم (ریاضمات) 


میں خیام نے حکومت سے منوا لیا "لہ مسلمانوں 


۱ کے مذ بی امور ٹا رسضان؛ عید؛ حجح وغیرہ کا تعن 
رتو قمری حساب اور عجری تقویم سے ھوکاء لیکن 


دیگر امور سلطنت؛ ؛ سنلا سالیے کی وصولں اور تنخواہ کک 
ادا؛ لی وغیرہ؛ شنسی حساب اور تقویم ہے ھوگی ۔ 
خیام نے ایک زیچ بھی مرتب کی نھی؛ جس کا ام 


ا زیچ ملک شاعی ر ھا تھا ۔ عمر خیام کا دوسرا یادگار 


حساب؛ شید سك ؛ 


شرح مس اشکل سن مصاد رات اقلید ۔ 


ارنامہ الجبر و المقابله کی تصنیف سے ۔ اس میں 
الخوارزمی کی غلطیوں کی تصحبح کی کئی ھے اور بہت 
سے نئۓ مسائل نا اضافد گیا عے ۔ اس د تاب کا زبادہ 
حصہ مکعب معادلات (درجه سوم) ہر ملتمل ےہ 
(100010/ 00 '60 ٥ق‏ ہڈنل مادہ) ۔ پرانس کے ایک 
سنشرق مہ۷ نے لن تاب کا بن اور ترجمهہ 
۱٠‏ ۱ےھ ہیں ہری سے شائع نیا نھا ۔ ایک روسی 
بورسر اوزنقر خٍ عمر خیام کے رسائل 
کا سمجموعه ۹۹۲ ام ہیں داسکو ہے چھاپ ٹر شائع 
لیا ىھا ۔ ان کے علاوہ ناڈ مکعبات ؛ رساله 
س اور میزان الحکمة 
بھی ہیں (سید سلیمان ندوی : غمر خیام:ص ۹| نا 


سمتشری 


۳٣ء“‏ 
٦‏ ) نصبرالدنن طوسی (م جےپھ مے۶۱۲)؛ 
ابو عبدالقہ محمد بن حمن طوسی۔ جو علمی 
تارىخ ہیں محتیق طلوسی 2 نام سے مشہور ۓے؛ 
سانوس صدی ھجری ا امور عالم یثت؛ ربانی دان 


اور ماعر طبیعیات تھا ۔ ان علوم کے علاوہ اہے علم 


. اخلاق, سوسیقی اور دوسرے علوم حکمیه میں بھی لمال 
ا حاصل تھا ۔ ھولا ثو خان کے ھاں اس کی بڑی قدر و 


ہس سمسہے 


ت تھی طوسی کی فرمائشش اور مشورے سے 
.۱ے ےت تعمبر کی , 
تھی ۔ اس کی تکمیل میں عرب و عجم کے بڑے بڑےء 
علماے ریاضیات نے حصہ لیا تھا ۔ رصدگکہ کے ماتھ ) 













۳۲ ے٣‎ 


علم (ریافیات) 





بہت بڑا کتاب خانه بھی تھا جس کا وا پر ےے اور لاطینی؛ فرانسیسی اور انگریزی میں 


تھا ۔ طوسی نے تیس کے قریب چھوئی اور بڑی لتابیں 


عرہی اورفارسی میں تصنیف دیں: جن میں قابل ذآثر, 


یہ ہیں () تحریر اقلیدس فی اصول الھندسه 
والحساب؛ ہندمه اور حساب پر ایک مختصر 
سی اکتاب ے جو روما (م۹٥۱ءع)‏ اور للکتے 
(مہمہعء) میں جھپ چکی غے ؛: (م) تحریر 


المجسطی! (م) التذ درہ فی الھیئت طوسی کی مشہور 


ترین کتاب ے؛ جس میں علم هیثت کے مسائل 
اختصار اور ایجاز ۓے لکھے ھیں۔ اس سشکل پسندی 
کی وجہ سے بہت ہے علما نے اس کی شرحیں لکھی 
ہیں ؛ جن میں قطب الدین شبرازی؛ سید شریف 
جرجانی؛ شیخ عبد العلی برجندی اور نظام الدسىن حسن 
نیشاپوری (نظام الاعرج) قابل ذ انر ہیں۔ طوسی نے 


تذکرے ہیں بطلیوس کے نظام ہیثت پر بھی نقد وتبصرہ ' 


لیا ہے ۔ سارٹن کا خیال ہے لە یه نقد و تبصرہ طوسی 
کی عبقریت ہر دلالت ٹرتا ےہ اور اەں ہے دوپرنیکس 
کی اصلاحات کے لیے زسین ھموار ھوی ے ((ہاءہ5 : 
“ہوک ۲ رمانائز؛ ٣‏ :؛ ے.. ۱ہ بالٹی موں 


ك۔۱۹۳٢)‏ ۔ ×۷۵ 06 ٥:۲۰‏ نے دتاب التذ ثرہ کی بعض ؛ 
| کے علم اور نجرہے میں وسعت اور پختگی پیداٴ ئر دی 


فصلوں کا فرانسیسی میں ترجمہ ‏ لیا ھے؟ (م) جامع 
الحساب فی التخت و التراب؟ (م) الجبر و الاختیار: 


مجموعہ ے؛ جو حیدر آباد دکن سے .م۹ھ میں 
شائع ھوا تھا ۔ بیشئر رسائل اقلیدس؛ یلت اور 
بصریات جیسے مباحث پر هیں؟ (ے) زیچ الأیلخانی 
(فاسی) چار مقالات (3) فی التواربخ۰(ب) ئی سیر 
الکواکب و مواضعہا طولا و عرضاء (ج ) فی اوقات 
المطالع اور (د) اعمال النجوم پر مشتمل ے ۔ 


۱ 
۱ 
۱ 


ترجمہ ہو چکی ےہ ۔ علم الثلئات الکروی ہر 
اطوسی کی تحتیقات اعی نتائج کی حاسل ہیں ۔ 
۱ اس نے عدد قسم کے ساتھ :0دع۸6د؛ کے طریقے کا بھی ' 
اضافه دیا ھے ۔ طوسی کی ثنایں اس وجہ ے بھی 
' استیاز رز کھتی ہیں لہ ان ہیں متفدمین کی معلومات 
دو دلائل و براہین کے ساتھ سنقح کر کی سن کیا 
گیا سے ۔ طہران میں ١٠۱۹ء‏ میں طوسی کی سات 
تو حاله ری بڑی فات وحجر ث٠‏ ہے سی نی 
' تھی (ابن شا در الکتبی : فوات الوفیات: ء: وم 
ناہج مطبوعة قاھرہ: (م) عباس العزاوی : تاریخ 
علم الفلک فی العراق, ص ہم تا ,ہہ بغداد رو ں؛ 
(م) خوانساری : روضات الجناتہ ص ۰+ 
مطبوعة ایران. 

(ے ) قطب الدین شبرازی (م ۰ ےھ): محتق 
طوسی کا معروف ترین شاگرد تھا ۔ اس نے خراسان؛ 
اورعراق کے دوسرے علما سے بھی استفادہ کیا تھا ۔ 
وہ ایران سے سفبر بن کر سیف الدین قلاون کے دربار 
میں قاھرہ سی یا تھا اور وھانں ‏ لچھ عرصه قیام 
إ لیا تھا ۔ اس سیر و سیاحت: ارباب علم ہے مذا کرات 
إ| اور مختلف سرکاری مناصب ہر خدمت گزاری نے اس 


تھی ۔ اس کے آخری ایام تبرسز میں گزرے ۔ وہ 
(ہ) رسائل آلخوآجہ وس : یہ سوله رسائل کا ' 


علوم عقليه اور نقلیه دونوں میں ثمال ر دھتا تھا ۔ 
اس کی کتابوں میں نہایة الادراک فی درایة 
الائلا ک بڑی شہرت رکھتی ہے ۔ بقول سارٹن اس 


' میں فلکیات؛ ارضیات؛ سندروں؛ فضاے کائناتء 


سیکانیات اور بصریات پر مبسوط مباحث ہیں (٥مارہ85‏ ؛ 
یأبیاء؟ک م۴" ہہاواط وہب؛ ہً؛ برمااء بلہ:۱[01 ٣‏ ؛: 


ے٠,)‏ ۔ قطب شیرازی کے خیال میں زسین ساکن 


غظام الاعرج نے اس کی شرح لکھی ہے؟ (ہ) کتاب | ھے اور وہ مرکز کائنات ےہ ۔ قوس قزح کے بارے۔ 


رءائشکل القطام (استانبول ۱۳.۹ھ) علم المثلثات 


ز 
7 


میں اس کے نظریات بڑے دلچسپ ہیں ۔ اس 


علم (ریاضیات] 


کا یہ نظریہ ىے ”له بارش کے وقت فضاے آسمانی 
میں ہائی کے چھوٹے چھوے قطرے باقی رہ جاتے ہیں ؛ 


اور جب سورج کی نرنیں پانی کے اب قطرات پر ہڑتی إ 
ہس تر ان کا عکس سورج ک شعاعوں ہر بڑتا سے اور 


ہہی شعاعمیں دیکھنے والے 





۱ 


دو قوس آزح کی صورت إ 
نیل آز شرازی پر نمایة الاد 

میں نظر آتی یں ۔ علامه شہرازی نے نہایة ال٭ادرا ف 

کے بعض ابواب ” 


لہ می |! 
بریں ہے کے 


٤‏ فارسی ترجمهہ سظضرالدسن 
نیا تھا ے اس 6 نام اختیارات العظنری 
سے نب اس نے علاوہ اس کی دوسری نصالیف ہہں دناب ۱ 
احنة الساغيہ فی الھیئة قابل ذ اکر ہے ۔ اسی طرح ؛ 
نتاب در ألاج لغرف الدیباج فارسہی زبان میں | 
خلوم جک نج دائرة المعارف ہے؛ جے محمد ذاود ۱ 
مندی لے لصحیح اور تحشے کے 

دو جلدوں الم لیا ھے ۔ علامه شیرازی نے ان 
کی انفانون. :ہاب الدین مقتول السپروردی , 
کی حکمة الاشراق اور الزمحشری کی الکشاف کی بھی 


بعد طہران ہے 


شرحیں لکھی ہیں (حاجی خلیفہ: دشف الظنون, ‏ 


ص چمہ. عہرم: براظلصان : نکله, م : 
ہوے؛ الزرتنی : الاعلام ۹ .اب بار دو 
ملبوعهہ فاھرہ). 

(,) کمال الدبن الفارسی لھ ےھ / 


ہم ھ) ؛ سابی ال در قطب الدین کا شا گرد رشید 


جس کی علمی اسادڈر ث تاب تنقیح المناظر لذوی_ 
الابہار و ابسسالر ے, جو ابن الھیٹم کی ئناب ٠‏ 


عے (حیدر آباد دلن ہرہوں۔ْ 


83 
ر0 پر کے . 2 
س ‏ لاطینی ترجمهة 11:116۲] ٹر ہاے8و اع 


المناظر کی ترح 
وو رءع)۔ 
میں شائع ا ٹیا لھا اس شرح میں اس نے اپے ‏ 
استاد کے ان نظربات دو بھی شاسل در دیا تھے ؛ 
جو هالہ قمر اور قوس قزح کے بارے ہیں یں ان | 
کے علاوہ اس کی یہ کتاہیں ورپ اور مشرق لی 


میں موجود ھیں :(م) تذکرة الاحبابٴ فی یمان 


۲۳۴ 


لم (رواضاتڈؤ” " 


' التہاب؛ (م) ساس القواعد فی اصول الفوائدةً (4 (م4 
البصائر فی علم المناظر فی الحکمة؟ (م) شرح فوائد 
البھانیه (محمد بن عبد اللہ الخرام کے حساب کی شرح 
ہیں (دیکھے براکمان بی تکلہ روم 
انسکاس ضوہ پر اس کے نظریات کے لے دیکھپے 
دزہ55 .۸۰( ۴۰ :۰ ٘: جہا1ا۰۶عہ۷٥ہ‏ ۰ا60ء[گ ۴ہ دہ>۔ 
ہ۲ لص بہ؛ںریە7ڑ ات نط4 بباطا /6٥ہتی۴ا؛‏ ض ےم تا 
وہ لاعغور ۳+م۱۹ع). 

(9۹م) الچغمینی (م ہٍے/ہ+ے ۰ : محمود بن 


محمد چغمینی الخوارزىی مغول کے دور حکوست میں 


علوم ریافیہ کا عالم تھا ۔ ہیثت میں اس کی 
تاب الملخص فی اَلٰہيَة؛ جو الچغمینی کے ام ہے 
سسہور ے؛ صدبوں ے عربی مدارس کے نصاب میں 
داخل ہے -قاضی زادہ رومی؛ سید شریف جرجائی وغیرھ 
علما نے اس کی شرحیں لکھی ھیں (عباس العزاوی : 
تاربخ علم الفلک فی العراق؛ بغداد ہ۱۹۰ء)۔ 
اس 'لتاب کا جرسن زبان میں بھی ترجمہ ضر چکا 
عے (در 20۸66؛ ۸۹۳ :ع) ۔اصل تاب قافی زادہ 
روسی کی تشرح اور محمد عبد الحلیم لکھنوی کے 
حواشی کے ساتھ لکھنؤ(. ۱۹ ھ) اور دھلی (ہ 4۸۱۳ 
کے علاوہ کانہور وغیرہ میں بھی متعدد بار چھي۔ 


چکی ھے ۔ لکھنز کی دوسری اشاعت (۱۸۸۰۱ء) میں 


محمد عسلى ثنتوری کے حواشی بھی ھیں (مہنا[ہ ا( : 
علم الفلک:؛ سض ۱؛م۶۱۹۱۱۰). 
(,م) بہاءالدین العاسلى ( م ۱۰۳۰۱ھ۸): 


دسرویں صدی ھجری کا آخری ریاضی دان عالم؛ جس, 


' کے آباواجداد جبل عاسل (شام) کے رھنے والے 

تھے. لیکن اس ٴکا باپ اس کی صغرسنی ھی میں ایرا۵ہ ٠‏ 
لت تھا ۔عاملی نے علماے عجم ھی ہے تعلیم _. 
|| پائی اور اس کے بعد تمام سمالک غریمہ کی سیاج تہ 
کے مختلف ئتب خانوں میں مخطوطات کی صورت | ک ۔ شا عباس اس کے علم و فضل کا پڑا اح فو 


قدر دان تھا ۔ عاملی نے ریاضغی خصوما اس 


3ت ا ہت لا 


یی کا 








و مم 










ضر وم 


پر ملعلدد کٹابیں لکھیںء جن کی تفصیل یہ ے: إ 
برصغبر با کستان و هندوستان نے بھی علوم 


(م) رعالہ جمة القبله؛ اس کا مخطوطہ بغداد میں 
موجود ے؟ (م) بحر الحسابء علم حساب پر ایک ' 
مسوط کتاب تھی؟ (م) خلاصة الحساب؛ عاسلىی کی 
شہرت و عظمت کا مدار اسی دتاب پر ے؛ جس میں 
اس نے علم حساب کے قواعد لو آسان زبان میں دس 
اواب نی لکھا اع ے یقاب اوزات اود مہات 
میں متعدد بار چھپ چکی ےے اور بہت ہے مدارس 
عربیة ہیں داخل نصاب ہے ۔ ملا لطف اللہ المہندس 
لاھوری نے خلاصسة الحساب کی شرح لکھی تھی؛(۔) 
تشریح الافلا ک؛ علم عیثت میں مشہوردرسی دناب 
ےہ؛ ہجو کی بار هندوستان ےس سے شائۃ لم ہوا چکی ےہ ۔ 
اس کتاب کی شرح اسام الدین اٴ! لتاق لاھوری ثم 
الدھلوی نے التصریح علی التشریح کے نام سے لکھی 
تھی؛ جوابوالفضل محمد حثیظ اللہ کے مصل حوائی 
کے ساتھ .,مھ/ ٣‏ ۹ر سی دی نما 
ہوئی تھی ۔ہاس کے علاوہ عاسلی کے اور بھی اٹل 
ہیں (عباس العزاوی : تاریخ علم الفلک فی العرای, 
صسں ۹ں تا +ہ,م؛ بغداد ۸١ئ۹‏ ۱ع). 

( ب) محمود پاشا الفلکی (مم . ۱۸۸۰/۶۱۳م):_ 
گزشتہ صدی کا مشہور مصری عالم فلکیات؛ جس نے 
علوم ریاضیہ و فلکیە کی تکمیل پیرس جا الرکی نھی ۔ 
يہ کئی سال تک پیرس کی سشہور عالم رصداٴگہ ے بھی . 
متعلق رھا ۔ علم ہے فراغت کے بعد وہ مصر ٴ٤‏ وزیر 
تعلیم مقرر ھوا۔ اس کی مشہور تتاب نتائج الانہام فی 
تقویم العرب قبل الاسلام و تحقیق مولد النبی و عرہ 
علیہ الصلوۃة والسلامے؛ جو ٥۷ص۸۸‏ ۱ھ ہر فرانسیسی 
زبان میں چھبی تھی ۔ استاد احمد زی پاشا نے ی9 


ٰ عربی میں ترجمہ کیا ے (بولاق ۱۳.۰,ھ) ۔ 


کک علاوہ التقاویم: الاسلامیه و الاسرائیليه اور حساب 
إلفاصل و النکادل ھیں (فرائسیسی ترجمہ؛ بولاق ! 
عم مھ" نیز دیکھے الز رکلی : الاعلامء ×٢‏ مت 


ئ۲ 


علم (ریافیات) 


برصضیر پاکستان و عندوستان: 


اسلامیه کی ترقی میں بھی بقدر استطاعت حصه لیا ے 
اوران میں بیش بہا اضانے کے ہیںء لیکن علم 
رباشی میں ان کی علمی سرگرمیاں؛ چند مسٹثنیات کو 
چھرڑ کر زبادہ تر شرح اور حاشیه تک محدود ری 
ھیں۔ تاریخ وتڈائرہ کی لتابوں میں سب سے 
پہلے وجیه الدین العلوی (م ہ۹۹ھاوہ۰ء) اور 
نورالقہ شوستری (۱۱,:ھ۳۱./۸ھ) کاذ ٹرسلتاے؛ 
جنھوں نے قائی زادہ روہی کی شرح الچغممئی ہر حواشی 
لکھے نھے ۔ اسی طرح حکیم سیر ہاشم جیلانی 
(۹ہےس,ھ/.١ہضع)‏ نے محقتق طٰوسی کی 
اصول الھنسة و الحساب کی شرح لکھی تھی ۔ 


عغصمت اللہ بن فلت اھ سان بوری (م 0۹ 2 


ہے٦‏ رع) اپنے عہد کا نامور ریاضی دان اور مصنف 





تھا انوار خُلاسة الحساپ؛, شرح تشریح الافلااک 
' اور نابطه قواعد الحساب اس کی علمی یادەریں ھیں۔ 
خلاصته الحساب جچھپ حچکا ۓے ۔ دوسری دتابیں 


غرم مطہوعه ھی ۰ 


لطف الله المہند-ں بن اہتا۵2 احمہ المعمار 


: ص 7 لپن 

(م ۵۱.۹۳۲ / :ہ۹ بع): لاھور کہ اس نامی کرامی 
خاندان ہے تعلق رالھت سے جس کی ین ۔لنوں 
نے بڑے بڑے ریاشئی دان اور انجینٹر پیدا 


لیے ۔ استاد احمد اور استاد حامد نے دپلی کا 
لال قلعد: جابع سسجد اور تاج محل آگرہ تعمیر کیا 
تھا ۔ لطف اللہ خود بھی نامور سہندس تھا اور اس ک 
نگرانی یں شاعجہان آباد کی تعجر ی تکبل ھوئی 

تھی ۔ و طائز ری کیا او رن فقلین کر کا 
اس نے خلاصة: العساب کی فرع بھی لکھی تھی ۔ 
انام الدین بن لطف الہ سپندس (ہم۱ھ/ 
7 سس اے 6 ڑا سہندس اور 


علم (ریاشیات) 


التصریح فی شرح ح تخریح الاقلاک اور حاشيه اعلی ' 


شرح الچغمینی اس کی سشہور 'نتابیں ہیں . 





علامه تفضل حسین خان(م ۶۱۸۰۰/۸۱۲۱۰): إ 


ان کا اصلی وطن سیالکوٹ تھاء لیکن تعلیم و شربیت 
لکھنٹو ہیں پائی تھی ۔ وهاں رہ کر انگریزی 
اور لاطینی زبانی بھی سیکھ یی تھیں ۔ ریاضیات ے 
خاص شغف تھا ۔ الرسا! سالة فی المخروطات؛ اور الکتاب 

فی الجبر ان کی مشہور تصانیف ہیں (دیکھے 
ََ عی < تذ لرۂ علماے ھند, لکھنؤ ٤۹۰۲ء"‏ 
104:+٠۲0۸۶۱:۱۱۲۸ ۰ 72١١ 0٤‏ ۱ہ ۷۱۱ا 0۷۶۸ ۷ ' 


۲ 


۱ 
: 


۷ زو2٤ازا‏ :۹۸۱ء4 ؛ ضص ,جم اپوجم باردوم؛؛ 


لاھور ہو رع) ۔ ریاشضی کی مختلف شاخوں کے لے 
المقابله! علب هندسە؛ علم هیئت! علم النجوم, 
ماغفانہ:: 


اح یت اد سه۵ +ھ؟( ٦٢۲۱۵۳ ٠“‏ : ۱۷ا1 ۱۱۸۹:1:1۱۱:::] 


١‏ : لچ ے 
برا نمیں : علة؛ 21 امہ لائیدن 


3٥۷‏ ۴ہ ماج مہ بالئی ہورے وو تا 

۹ع بموائع لاہ؛! ۱ء) 308۲اا1ء تا ۲٢‏ م8: یہ۸۷۱ 
ودأ3صاز ۶ہ ٹن وو ,ءئۂ؛ (م) ۸۲۸۰1٥۵‏ 150010۹۰ ود 
٤180ا001دت) ]:٥60 : ۸۱٥٥٥١۵‏ زہ برعدیق اص ےے ‏ نال ہم 
لنڈن ۱۳۰۰۱ ء! (ہ) ١::۱ط۸,‏ ۵ا" ماں2 : ۰:1۸۱۷۸ط۶۱۳1ہ۷ 1176 
٠۱٤۵:1‏ 


ور انل مولا یں ص سم اہٰمس 


باردومہ اغرر روہوبع) سس یں مرن ۲ظ ںالو+م اہم 


ناب الفغہرست: مطبوعة 
اخہار العلماء 


ہیں مادا؛ )سا ان ال اع 


ڈلیزلہ صض ہے نا یئ رو انی 
پخبار الحکماء, سطبوعة لالپز لے و ارد (ی ابن اہی 
اصہبعه : عبون لانب٥‏ فی طقات الاطباف فاھرہ جیر:؟ 
(, ) اہن شا اثر انگنبی: قوات 
() حاجی حلیفہ : لضف المنون, لائپزٹ و استانبول؛ 
زمر) تھانوی: 
(:) صدیق حسن خان : آبجد ألعلوم: بھوپال ٦٥۱۰۹۰‏ 


)۱( موزاللہۃ : لم انسفلدکے تاریخ عندالعربء 


الوفیات: فاعرہ ۱۲۹۹ ؟ 


اک دشاف اہطلاحات الفنوںن, مطبوعة مککەہ؛: 


ہی 8ج سج نشی پیساٗسمسپجج جوتے ہت 


روما ۶۱( ) عباس عزاوی : تاریخ علم الفلگ ھی 
العراق؛ بغداد ,۰ ,ع؛ (ہ) قدری حافظ طوفان ء 
العلوم عندالعربء ص مہ تا .ے؛ قاھرہ ۱و ۱۹)٢(ے)‏ 
وھی مصنف : تراث العرب العلمی فی الریاضیات والنلکہ' 
قاھرہ ہو رع! (ہ) الزرکی : الاعلام بار دومء قاھرہ 
"٠‏ ؛ (۹ں) لی بان : تعدن عرب؛ 
اردو ترجمہ از سید علی بلگرامی ؛ آگرہ ۱۸۹۸ ؟؛ 

(,.,) سید حسن سی : البیرونی ؛ علی کڑہ گڑھ 
ماع٤‏ (م) سید سلیمان ندویء عمرخیام 
اعظہ کڑھ ہمورے؛؟ (مم) حمید سکری: نامور سلم 
سائنس دان, لاھور ہمہورع؛ (مم) زس صلی ؟ 
ند نرۂ علماے عند لکھنؤ مو ع؛ نیز دیکھے مخنلف 
تب خانه عاے مشرق و مغرب کے مخطوطات عربی وٴ 
نارسی و ترک کی مشرح فہرستیں [نذیرحسینء رکن ادارہ 
نے لکھا]. 





تا ۹د ۹ 


(ادار) 


ملح مات : علم الحساب یا حساب کا*8" 


نام عربوں نے ارئثماطیقی ( ۵7۷1ص۸ ) کی نمام 
شاخوں دو دیا ے اور الحاسبء یا الحساب؛ شمار 
ننندم یا حساب دان ( حون صطنع۸) کو 
دہنے هیں ۔علوم ریاشیة یا تعلیمیہ کی چار شاخؤں 
میں سے ایک علم حساب بھی تھا ئیونکەہ زانه 
قدیم میں علوم ریاضیه حسابء فندسهہ؛ مات اور 


آ موسیقی پر مشتمل تھے ۔ علم حساب کی دو شاخیں 


ہیں : نظری اور عملی ۔ نظری حساب دراصل اقلیدس 
کیٴ نب عفنم تا نہم پر مبنی ہے ۔ اسے بعض اوقات 
ارئماطیقی (نطناہتطای۸) لہا جاتا تھا ۔ عبلی 
حساب دو اصل حساب سمجھا جا سکتاے . ٰ 

اےےء کے قریب ھندو دانشور اپنی سدھانتوی 


( تب نی) کے ساتھ بنداد کے درار میں اپتا۔. 
علم حساب لے کر پہنچے؛ خصوصا حندی اضاقہ نر 


جن ہیں صفر (سنسکرت : سونیا) بھی 8 















۲٦‏ علم (العحساب) 
ناہم تا تحقیقات (دیکھے دا ۔ : ے :ہ۸ ۱ میں ھندی اعداد کے استعمال کے حامیوں میں محمد 
مارک واہہںایا؛ در یغل؛ سلسله دھمٴ ہم/: ابن 20- الخوارنی (,ہے تا .مہع) قابل ذکر 
٢۸م‏ ببعد) ہے اس بات کا اسان نظر آنا ےہ ے۔عربی زبان میں علم حساب پراأس کی نتاب سب 
کہ ھندی اعداد کا علم؛ جن ہیں صفر بھی شامل _ 
اہ شام میں اس ہے بھی پہلے پہنچ چکا تھا , 
اور اس ہے پیشتر ٴله نے اعداد بغداد ہے مشرق میں 


سے قدہم ۓے۔اسی طرح قدیم ترین الجبرا اور قدہم ترین 
زبج کا مصنف بھی الخوارزسی ھی ہے ۔ اس حساب 
کا ترجمد لاطیئی زبان میں ہوا ھے؛: لیکن یه معلوم 
رائج ھوتے؛ شمالی ائریقه اور اندلس کے اسوی فانحین ' نہیں کہ سترجم شون ہے ۔ یه ترجمه 01ع 800:٦73‏ .ھ 
قدیمتر حروف غبار (الغبارے خا ل؛ تختة سشق پر) | کی ادارت میں نانےم ھوا (جلد ؛ 

۱ حٌ 

نوشام ہے مغرب ہیں لے آنئے تھے, 
اگرجد یہ اعداد مندی دانشوروں کے بعض ' 


حلقوں میں استعمال کے جاتے تھے تاھم عرب حساب ۱ 
دانوں اور ىاھرین فلکیات کا ایک بڑا طبقه اھل ند , 
۱ 


17۶8911011 
؛۷ ۴۴۱۷۷۶[ !ا ' روسا ےمم ؤعَا ے ان هندی اعداد 
کے استعمال ٹرنے والوں میں ے الکرخی لػ ایک 
عم عصر عے بن احمد النسوی (, ہر ونا,.م۱۰ع۶) بھی 
تھا۔ اس نے الع فی الحساب الھندی (ے حساب 


کی اس عمدہ اختراع سے کام لینے میں متامل رھاء : 


ہمہلة جس طرح زبنانڈُ نا بعد میں ازینةۂ وسطی کے 


عیسائی ملکوں میں رونی اعداد کے مقابلے میں عربیٍ 


ھندسے بہت دیبر میں رواج با سکے : چنانجہ 


ھندی ۓٔ تشفی بخش بیان) تالیف کی ؛ جو ابھی پوری 
شالم نہیں عولی رای کے لے دیکھے ۱۶۰۷٢۷ 0:0:٤‏ 


در ٣  :/4‏ وربھ ۴ب کم ببعد ؟ ۲+ در 


م3د ا۷9 .ام الطاق. سللة سوم ے (ہ,وںع): 


گیارھویں صدی میں عربی علم حساب ہر جن لوگوں 
نے نتابیں لکھی ہیں ان میں سے ا ثثر لوگ اعداد ‏ الونی اور المقلع امس حساب دانوں کے دو طبقے 
"کو پوری عبارت میں لکھتے تھے ۔اس قدامت پرست ' ایک دوسرے بر سبقٹ نے جانے ہیں نوشاں نظر 
گروہ کے نمائندوں ہیں مثال کے طور در ابوبکر محمد إ آنے ہیں _ ایا معدوم ہوتا ہے دہ مشرق میں ھندی 

. الکرخی ( ےہ تا و, (ع) کا نام لیا جا سکتا هھے؛ || حساب ہے عرصہ دراز نک غفلت برتی گئی 
جس نے علم حساب کے ضروری مبادی کے بارے | 


درآنحا ليكە مغرب میں وہ ابنی جگہ پر قاتم رھا ہ 
میں کتاب الکفی فی الحساب تآألیف کی ۔ اس ک ایک المغرب ۓ عرب مصنفین کی علم حساب پر جو تنصانیف 
قلمی نسخہ گوتھا 8ط 0٥٥‏ کے دنب خانے میں 


موجود ھے اور اس کا جرمن ترجمہ اے ۔ ھوخ عائم ' جس کا مصنف ابو ز ٹریا محمد الحصّار غالبا بارھویں 
داع طناہ ہلا .۸ ۓے شائع نیا تھا(ملامعظا ہےہ۱ تا صدی میں گزرا سے (اس ”تاب کی اہم فصلوں. 
۸۰ہ۱۸ع) ۔ دوسرے اھل تصئیف بالخصوص فلىق ٰ کے ترجے کے لے دیکھے ہماں5 .11ء در جہورز٥400‏ 
۱ 


ہمررتاو؛ں)۔ ان دو ھم عصر تصائیف؛ یعنی 


جداول (زیجات) کے مؤلفین نے قدیم سامی اوریونانی | اوئزیق؛ سللۂ سوم؛ ,ہ,ورف ءم: ٣‏ 
طریقے کی بیروی کی سے ؛ جس میں حروف تہجی | تا .م)۔ابن الیناه (.+ر تا .م۱۳ع) نے ذتاب. 
(عربی : حساب الجمل) کو بطور اعداد کے استعمال | مذکور کی تلخیص کی؛ جس کا فرانسیسی ترجمہ 
کیا جاتا ے (دیکھے التانی؟: زیج؛ طبع مھالاھا( ۸) أ ٭:تھ4( .۸ نے ۰٦ھ‏ میں روسا سے شائع کیا ے (یه 
جس سے مملان ۱۸۹۹ تاے.۹بع)۔ اس ے مقابلے اول اول برع میں روا ے .فو 'العفا 411 


تر ا 





اسہے ۰ر۵2,۳/ے۱۸۹۔۶۱۸۹۸دیں شاح ھوی, 


علم (الحساب) 


بیوبزع إجمواۃ جا .گا ٘ھھ؟؛ ج دا 


القلمادی (م ہرمع بعقام تونس) کی دشف 


1 
: ہس ہو : ۱ 
ا 


ارک طربقہ ببان نیا گیاھے جن کا استعمال المغرب 
عربرں نے لبا تھا ۔ اس کا فرانسیسی ترجمد 
مہہ ۲۰۱۹۷ نے بٰ کورۂ بالات 411٦‏ (ج ×۰ 


۹ی و اس شاںع لیا ے ۔ہ عرہی می یه ذتاب 


اب عم کسی اور شعار کے نرائے طریقوں ک 
ند ابسی باتیں بیان اکریں گے جو آج دل کے 
مروجہ طرنقے ہے مختلف تھیں ۔ بح بن مرسی 


5 


ہندی بارش کے برعکس جمع اور تفربق کے عمل لو 


بائیں جالب ے شروع کرت ہے ۔ بائی ھاے 
کے اعداد تج مٹنا,. جو ایسے فاعخدے کے رائت - 
ضروز ے, عربہوں دو اس لیے آسان ھوگیا نہ وہ : .- 3 : 
مار کے لیے لوح غبار استعمال ٹرتے نے ۔ الحصار إ 
بھی اپنے ہانے تک تفریق (نه له جمع) ك5 عمل اپنے ؛ 
ہائیں ھاتھ ے تروع درتا ے۔القلصادی ے سب 


ہے ہہ ان دو عملوں ٴ لو دائلیں طرف سے شرفع إ 


دبا ۔ اس طرح ہے سہل تریں اور فطری طربقے کے ؛ 
رانج اور دوسرے طریقوں کے مترو ک بھونے میں چھے ۱ 
عہدیاں لگ کا ؛ لیکن اس می شک نہیں له اس ٠‏ 


دوران ہر سی حساب دانوں نے لہی نت ہی 
فطری طرضہ اخیار ثر لیا تھا . ۱ 

وی کے زہانے تک کسروں دو لکیے | 
کے نے انقی خذ استعمال نہیں لیا جاتا تھا | 
بلکه اھں عند یک طرح وەہ نمار دنندہ کو 
تیب نما کے اوپر لکھ دینے پر التفا ٹرتا 
تیا (رثنا۴-) ۔ الحصار پہلا شخص سے جس نے 
”نسروں کو ھماری موجودہ صورت میں افقی خط کے 
۔اتھ لکھا [ثال کے طور پر م] ۔ علم الفلک کے 


ئ 7 وو 


دق ان ماہر اپنے حسابات میں بابلیوں اور یوائیوں ک طخ .. 
ھرا تھا) ۔ آخری قابل ذکر کتاب ابوالحسن لی ا 


ہے ۔ مہ 





بیشتر سی (ادصوندہج5080) کسروں هی کا استعمال 
درتے تھے [مثلا عدد سم پرغور لیجے ۔اسأ 
میں م حصے ھیں اور - ایک ٹسر ے۔ اگرایکه 


ا ”پورے حصے؟“' دو .ہپ چھوٹے چھوٹے حصوں میں 


تیم ئیا جائے تو ایسے ایک چھوٹے حصے کو 
دقیقہ یا منٹ دہتے ھیں؛ بس لسر شٍ کی قیمتہ 
منٹوں ہیں یھ ے :۔ 

اگر ایک منٹ ”دو .ہہ چھوٹے چھوٹے حصوں میں 
تقسیم لیا جائے تو ان میں سے ھر چھوٹے حصے کو 
ثانیہ یا سیکنڈ ٴ دہتے ہیں؟ پس حٔ منٹ کی فیسٹہ 
سیکنڈوں ہیں یە ے :۔ 


.ْ۰ ورای اپ سنکنن 
۰ 'کوریوں ظاھر لیا جا 


۳ سے ےم من اور ےم سیکنڈ 
با "سح 

ہم عدد ام دو یوں بھی ظاھر نرسکتے ہیں :۔ 

سے کے اکچ 

یہاں , ہ٢‏ کا مطلب ہے ۰٭×٦٦].‏ ۱ 

جذر تکالنے کا طریقہ وھی ہے جوآج بھی مریچ 
ےے۔ [آپ جانتے میں له پہردم×م؟ اس لیے ہم کا 
جذرم ےء جوایک صحیح عدد ےن۱ کاجذر 
نیا ے ؟ ہم جاننے ہیں ”لہ و کا جذرم سے اور 


7س مس ۱ کاجپرم سے پڑا ےء لیکن م٠‏ 


ے چھوٹا ے : لیکن اس جذر کو کسی صحیجٍ کس 


ى‌ 


عدد ے ظاھر نہیں کیا جا سکتا ۔ اس قسم 1 
عدد کو اسم ردیںی کہتے ہیں؟ چائچھ و1 
ہذرایک اسم ے] ۔ عرب اصم کو قرلپ, 


ے٦‎ 


عخووقص ہےج_۔- 
ب تم ھ 










اد :! آ8 ۲۸ 
ا 0 
وڑیڈ کے ای : 
2 ٹقریبا کسر ػگ!ڈ کے براہر ہے]۔ جذر کی علامت 


کے لیے لفظ جذازکا پہلا حرف یعنی ج استعمال کیا 
جاتا تھا . أ۱ 

عربوں کے علم حساب میں وہ خاص اعمال 
مصەتاہہ٥00‏ ل وحن طاءط) بھی شال ہیں؛ ہجو 
روز مرہ کی ضروریات اور تجارتی کاروبار میں ػام 
آتے ہیں اور جنھیں علم ھندسہ میں بھی رقبه 
اور حجم دربافت کرنے کے لیے استعمال لیا جاتا 
سے ۔ ہیزائوں کی صحت جانچنے کے قاعدے؛ 
حسابی اور ھہندسی سلسلوں (لد اتهناء ا۸۲۱ إ 
5050۹ [يہ!5اء 20ہ 6) ءیعنی سربعء مکعب اور چو کی 
وت والے اعداد کی جمع (٥0:ا500018)‏ وغیرہ کے 
مسائل بھی حساب کی عام ' لتابوں میں داخل کر 
لیے گئے ہیں ؛ [اگرچہ وہ نظری حساب ہے تعلق 
رکھتے ھیں]. 

ھم یہاں حساب کی خاص خاص شاخرں کی 
تفصیل میں نہیں جا سکئے؛ مثلا ''حساب الخطائین'' 
(حھ۳0 ٥۷ا5۸‏ حص ۷۳نا داںجی) یا ''حساب الدرھم و 
الدینار'' وغیرہ؛ جو بہر "کیف الجبر و المقابله کے 
دائرۂ عمل میں شامل ہیں آخرمیں اس بات کا ذ ثر 
بھی ضروری ہے ئه کاغذ اورلوح غبار پر حساب ‏ ذرنے 
کے علاوہ عربوں میں حساب الید یا حساب الھواہ 
یعنی ھاتھ کی انگلیوں یا ھوا میں حساب لگانے 
کا طریقه بھی رائچ تھا ۔شمار کے اس طریقے ہر لئی . 
مخطوطات موجود ہیں ؟؛ دیکھے ان8 : ء اط 
ذ4۳ .4 ۸۳۳۱۳ .رہ۸4 د٭ولتااء۸ا؛ در 


ے+محمومشٔٛکی‌ٴِہجهہہممفْیصممچسیوا بت ہے پا 


وو جسچىحىىصمہئًجھج+ۂپمیلھمشچھو رہپ _ووجسجسجھمچوہجہتیبی٭جج<هىهمرسّججچجچجميچہچھ نس بے 








+۲۳ ومر: :ہ()؛ المشرق؛ (.۱۹۰ء): 
نے اج قامےں _ 

. ماس مقالے کے مصنف کے خیال کے مطابقی گنتی کا 
هْجہ ریہ اہل عند کی اخخواع ہے ؛ لیکن اکر گئی 
پر غور کیا جائے تو ظاہر ہو کا کہ یہ طریقہ 


7 بقووسد۸ ۔وہامہ ا ادہ6 د۔۔ وومسمعلاف : 


علم (الحساب) 


عزبوں کی ایجاد ہے مثال کے طور پر عدد' 'چار سو پچییں؛* 
(٥كم)‏ پر حور ٹیجے ۔ یه عدد دراصل تبن اعداد کا 
مجموعہ ے, یعنی اس مہں م اکٗئیاں:؛ م نیائیاں ازرم 
سیکڑے ہیں ۔ اس بات کو یوں ظاھر "نیا جاتا ے :۔ 
ےے 
ا دئی دیالی سیکڑہ . 
٥ ۲ -:‏ 
دیکھے ۔ ادثی؛ : پائلی؛ سیکزہ وشرہ ائ سلسله عربی 
عبارت کے مطابی ھے؛: بعنی بد سلسلد دای سے بائیں 
ون خی ا ا جا ات یہ 
مطلب ے م ادلیاں؛ مہ ملب ى ہ: دپائیاں اور 
وو ا ری ان تع ین ادا 
مجموعهہ ذیل اق ساوات ہے حاصل هونا ہے : 
: : ثَ 
و ۔لہ ,عم ل8ل. ,عم حے٣٥۵م‏ 
اس ناوات ہیر اعدادا ینم اور سو ا لکمتے وقٹ 
قم غربی عبارتب یق طاہثت درنے ھیں؛ یی ہم دائیں 
سد بازں طرب لو حلے میں 
جولکە انگرزں کی طرح سلسکرت ى عبارت بھی 
الٹی سمش ےی کی جانی ى (یعنی بای یں داڈیں طرف)؛ 


سس 


اس لیے ا گر الفنتی ٴ: مروجہ طریقه اہن عنہ کی ایجاد عوتا 


اتوعدد '' ہار سر پچاس؟' کی پر ٹیپ یوں باغری جاتی ؛ 


کت 1 کے ھت 
زجومچکلہ ای ون 
اس ٢‏ َِ 
دیکھبے اس طرز میں اٴذلیء دھائی؛ سیکزہ وغبرہ کا 
سلسله ار ے دائیں طرف “کو بڑھتا ہے ۔ اثر سٹسکرت 
کی عبارت کی مطابقت کی جائے تو ان اعداد ٴہ مجمرعهہ 
ذیل کی ساوات ے حاصل هو" :۔ 





ہے ٹپ 
ح کچ قنٹ8 موم + ۳٢‏ + فَُ 


اس مساوات ے صاف ظاھر ے کہ اگر گنتی کا صروجہ 


علم (الحساب) 





طریقه اھل ھند کی ایجاد ھوتا تو عدد ''چار سو پچیس:؛ 
کو می ہے ظاعر کیا جاتانة کہ مہم سے ۔چولکه 
سروجہ سُرتے کے سطابق عدد ''چارسو ہحیس؟؟ وی ہم 
سے ظاہر کیا جانا ہے؛ اس لے گمنی کا مروجه طریقه 


7: 


کی ایجاد ہے نہ لہ ابمل معمند یی ۔ مزند وضاحت 


عرہوں 
کے لے دیکھیے حمید عسکری : 


ال اس ان 
لاعور ۹و اص ہمم, تا ۹ء 

ماحذہ +رں) اعا5ّاا :۱۱ط ءہل:ہ0 ۳ص×"2 
۱۱:۲٥۷ ۱۱۸۰ [41:۱۶۲‏ ۷ا .(اہ4ا؛ ٦ز‏ گُ جہ۱۸ء) 


ہےءم! +'.) ۸۳۴۴ت'):۸۰( : ہ۶۷::| ۷۰۳ 


کو اپ و پک ا 
نِ 


۸۸٥:۶7:‏ .۷ ۸:۰اءاء:ہ6 +0طلا؛ ج رزاردوم لائپزگ 


ہورع و بارسوھ ےو اع فصل عنم ۲ ٭لا۹۲؛ 
(م) من ۰۷ء۱ در ال حور یح ۳و+وسیوہ۷عف 


جوم اش ج با وغیرہ؛؟ ۱(م) 8101ا : 


ہماومؤر .ل4 ۔)(394:011م0+0؛ 


مناتبح الینری ىہ ۷1۸۷6۴۳ ۷88ص سر تام 


صض , نا جم (ما 
(ھعوں5 .11 [و عبہ۔الہصیں پال]) 

علم ال ہنذسة: عربوں کا جیونٹری ((605:15) 
”دو دیا ہوا ام ے؛ جو چار بئیادی علوم میں سے 
ایک ے (رك به علم الحساب) ۔ ید لفظ فارسی 
مصدر انداختن یا اندازیدن ے مشنق ےہ ۔ انداختن 
کا سطلب سے پھیٹکنا اور عام طور پراسں ہے مراد 
ٹایٹا اور پیمائس >ج99907ھ999پ و“ 
حاصل مصدر اندازہ ے؛ جس کے معنی ھیں قد؛ 
اپ قیمت ۔ اس وقت یہ لفظ جیویٹری کے لیے 
بھی استعمال ہوٹا تھا ۔ عربی میں بہندسہ کے مار 

قد 

کو مہندس کہہے ھی, 

عرب نظری ھندسه ے اقلیدس زاناٌںع) 
کی ''مبادیات““ (داہمسطع) کے ذریعے متعارف 


ٹرنا ‏ یی 


۹ءے ۲ 


٦ 


7 


ا 


٦ 
۱ 


وںاہہاہعمھ کی مخروطی تراشوں ہے بھی و ٢‏ 
ہو گئے ۔ بعد کی جیویٹری کے لیے وہ یوٹائی نام ٠‏ 
''جومطریہ“ بھی استعمال کرتے تھے ۔ ہندسی 
سدھانتوں ے اور بعد میں ھیرو :5ڑ کی تصئیفات 
سے انھوں نے اطلاقی (عملی) جیویٹری؛ یعنی سطوح 
واجسام کی پیمائشء نیز علم المثلث اور علم الساحة 
کے مبادیات سیکھے . 

نظری ھندسہ (یعنی جس میں نہ تو حساب ہے 
مدد لی جاتی ے نه الجبرا ے اور جو کچھ ٹو یونانی 
وضع پر مہنی ے اور کچھ هندی وضع پر) ہے متعاق 
عربوں کی تصنیفات میں سے ھم دو کا ذاثر کرتے 
شومااق سے دی تی تر ا اعد 
اور الحسن کی تصنیف ہے (یہ موسی بن شا کر کے 
بیٹے تھے اور ان میں سے سب ے بڑا بھائی محمد 
٭ےہرع میں فوت هوا) ۔ تصنیف کا غعنوان ے 
''ہستوی اور ٹروی اشکال کی پیعائش کی کتاب'' ۔ 
فرسونہ 8٭ہ:::: کے جبرارڈ لت نے اس کا 
لاطینی میں ترجمہ کیا اور اس کا جرسن ترجمٰھ 
0030 ۸ نے شائع یا ( ۸ہ٤۱۳ن؟ز‏ ۲۲۷۱ 5۶۲ا وط 
وابوموروممعج ء:4+) ذر ,ا|ہہہت۔مّم] .اچظ :٭ا ۷٥:ء,‏ ۲۲۴۰۷۵ 
+مبا:× مز (۷٥۱۷۱۳‏ .۵ ٣(4۷جما۱۸‏ ج وم عدد م؟ نیز 
دیکھے حجماں5 .لا : مہ0 ملا وانٹا 
7 ط 8و8 ومل مبنطڈگ؛ ذر ‏ .ہەمب(؛وگا .جافواااتھ ؛ 
سلسلهسوم: ۳؛ ۹ متا ہےم)۔ یہ تصنیف اٹھان 
مقالوں پر مشتمل ہے؛ جن ہیں مندرجة ذیل سائل 
پر بعث کی گئی ہے : دائرے کا وقبہ معلوم کرنا 


ا جب کہ اس کے افلاع معلوم ھوں؟ مخروط اور . 


مخروط مقطوع کی سطح کا رقبہ معلوم ثرنا؟ کرے و 
سطح کا رقبہ اور اس کی جسامت معلوم کرنا؟. 


ہوے ۔ حجاج بن یوسف بن مطر (نواحع ۹۰ءءع) نے | وسط فی التناسبوں اور زوایے کی تثلیث کے مسائلی و 


سب ہے پہلے ان کا ترجمہ کیا۔بعد ازاں وہ ارشمیدس |إ عم اس کتاب کو نظری خندسہ میں اس ! 
یعزم نع۸ کی اکثر ہندسی تالیفات اور اہولونوس || کرتے ہیں کہ یہ بالکل, کلاسیکی وپ 




















۰ھ 


علم (الہندے) 





کی طرز پر لکھی گئی ے؛ یعنی اس میں حساب اور إ 
الضرے ۴ا اتمانل غلق ہیں کیا گیا اور تد 


عددی بٹالیں 


ہی دی گئی ہیں . 


لٰ 


ماععربن یونانیوں اور ہندوستانیوں ے بہت سبقت 


لے گئے تھے ۔ یاە اعزاز صرف عربوں غی کو 


۰ حاصل مے كه انھوں نے اس حقیقت ٹر معلوم درمے 


دوسری تصیف ابوالوفا البوزجانی کی جیویٹری : 


ہے سصلف کا اپنا ام سسودہ محفوظ نہیں رعاء 


البتة يہ ٴ ئتاب اس کے ایک شاکرد کے فارسی ترجے ٠‏ 
کی شکل ہیں سوجود ہے (دیکھیے 6 ان۷ ۶۰ء در ۱ 


ےھ ول (ومیر عا: ہہ تا ۹مہ منا 


)- 
بی" ھ٠‏ 


۹ەس! نیز ٣۷‏ :تا؛ ۰ء 
۹)۔اس ہیں سستوی ھندے کی ابتدائی بناوٹوں 
سۓ لے کر درے کی محصمور مننظم ‏ دثیر السطوح کے 
واسوں کی نشکیل تک علم الہندسہ کے بہت ہے 
'طائل دی می اون کور دلج کی ات 


یہ ہے کہ ان سسائل میں ہے بعض کو پرکار کے 


یہ ایسی شرط ےہ جسے بہلی دفعہ اس ل تاب میں 


ص ےآ 


مص 


اس کا واتکاف الفاظ میں اظہار ”کِا کہ حسابی 


(غیں سسلسل) اور ھندسی (سسلسل) متداروں میں 


تمیز ‏ ٹرنا ایک رکاوٹ ےے؛ جس نے بوانہوں کے ہاں 
نو سنگین طور پر رو کے 
رتھا ۔ ھندسی سسائل کے حل کے لیے الخوارزسی 
نے بھی الجہرے کا استععال لیا جب لہ اس نے 
ایسی بثلث کا؛ جس کے اضلاع دبے ھوے هوں؛ 
ارتقاع معلوم درنے کے لے ایک مجہول مقدار تا 
استعمال در کے ایک مساوات بئائی, 

علم الہندسہ میں جبری طریقے ‏ دو لثرت ہے 


' استعەال درنے والا اہک مصری ریاضی دان اہو کاسل 
ایک ھی پھیلاؤ کے استعمال سے حل ‏ لیا گیا ہے ۔ ٴ 


ملحوظ ردھا گیا ے ۔ دبکر نقطہ ہاے انظر ہے 
منعدد مسائل میں هندی اثر بہت نمایاں معلوم _ 


ہونا ے. 


ان دو بڑی ثنابوں کے علاوہ علم الہندسه کی : 


مختلف شاخوں ہے منعلق عرب ریاضی دانوں کی بےشمار 
چھوٹی چھوٹی ' ثناہیں سوجود ہیں مثلا منتلم 
کثبرالاضلاعوں؛ بالخصوص سبع و متسع کی بناوثٹ 
ہے متعلق؛ جس ہے سہ ۵ رجی ذرنے 
کا سسئله پیذا ہوتا ھے؛ سخروطی تراشوں کے سوضوع 
کے کئی حصوں سے متعمٰنە جن میں ے ایلیس اور 
پیرابولا کا رقبہ معلوم ئرناء پیرالائڈ کا حجم معلوم 
کرفا اور مخروطی دائرے کی مدد ہے س۔خروطوں ک 
تشکیل بالخصوص قابل ذ کر ہیں ,._ ٭ 

علم الپننسہ ہیں حساب اور الجبرا کے استعمال 
اور اس کے برعکس جبری سسائل کے حل میں 
االیفدسه ہے مدد لینے کے معاملے میں عرب 


ہصح ہے تجح شوہم 


شجاع بن اسلم (,.,.و۹ع) ےہ جس نے اپنی ضخیم 
دتاب ”سخمس و معشر“' میں (جو صرف عبرانی 
ترجے کی صورت میں سوجود ے۔ اے اطالوی 
ہیں ۴ا6 لہ :5 ,0 نے اور جرسن میں 500:6۴ .1ا نے شائع 
ذیا) علم الہندسہ کے بیس مسائل خالص اور مخلوط 
دو درجی مساوات اور رقاہل تحویل چہار درجی سساوات 
کی مدد ہے حل لے ۔ ید تمام حل پیسا کے لونارڈو 
کی تصنیفات میں شامل ہیں ۔ الجہرا کے مسائل میں 
علم الہندسہ کے استعمال کے مؤید کے طور ہر ایرانی 
ریاٰفی دان عمر بن ابراعیم الخیام کیا ذ در مناسپب 
ہوا ۔ سہ درجی اور چہار درجی سساواتوں کو 
مخروطیوں کی مدد سے حل لد رنے کے لیے اس کا 
ایجاد ‏ کردہ طریقه غالبا عربی ریاضی کا اعلی ترین 
حصہ ےے؛ جو ہم تک پہنچا ےہ ,. ۱ 
علم مثلث میں بھی؛ جے علم الہندسہ میں 
حساب کے اطلاقات میں شمار کرنا چاھے؛ عربوں نے 
یونانی اور ھندوستانی پیش رووں کے مقابلے میں بہت۔ 
ترفی کی ۔ البتانی سے نعصیرالدین طوسی تک مسلمان علم 


رت تا ئا 


علم (الہندے) 


کا ایک طویل سلسله ملتا ےء جٹھوں نے بالآخر علم 
مثلث ک ایک ایسا نظام قائم یا کە اگر رجمونٹانوس 


اور نوپرنیکس دو طوسی کے کام سے آ ٹدھی هوجاتی تو إ 


وہ سغضسون ٴ لو بہت جلد بہت آ گےبڑھانے میں کامیاب 
هو جائے ۔عرب جیب (٥10ئ)ء‏ جیب التمام (ممزوں٥)‏ اور 
جیب معکوس (ہزہ )۷۰۲۷١۵‏ کے ساتھ عندوستانیوں سے 
متعارف ھوے۔ انھوں نے ان میں ہافی نفاعلات تا اضافه 
ئیا ۔مخاف نفاعلات کے درمیان روابط ( ثلیات) معلوم 
ئے. شلئی نفاعلات کی تکمیل کی اور بالآخر وہ اپنے 
اہجاد ‏ دردہ قواعد کی مدد سے مستوی اور ٹروی 
سثلٹ کے (تمام صورتوں میں) حل معلوم ذرنے میں 
کاىیاب هو گئۓے ۔ انھوں نے جو قواعد دربافت لے 
ان میں جار سقداروں کا قانونء سماسوں کا مسئله: 
مستوی اور ٹدروی جیوب کا قانون؛ وغیرہ شامل عیں, 

عرب رباضی دانوں نے عملىی جبویٹری (مثل 
علم المساحة: مساحة الارض؛ وشیرهہ ہے بتعلق 
عموبی طور پر علٰحدہ ‏ لتابیں تالیف نہ لیں بلکہ 
انھوں ے اسطرلاب اور آله رع (5351لادٹالی کی ساخت 
اور نال ان از کے صلی ھی ہی ان 
بحٹ کی ے؛ اس کے لے وندان 


آٹ 
٦‏ 
سب ۔ا پر 


لف 





. ج5 کی بذئورۂ ذیل تصلیف ید‎ ۷۷۰۰۶۷۰ ۵(,(١ 


'شابت بغوائی. 

َ (:) اەماصھقا .تا : ے1 ۱۰ء :م:ہ+6 2٠-۰‏ 
۴۲ ا: ۱٤ا۸4‏ ۲ا براادلا: لائپرک 
ہےررع؛: ض ہے تا موم ؛ (م) ۶ ثنامهیت) ۶۷۸۱ : 
!(ادگ۔ .ا ۱۷۰ا زل٘ن+6 جمطق ہ+یسا::|٢۷۱ء‏ ج١‏ باردوم 
لائھرگ ,۹ے وچ ے (فصل تعلقذ 'عراب) ؟ (۔) 
امم من ۷۷ ٠"‏ : برجروبروراا/۸ صوبج( 'ل ۰+ا٤وا4‏ ل۱ا: 
پرس ہی ْ؛؛ (ئ لنطلاصہدد8۲ ۷۰ : ہ۷وءسدما ء٢‏ 
۸۰ی٢]‏ ۔ل ءاران:رای:ع6 جعفق؛ لا ہز گ ہم وف رظ 
ہم تا وہہ!(م) ہممدصفم(۳۹ ٠:‏ : د:+۱اف ہ0 ۰× :وق ہلا:ظ 


۔(× ۷٥٥۳۷!‏ .۱1 ج ے3۱ے ہ۰۱۳( مڈیوسیااڈ 


+ہ+ہتاہے)! (ہ) ۳ی اں5 .کا؛ ذر: :پیپم(وہ ب/ہالؤھ 
سلسلۂ سوم (١‏ رورعء رر تاہےوں (:؛6۹: 
پیر تا ہس 
(2؟50 .کا) 

علم المساحة : نساحت ھلدمسه مسٹری و 
سجسمی (1۳ 00016 1ا50 ۵50 ۱۲6٥اع)‏ اس علم کا عرہبی 
ناہ ےے جس میں قدروں کا مقابله کیا جاتا ے اور 
اس کے طریقے بیان نے جاتے ہیں ۔ اس کا وسیمتر 
اطلاق ان نمام اشیا کی پیمائش پر ھوتا عے جوناہی 
جاسکنی ہیں با جو ناہے جانے کے قابل ھیں؛ خصوصٔا 
طول؛ رقبہ. حجم: اوزان اور اعداد؛؟ تام اپنے خاص 
معنول مس علم المساحة کا موشوع هھندسه ےے اور 
اجسام و عندسی اشکال کی تعریفیںء نیز ایسے قواعد و 
ضوابط ذ منضبط ذرنا جس ے ابتدائی مستوی اور 
ہجسمی مندے کی مختلف اشکال کے طول؛ رتے اور 
حجم کی پیمائش ہو سکے ؛ للہذا مساحت کا تصور 
صرف اس کے ایک حصے پر حاوی ےہ جنے ہم وسپع 
معنوں ہیں پیمائش دہتے ھیں . یعنی عملىی اور فنی, 
ھندسه (بالفاظ دیگر ایسی اشیاٴ کی پیمائش جو طولہ 
عرضش اور حجم ر لھتی ہوں ) ۔ اپنے محدود معنوںە 
سی مساحة السطوح )۸۷٥0:0۲۵:0٥(‏ اور مساحة الارض۔ 


یا سساحت تطبیقی (وب|۵ہ6) اس کے موضوع ہے 


کرنے والے مخصوص رہسائل عربوں کے ہاں علحلھ 


سوجود تھے؛ اس لیے وہ نظری اور عملى ہیمائش میںە 


ر سے یونانیوں میں پیدا هو چکی تھی اور جے اف ۰× 


وھی تفریق جائز سمجھتے ہیں جو ارسطو کے زمانے 


وضاحت ہے غیرو 11660 ۓے اپنی تصنیفات وط لال 
اور ورمماط میں بیان کیا صے. کت 

سساحة کے تصور کی جو تعریفیں عرفولز 
ہیں وہ نوعیت کے اعتبار ہے بہت مختاف ین 


















' نصشفین کی تعریف بڑی وسیع ے؛ مثلا الاموی کے 
قول کے مطابق عمل پیمائش ا معلوم مقدار کو سس جو سو ہر مشتمل ہیں اورجن کو ایک طرح 


معلوع مقدار کے ذریعے دریافت ٴ کرنے سو کمہتے ہیں | کی َ دنب 


اورنتیۓ میں نامعلوم مقدار ی قدراس مقداری اکائیوں ٍ 
میں دی جاتی ےہ جو پیمائش کے لیے استمعال کک 
. گئی ہوں۔ بیشتر مصنفین طولء رقبہ اور حجم ٹایئے ‏ 
ھی کو اس کا موضوع سمجھتے ہیں ۔ الشنشوری ؛ 
لا واسطہ پینائش (تطیق) اور بش تخصوص ‏ 
خحابطوں کی مدد ہے بالواسطہ پیمائش میں واضح طور 
پر استیاز کرتا ےہ . ٰ 
نویں صدی عیسوی کے آغاز ہے : جو عربول کی علمی _ٍ 
تحریک کے آغاز کا زمانہ ہے, تقرنا . .۹ء تک 
جبکە عرب ریاضی پر زوال آیاء انھوں نے اس قدبم 


ا 
ثقافت کی ترجعانی اور ابلاغ کا فرض انجام دبا جس ؛ 
ہے وہ ابتدا ھی ے آشنا هو چکے تیے۔ اس ہورے 
دور میں ھمیں علم مندے پر ان کے رسائل سیا , 
ھوتے ہیں ۔ ان تصائیف کا مقصد به نیا له ستقبل 
کے مساح زم ۳ق))؛ دعمار (مہندس) نا سباعی 
کو ایسے لوازم فراعم در دیے جائیں جو اس کے ؛ 
مخصوص نن کے لے نظری ناس < ٴتّھ دے 
سکیں ۔ ان رسائل لو باعتبار اسلوب نین شعہوں میں | 
تقسیم ‏ تیا جا سکنا ے :۔ ِ 

(الف) وہ رمائل جو بڑی حد تک ھمارے اپنے | 
زمانے کے مجموعەھاے ضوابط (٥نان(ہ۷ہ:)‏ ے ملتے , 
جلتے ہیں ان ہیں حتی الامکان اختصار سے 
کام لیا گیا ے اور حساب و شمار کے محض عاء 
طریقے بیان کے گۓے ہیں اور کوئی مثال نہیں دی إ 
۱ کھی؛ (مٹلا اہن البنا: کا رسالم)؛ 

(س) وہ رسائل جن ہیں مثالیں دی گئی ہیں ۔ 
یہ بوری طرح حل کی عوئی ہیں ء جس ہے حساب و 
:تار کا عمل پوری یح وانح هو جاتا ے (ثٹلا 


! میں ایک فی زبان 


علم (المساحة) 


(ج) وہ رسائل جو مکمل طور ہر حل شدہ مسائل 


تمرین و مشق سمجھنا چاھے (مثلا 
اہو بکر کا رساله). 

ان دتابوں کے اسلوب بیان کے نىتعلق یه یاد 
ری دہ جن معنوں میں ھم ”'ضوابط علم ریائی““ 
(8۰انا۲۳م۴ )۸۷٥٤۴:1۰٠:: ٥۱‏ ڈو استعمال کرنے ھںس 
ان معنوں ہیں عربوں کے ہاں یه ضوابط نہیں ملتے ۔ 
' ان کے ہاں, بالخصوص بلاد مشرق کے عربہوں 
کے ہہاں, رباضشی کے ضابطوں کی زبان موجود نە تھی 
البنه المغرب کے جربوں کے ہاں لد جھ عرصے کے 


بعد اور وہ بپی غالبا صرف الجبر ے کے داٹرۂ عمل 


کی نشوونما ھوٹی ۔ پیمائش 


1 کے قاعدرے شمیث ہد پورق تفصیل سے لفظوں میں 
لکيے حاتہ لی (اور بعضر وت تو مت" 
' لکھے جاتے لیے (اور بعس وقت تو ان میں 


اعداد بپی لفنضوں ھی ہیں لکیے جاتے تیے). 
غلم سہاحت ً بالخصوص نسبة 


راتخم نسانے,: مس عام طورہر تمہیدی ادور اور رتبوں؛ 


حجموں اور ان بر واقع اھم خطوط کا طول دریافت 
ھوتے لے ۔ بعضر شابوں 
ہیں عملی منقں بھی ملتی تھیں . 
۔ تمہیدی اسرر 
یه عام طور پر مفصلۂ ذیل ھیں؛ 
() اصطلاح مسساحة کی تعریف ؛ 


(م) زبر بعٹ ھندسی اشکًال ی 


پر گے ٹاغدے د رہ 
رے کے سے لی 


تشریح ' 


. خصوصیات اور ان ى باقاعدہ تقسیم و ترتیب؛ 


(م) پیمانش کی متداول تربز 
تعریف اور ان کی فہرست. 
ب ۔ حساب کے قاعدے 
)ماوع نسغری 
(اور ان پر واقع طول) 
(4) ذواربعة الاضلاع ( مربعء مستطیل؛ 


کائیوں یق 














شبه بالمعین منحرف [7 نیم 1 ٴ۱0٠۱ا١]؛‏ شبه منحرف 
[۵اەء٭ع3٥٣]؛‏ ذوارعة الاضلاعء متداخلة الزاویه 
)اوہہ ۱۲ نادہ طا۸٥])‏ ؟ 

(ب) مثلثات (متساوی الاضلاع ء منساوی الساقین؛ 
مختلف الاضلاعء قائم الزاویةء حادة الزاویه: 
منفرجة الزاویه)؟ 

ا آف در الاضلاع (بافاعدہ, ہے قاعدہ, بس 
کو مدرج مطبل اور سمجوف ۔کلیں دو متجانس 
شر بنتبی میں دہ 


۹ 


منحرنوں دو 
پہلی صورت مب دونوں جیوے :وازی اضلاع اور 
دوسری صررٹ ہیں دونوں بے ستراری اضلاع 


ل 
اس یں سے سا 


ایک دوسرے بر منطبق ھوں ۔ ان کی بعدد اتسام 
متعین کی گ لی یں شکل مدرچ !نک ھی طول کے 
بہت ے مسنلیلوں لو جوڑ 
عرض بشنلف ہھوں اور جو انکے دوسرے کے 
سلسلے (٥٥٠۸٥۴۵ي‏ 8۳م ۱۱۱۸۷۰۸:۱ع) ہیں 
منسلک عوں) : 

(دا دائر دانرے کے نفعات (نصلف دائرہە؛ 


سانی حسا بی 


اع دائرہ؛ محیط) اور ان ے معلقه رتے 


فطعہ دانرہ؛ ٴُ 


(نعلی یا ملاں؛ بہنموی: لوبیا نمانا عد سی یا علیلجی ۱ 


سے : ۰ مخیف تف مروں کے دو اسے 
اروں لے نناموں کی نراق سد 
ھرں - بیضری اور 
افطعوں ہے بننی یں جو پیشضوی صورتٹ میں نصف 
دالرے سے چہوٹے اور عدسی ورت سیں اس ہے بڑے 
ہوں ۔ بیضوی لکل یا قطع ناقص 0 کا رقبه 
بقول سواسوردا 9٤80+888-ه-‏ (ر+ہدب)آ ے). 
ہ۔ سجسماتٹت 
(اور بانخصوص ان پر واقع سطحیں اور طول) 
رر منشور : سعموی قائم (ارونہ) 
اور سائل (مدوناطم) منشوں سریع عمودی (صەدوہ 


حسائ)؛ مستطیل عمودی؛ پانسه (ہ(۵) شلئی سنشورہ | تعداد کا تخمینہ لگاناء یا کسی دیرار کُر 


ننااے جو ہم ور 
لوبیا لم ہدیس دہ "سے ستجانس : 


نے 501ہل ٭ائانہ :م۳ن کیا)؟ 
٢ ۱‏ ۔ اسطوائہ؛؟ 
۱ ۳۔ اھرام (عمودی اور سائل رم اعرام؛ نطعات 
' اھرام)؟ 
۔ مخروط (عمودی اور مائل مخروط ؛ قطعات 
ر سخروط)؟ 
٥ ۱‏ شرہ اور قطم آشرہ؛ نصف کر؛ قطعہء 
قطاع اور ملبقد؛ 

٠‏ ۔ مننظم (:ہااعہہ) اور نیم منتظلم (امممع 
ا :5اج::) اجسام (ہانچ افلاطونی اور دو ارشیسی 
اجسام کی لچھ تفصیل الکشی کے ہاں ملتی ھے)؟ 
ے ۔ دیگر اجسام [اسطوانی طای (اوہ ٥ةك٥ااب‏ 


ا,,: بعنی ازاج اور طیقان؛ جن میں فرق صرف 


لمبانی کا ہوتا ھے)ء خالی گنبد (قبہ)؛ سقف نما (اہوبکر' 


کے هاں تب ںجاف 6اد داممع)ء حد.ته ھاے گل 
(تطاتہ:ع)؛ قرسی شکل (وںمءل با خال ی اسطوانہ)ء 
چہوبرہ نما اشنول] . 
ج۔ عصلی سشقیں 
به عام طور ہر مساحة کی ثتاہوں میں ئم ملتی 
یں .۔ ا دنر سثشقیں یرو اور اقلیدس کے تتبع میں 


ر ذلہ:ہہ ہ50۷ پہاڑوں کی ڈھلانوں, گھاٹیوں اور 
ے جرئیرہ و دالم ' رت کے آزارے )کر یزیت 
| کی بلندیاں دریانت ذرنے ہے متعلق متعدد سثقیں. 
دیتا ھے ۔ الحنبلی کے ہاں دشوار گزار افطاع ارضی؛ 
|| ننووں کی گہرائی 
۱ پیمائش پر کچھ مشقیں هیں۔ ان کے علاوہ کچھ اور 

سسائل بھی زیر بحث لائے گۓ ہیں ء مثلا ٌ سی 

مکان یا چھت کی تعمیر کے لیے پتھروں یا ایتلوت ٢‏ 


غیر افقی مقطوع سشور (صوزع ؛ں سردہ ‏ 
إ باصطلاح اہو بکر (جس کا ترجمه عممدی ۶ اوت0 . 










اور دریاؤں کے عرض گػ: 


علم (المساحة) 


دریافٹ کرئا ۔ بہر حال اس ہے یہ نتیجه نکالنا درستٹ 


"۴۲۰۰۶ 


: 


نہیں 'له مذا کورۂ بالا مضمون مساحة کی لسی فتاب إُ 


میں پوری طرح سے بیان ہوا ہے ۔ مختلف لنابوں 
کے مضامین میں بھی ان کے سصسالنوں کے رجحان 
طہع اور قابلیت کے لحاظ ہے وبسا ھی اختلاف سوجود 
عے جیسا لہ سوجودہ زنانے میں علم ھلدسد ۔ 
ھماری درسی دنابوں میں پایا جاند لے ۔ مال کے 
طور پر ایک طرف اگر شہانت جاسع دابں مٹی 
ھیں (مثلا الحنبی اور ال سی کی تعائیت) ہر دفمری 
طرف پڑی مخنمر می کٹا بھی سیجود ہیں۔ جن 
میں باتو اس سمضمون کے محذر چنذد انک حصوں 
ےد یت یست 
کا مخطوطۂُ برلن: عدث مہو 

سطح مستوی کی پیمائش کے فاعدے بیمانس کے 
قاعدے ھی دیے گے ہیں), ىا صرف ابنک ھی سئلے 
توبات نیا کیا نے (یلے 
یہی وجے ےہ لە ھمیں ا نثر 


جو لتب ہندسہ میں صرف اس لے درج ہیں دد 


نے گت 


جس ہس صرف 


را و زی ان 


ایسے پناثات سلیں لے 


ان ہے انسی خاص بیدان ہی سصلت چ اسم اذا شائج 
تحقیق ٴ اظہار مقصود ہے . 

اس قسم کی چند نساباں سالیں ملاحفند 
'لیجیے : جسمسال سد النی ى 7ت احصة ار ایگے 
ناب میں منتظم اور بعض خیر متنظم اجسام سے 


بحث (اس کی پیمائٹش, جو اس نے سینی (3ازاتۓ ئن ؛ 


)٦۱٢۲۷١۵۵٢۷۱۱٢١۳( .‏ اور 


نسروں ہیں خحماسیون تک دی ہے یہاں تک ٠‏ 


صحیح ثھ اصلی سقدار سے اس نے اختلاف 


اسر عشاریه کے دسویں درچے سے شروع هونا 


فا ہی طح ے یقاب جو ای نی 


دیے ھیں؛ف ؤ؛ ب؛ جء د ۷ قائمالزاونہ شبه متعرن 
(ك[اہ٥ع٥:)‏ کے لے؛ جس کا ایک ٴ زاوبۂ قالمه هو 
نیز اقطاع دائرہ کے لیے یرود ن:]ا کے نَابطے 


میں اس کی اصلاح : الکرخی کا دیا ھوا ضابطڈ 


علم (المساحة) 





قوس؟ آسی مصل اورالبفدادی تػۓٍ ديا ھوا ضابطه: 


۳ 


۵پ [ت (نسا+ب] و9" جی ہیں د ایک 


ٰ ۔- و 


.-- 7 ۰3 وت کے 
. باقفغے*ہ نہر 'دضٹلات ۓےۓ لرڈ ڈانرے تج تصردے؛ 


کم × 1ب 
جس )۴ اسلاع لں ھی ابعھہ 


اور طسرل ‏ ( ہی 


"5٥111۱0٦٠‏ ى 128:10 ےہ ٹپی د ہا آے ۔ہ 


۱ 7 : 
‫ س ہت نین 5ر - اسے ھشنلاٹڑودی ات رف سلدوب 
٦‏ ھ۵ > اُ0 صسی 
.2 ا عب جہال ہکےہ ہیں علم ھے ‏ يہ 


۰ ل٦‏ 
سی مقیبے حا 


ناب می 


0 0 وت 


7 ٭۔ 


ٰ ' 
ہو بک الجبر و المقابله کی ہد 


ت شلت ہے میں 


مخنف اثىلوانات گی تحثیل درے مرے تحلیل ثر لیہی 


۰ 5 ۱ص .۰ 
(د رلقمن افصربداسصنجابریںں) ج استعمال د رتا ے 


حجم - اندازہ درنے کے ھی طریقے ہیں جو 
غمیں یو لیول اور سعمریول کے مان ملے یں اک رمواد 


اود ۱ : 4 

وعی ےد جو نل اقواد ےت باخوذ ے-۔ و اس صورت 
ھ٭۰٠ََْ‏ ' ۱ ۰٠‏ 7 ' 5 

رن مس وی سا اکسا ور ہے یی ھن 
بہنجے رنہ خاغقر اتٹرا 


ہا کی 
تجربیں ‏ (ات ۳ ام٥۲)‏ ے ٠‏ سلً 
) رھ 21 


ما 


: 6 نج 27 
وؤرےہ یسیج فی 


سس 


7 ۰ سَ٠‏ سم .ے١‏ 


عالاوہ: جس نے حسول ہے صرخے عت 


سعای وہ شم 


۳ 


۲ 
دو بچھ نہیں بااء ضابطه د٣(‏ ٴٰإ )' بھی دیتا 
آغے ۔ بن ضابطه وہ سوم کے مکعب کے وزن دو 
ایک اببنے اد رے کے وزن ہے مقابلہ در کے حاصل 
ٹرنا ےہ جو سوم کے اسی مکعب سے بنایا گیا هو 
اورجس ٴن قطر مکعب کے ضلع کے براہر هو ۔ البغدادی 
اہک ایسے ٹرتا ےہ جس ہیں حجم 
کا اندازہ وزن اور ثثافت اضافی لیا گیا ھو۔ 


الکاشی ارشمیدس کے طریقة اغراق (ومزوہمد ہ41 


طریقے کا ذ ٹر 


علم (الساحة) ۴۲,۰ علم (الساحة) 





ہد وہہ ×-ج.ہ ود جج ری سج اع 


دید کو تع 


ہب ےد ےمصصت مہ 


۔ ہا 


کہ ے6وفعد* 


پر 


3 7۸ سے ؛ 4 8 اص 1ٌٍهہ 
ہس ہی و سب سے جس کپ ثر ھیرو نے لیا ے؛ ہیں منطقیالھه طریق ہے ترتیب ديے ھوے 


2ٰ ہر چا‎  * 
مم“‎ 


ٹیر التعداء لبوں بیش ٹے عیں ۔ ابن الہناء اور 
رر ابن احنبی یل ناہوں ہیں ہم بعض اوقات 
کو ہہ وو ون بات قابل ھا کہ و کیپ رناضی دانوں ( حص سا افلیدس) ج6 حوالے پاتے ھس۔ 


س ےڈ :2 جا با ہپ ہے کی ٭ تی نات ریت غانما ان بر ایک نثظر ڈالنا ھی تی سنجیا جاتا تھا 


ماخ ہے مرئے ضرا کے 8 

جح فپ ت ت حا سے میں ۔ے نفر ۳ نار تْ نی نثل عبالعزنز رما معلیوم شرلے کے لے سساوی مربعوں 

جار غیر لال لے گ ای خایں نف ریم سا 6 دن بصصاط ہیں سحخٹزی اني وی ٹیچ ٹر ان کے اندر 
خر اک برے غرعے لکٹاہعال ہرے آے ہوے مرنعوں اور ان نے حصوں لو تن لبنا ے؛ 
ہے ۔ .ھش, ےہ سم نل پر رھ کو اس پا جا سی لہ سی 2 ایک سادهہ سی ڈشریح 
7 ام ھ تح ےس یگ سے موے ثر دی جانی بھی نا عمل ٹر سجح ثابہت لرنے 


مو مات ہک وماآل عوابطہ کو ہیں سی اماسے ست سے حساب پر لہا جانا تھا اور اس سلسلے میں ا الثر 


رر ہی ساسا رفب ےرہ دس ہرے لے سم لکمل ہل اہ شالہں بھی دے ٹی جاتی تھیں . 
٦‏ سی لٰ 1 ۳ 2 سے ۰ 7 
: او وی کو 5 کو کا 1 
مر سے نے (+ بب کے ور : ا سٍْ ت ڈز خرب بعشتنہ٘ن ی تی اور خصوصیت یه تھی 
۱ ۳ ۱ ا ون نے کو ا تق یف رش صى اد 
۹٠‏ لا ۴ئ 8۶ر اپبقدادقی باعل ا پاتے ج8 سی جو یا ہے ہے پا را نے مختاف جبری 
5 ۔ ۰-9 : 
٠ ۹‏ 1 . ک . 
۵ ۱ پ ہگلرل ہیں ےب لکل کت دوسرے کے ہطاب ھروتے 
رہ ہی ےل ۰۔بپہ:ٴ امہ اب ۔ا رب جح تصرم۔نں 
5 ۲ - 0 7 2 - رو )+ 0 
7 ۱ ہے ؛ بنلا ححصوہ ‏ رن علےد مرو ہیس ایک 
4ے حسایی ہاب ےج لمت سر ےم ٠‏ 
٠‏ ۰ ۱ 
. نو : 7 او 7 ۰ 
۱ ۱ ' 75 فاہ انزارے ہلت می ودریق ی نمقی یی لحم ےۓ 
لے جا سرن توںت ٢ہی‏ رگ ۔ئز یج ٹن و جاد ٠‏ ۰7 . نا : 1.۰ 
۰ ۰ 2 ۰ 
5 5 2 کے میں ےپ پمیہ سے :؛ 
بت سے ہہ سک .سے ےد کے ۔ یی اق دو 7 ک۔ ۔ ۱ ٦‏ ۱ 7 
ی‌ |1[ +: (جحں) ب):۱۹. 
جات یہ تع ہف سے مس کے اوت می لوہ کے6 ۲ ت٥‏ 
ث0 9 سو جوا ہے هر ٠‏ 7 
2 ۔‫ .- یی : ۹ )(ہ :ا بم (٭- ب):4 
9 4 ۳ فی کے انت ہے مزا ےد ۴ کات ۳ج س" تج نی 7 
کا ا اک تض کے ےی _-ے یس - ١ ١‏ ۹ 
7 ً ے -۔ ٠‏ 
عون ث٠‏ عرہ۔ہ سی ارول مع وھ ۰- ۲ ۱ . +4( ث١‏ 1 ب) ٠‏ ج٤‏ سے کا 
ےت :- پل 
اس ۰ ۳ ۲ 1 
٠ . :‏ ۹1 
جر لے یں سد سح انل و ے ےس ہن چو کی .ح ۳ ا )۳ ۱ ت ٦‏ بی ) .٤ ٠‏ 
ہ ہیں ںات ا ماج ہو سے وسر رو وڈ اہ ہے سام اس ری فو مسر ۰ ورک ایک بمتصد تھا 


بھی یو عم ری نال سے سو ھا سس و ھا ہر اوہ راہ لے بعیدھ 'ور ا عدوم انداروں ہے درنىیان 
جاناے مطلے نہبوں یق تثماء بمکكله سورتیں دے دی 
جاڑتنں ند مه ڈریہ بالاے لے ضوابط یس ے۔ 
فٌّ س مد ا سی سور ہے چساں ہے وسما حلہ کے اہی ای با بضطاء ضف ×٭ ۰ ٹر سکے جو سی حاصی 
ہے وا ارے معل ان توابقہ شی صسحب کے سو کے لے دوسرے شضوابط سے زیادہ .وزوں هو , 
سی عدلسی یوب دیئے سے قاسر ھیں جن عرب عند ہے گے ساخد ہونانیوں اور هندووں کے 
و. ذنر کہہے ہیں ۔ صرف سرودی نژاد ہاں نلاش لرنے چاھییں۔ قواعد کی شکل اور ان کا 

ں 
۰ ہر 5 سواد: بالخصوصض فدیم غرب سصنفین کے ہاںء تریبا 


:ابغی ثتابہ سارے ٢‏ سارا یونانی ھے ۔ اس سلسلے میں میرو 


آبراھیو سرا۔سسموردا ۲۸د د5 


0 ار کے ٤‏ 8 
سنہ سعربی غرہولں میں دی جا سکنا 


علم (المساحة) 


۰۲۲۹ 


علم (المساحة) 





٥ا‏ کی تدقیقات ]ہا مداءع) خاص طور سر 
قاہل ذ کر ہیں جو مصر ےہ باخوذ تھیں اور 
علم هندسه پر قلم اٹیانے والے عرب سسشیفہن کہ لے 
نمونلے کا کام دبتی رهیں۔ مساحة یىی بہت سی دتابوں 
کے سقدسے ہیں اپ اور تول کے بیمانوں (بچن|٥ (٥1٦٦8‏ 
کا ببان ‏ ٹھینوں کی تقسیم سے متعلق سسالل. تب 
متحرف (ل:دہ0د:٦)‏ کے لیے ضابعلد ذواریعة الانلاع 
کے بالائی ضلع اتا خاص نام (راس العرىضص)؛ به 
سپ باتیں معبر ھی بے بأاخوذ ھی ۔ الخوارنی 
شض ھوئی 
الاضلاع کے لے ضابطه و بۓ د ۹, اسطلاحات فوس, 


سہم (قوس کی چولی سے وئر در عمود) اور وار, نکلوں 


8 7 
دوارب اء 


میں 77 ی مثدار ذاررے ے اندر 


پر عندی غندسوں ہیں طولوں کہ درج ال رناء عندی 
ہاور ا اسرے داجوال 
ڈرال لئ ات 


پک 


(سماوات: عمل 
“ر بی ا سام بجاھ پابیی شندووںل 
سے ماخذ شی باہر عمد مر 
یوائی ھی تھے [جن کے علمی 


عرب غام طور پر عمبشد تعرف رے] ۔ عمی 


ہے۲ 0 
ول و ٹغات ے 


7و۶ 
فسما ۔۔ 
میں 


مساحة کی شروردات نے ان کہ ساسنے لج لئے 
یش نہیں لے اور نٹرہیا زسائة ال تک عسل ہندسهہ 
۲ ا 


ای ابتدانی حالتث د یں رھا, جس کے ۱ 
ہدت وی ہونانی پ نت تکسدان نت ہہلیجا ہے نیے 


علم غندسہ ہیں خربوں ہب 


تہ 


نئے اوراس وفت تک نا۔علوم حقائی ک -- 
دائرۂ علم دو وسیع نرنے کے سلسلے ہیں زیادہ نہ , 
اگرچہ علم مساحة پر ان کی نصائیف میں عمیں 
جدید اور نادر قاعدوں کا ایک سلساہ سلتااے۔ 
اس علم کو پرثروت بنانے میں ان کا اضافه 
یە ۓے که انھوں نے حساب ثتاب اور درس و تدریس 
کے نئے قاعدے ونع لے اورئدسا کی ورائت لو 
محفوظ آثر لینے کے بعد اہے مغربی دنیا کے سپرد کر 
دیا ۔ اگرچە ہیرو کا علم ہندسہ شمال مغربی یورپ 


حلدہاکت 


ں کے حخاص اناد 


سر سای : 


ہیں سب سے پہلے رونی مساحوں کے ذریعے پہنجا 
تھا لیک به بھی دراصل شربول ھی کے طفیل تیا 


مم ٠ 7 0 ٦‏ 
دیولکه انیرں - اس 


مضمون م8۲ , جوائی برانی 
شسنکل بی حامد و ح< نیا ایک نئی روح دنک 
٠ -‏ ص ۴پ ےس بکہ۔ 


تھے 
3٦‏ 


ی ۔ غربی 1 ال نصائہف مغرتے ہیی لاطینی تراجم 


: ِ : ئ۶۲ 
ے2 سے دساب بھوئیں با زا کے لمونا رڈو (ل٢١٥]‏ 
ص۳ ۲۴) کٌ داب 6:0۸۸۲ ۷۷۱۷۷ ان صدیرں 
کے ایک معپاری کتاب ری کے ا١٦س‏ میس لرنارڈو نے 
زبادہ سر بر انحصار ٹیا تھاء 


چا خك اعت غالما ابویک ۰ بر شرن لت تیا 


سواسور۵! ا۳ہن :8 
جے 


لیو ۰ ۸۱ن ما ںام ۷۳ باز] اآثرر ۔+ہمبروم( ۲۰ٴل] 


گیرروزین ہس نماءاںل سشابہت نًائی جانی ےے ۔ 
فی 


بے" 


ے تقریا آخر تک عملی شند ہے بر 


١‏ ءك۰ُھم 
سولیوںس دی 


شمں سلسل 


7 0 5 27 1-1 2 
ادر نمیں ہبسمدل ہے گماعر عوتاا ے نہ ان یىی 


ساپیں ملسی ہیں؛ جن کی ہ بات 


اصسل لیا تھی . 
مأاخل :١ف)عرب‏ سصدفین کے مخعاوماات؛ جن کا 
اطیاں سی ۔رجسد شر چک ے:(:) ((۸أا ۱/٥۸۷۶۷‏ ٣۱۱ج‏ زا ۲ہط] 


]۳آ مھزجآج جا بہرر 21/۳۵۱[۱ررہرر'رم بیرمو۲ز ۴برن): 09۰1۱۸۸ ۲وب ٠أ‏ 


(داں خ کد اس ا مل اہویکر 3 ]۶.٥‏ 
لق ؟ ےی ١٣ں‏ ۔ا ۶ ۸ہ ١/۷/١۸٣۰ ٣(۴‏ م ا0ط 


۱ن ا جعچط ۱۴ سم ب0"۰0٤٤٤4‏ د ذر اہوم .|| ۔+خطلدرط۸5۲۸ 


ا 


ت ۰٣‏ .۹ھ غاٹ ہم ام مر 


٥۱۸۷۶٠۶|(‏ ۰ا0۷[ 
فہردت ”ناب خانهہ کییبرج یولیورسٹی؛ ۱۸/٣‏ : درل 
وہ چپ رب ہے چپ؛؟ )(:) ااجیڑاوناناە“ ۹۸٠۱۱‏ :انا 
(مصنف الا زند ابوعثمان لم ٥‏ , ؛ع] ہے؛ دیکھے 


جھیے 
تی 


۶۲+ عسد عمم+م): در فہرسثٹ مد کور و ۱ء 


تا ےے راعت؛؟ (م) ظ۱فن!4ہ ۳ثا ز(سفٹ غانبًا 
عمر الحضرمی لم ےء, ۱ع] ے؛ دیکھے ہمیں8؛ عدد 
۔٢)؛‏ در فہرست مذڈکور؛ ورق ےے راست تاےے چپ, 

(ب) دیگر عربی مخطوطات : () ابن الجیاب (نواج 


ح٠ء)):‏ '”'پیمائش سطوح کے دفاٹر؛؛ “1:0٥۵ 0]٤0(‏ 


علم (المساحة) 


ث۸۶ٰ۲ 


علم (هیئت) 


سے ٗڑٛحسبحسحمم بحسمسہسسمیٗسےسجٹمپمٗسہیٗٛڑکٗسمُمہسمسپوسیم/ژج٘ج٢ؤابسپٗڈممجماگٹوٰو٘ٗڈٗٹمجٗم‏ ؤممژسٗ٘یگٛ ےم سچھُٗوْسس-۰أسپژژسٗ‌جم"م]ممٗ۷ووسسپچٗیبف 


٥٥”‏ ۲۲8۰ن۲۹٢ہ‏ ۲0۲٠۰۷۱۲۲۲۱وم]))؛‏ مخطٰوطه اسکوریال؛ قدیم 
عدد ورق ‏ ۔ الف تا ے۔ب؟() عمادالدین الہغدادی 
(م پوس عا کنزے ہیں8 عدد ب۹ مع ”کتاب فی علم 
المساہے و تسم المتتایمان الْسَش بالفوائد الہَہائہ فی 
الدراعد احساسَة مخطوطہه مرلن: عدے ہے و ة: ور تس الف 
با ماف ١١سا‏ این الیٰداء ١ء‏ وم مار بم وع 2یکھے 
۲ع و وس] مع رما* فی علم !ل۔.۔ماحد مخطونٰۂُ عرانء 
عدد وموی وروی اے پا ٹا سے الف:۱) معصف ابعلوہ؛ 


7 ۰ ۹ 1 : 
رھ خو او علمہ المساحه سجرذ اد س اامندہ (مکٹویڈ 


کم 2 
رجح ۷ خا د۴ہ مراسہ عدد حسوو و۱ و رق سو پا 
: 7 
الاڈ . ا َ‫ ہ١‏ ۔' ا یہاجبایچڈییہھ 
رت کاو بج وق سے خاقیادی یی 2 000 1 
5٠‏ ازم] حسكہےہ 
در ے۵ مج ج؛ ۶رك یں پبپ او سہےڈ!ہ ہی 
طصطصم میم 2 


ا حدم ڑھ 000س داکھے ۷*٣‏ 
8- رھ 


٠‏ یا۔ہ چیا بت نی ساھہ ہک وس سر منبرلیہ 
* ت 2 


٠‏ ,۰ھ و می ا نا ڑاے! ھی 
ہو وڈ ریش ہ - ںا 


2 

“٠ ٦ :‏ 7 ۰ وک 

ان 1ے اوسی نەوح وہر حاے ہے (] ا١ال‏ ق۵ 

۱ 7 کو و 

5وی شاب ہی ری نپ سداں ٹی مساحهہ ھپ مج یحعریهہ 
7 


' ۶:' 23 
برلنە مد ومىو در ریف ہے الف ١‏ ٭ہ٭_ آس؟ (م۸) 


ابن ابی ڑھ ٭ہو احہ دا کھے ںا. عہد۵ل ٭۔٭ہم): 


مخائنل 'لماٴحہ فی ماس تسساجہ :مخت رمہ :درس ١‏ 
' 

٠٤ :‏ س02 2 
مہے ہے ہہ 2زگےٰ ٦‏ اق٤يی‏ ۔ مت ضےں) ڑد) جخحبا۸الم 
7 ےو ما ٹیو ا ٹلںفہ' ہے جا 


۔ - 


ف4 7 7 
۱ ۰ 0 ۹ 
رد ابع ہے سااجہ کت یں دہ بت4 وچ غدھ۵ 


رووی ورں رح رو ا رنہ رر ر لے 

لع ٭طبروعتثے: رب :تا:ہن .۷۸ : ٴٴاناج×ط 
و میہ+و؟گ بززرزرا ‏ ×ط ۸4۸6٢٥‏ ھ٭ل ۱۷ء 5:5000 
زا( برح حوصر٘اط صعل‫ جہبہ؛ءىیمواناً عم طض در 
إء۔ووہ ی۷( ہرااات ۔.! ۔جلتەانا ےت ۔جا٤‏ جھااف؟ ج 
مع ج,وضیع؛ (م) 1٥0۸1٥0‏ ۵۸ : انی فی 
الحساب لاہی بکرالکرخی؛ ےب ہہرعہ صضص وتا 
ر: (م) ۸.۷۰۲۰ : لنممرام۸ۂ۸ ؛ا اڈ۵لة:ط۸۷ ۰ا 


زبرچ ویل(۔او وورتن۸/1 بریٰ؛ : رئا ہد×ہلا ہ۷( (۸ ز ٢۸40(۱‏ 


روما وہ رع ے؛ وم ببعد)؟(م) صة صاعدفم 17ا .80.11.7: 
رس ::مراءوظ جو۸ دہ:ئڑ ڑے خلامةالعساب؛از بہامالدین 
محمد بن الحسین)ء برلن مہ ؛ع؟ (ہ) 1090 7۴۰ : 
۷۸۵۷۸۰96( .ط .با40( ۲ ۶0طءع|۸ ء(7؛ لنڈن ‏ مہ ء! (ہ) 
١:ص‏ .ز۰ 4مہ ۱۷ج۸۱ رہواطاطو۲ن ہ۰۸٠۱+:8۱۱‏ 5۸۶ 
ٹر ۶مجہوط|:13:14 !0 
۰/(٢۷۶۷۰۶ہا1۷‏ .1 ,4۸[۷۸؛ خائڈل برگ ے۹۱ اع؛ (ے) 
٠١ “۹7٦‏ : ,ا:۷4( ہل رل‌تھ” آ:ا+۸4]1700 
اوت ۶۰ا۱۷ ۸۷۵۱۷ .ا .ا۶۷٢٥‏ .:٭ ×وۃاا:ظ ہہئالا۔١ہ‏ 


5:۶8: ۰:0:7۱ 


ہہ بہ٥ہاءتا‏ ,ئگ ,/58۲۸ ,اح ج.م) انچ7دا:ظ 
ہ وبعا(ٹ) دعی ہصف : و مجھووں۸۷ :0ا 50ا 
دق ,88۶۸/۱ ,؛لاٴ ہہناما:ظ ,٥ہااہاا۔ا؛‏ ×طا 
7 اج م٠‏ 2010508۵8 ۷۹۰.۹ھ؟(۹) دھی مسنف؛ 


+چۃ+:+۸ ,۸۰۸۸ہ7مہ۸۷ طط( رزمہ×: پ×:٦٭×۷ہ٣۸ہ۷۰۰۶‏ ۰ مزتا 


إمط( م,جوا ,5۰۵8۶۸۷۰ اد ج مہہ؛ 5٢۱8٣8۰۸‏ 


+١‏ رق 


(( ھ۳ ,۳۶( 
علم الجبرو المقاہله : رك بآت. 
علم ھیثت : (ہ) مسلمان اس دو علم الہیئة 
( لاٹ کی هھبثت ٴج علم ) اور علم الافلا ف (اثرات 
علم) نہنے ہیں ۔ دوسرے اسوں کے لے؛ 


جر اس علم اور علمہ لجوہ کے لے 


وہ 


سمادی ٴ٠‏ 
سشٹر لم ھیں:؛ 
رك بە علم نجوم ۔ علاوہ ہریں الفارابی اور ابن رشد 
''سناحذ النجوم النعلیمید“'' ہے نظری غلم ہیئت 
مسراد لینے میں اور ''سناع3ة النچوم النجرییه“' ہے 
بناروں کچ متا هد 

ارنعلو لی تقسیم علوم کے لع میں 
ہیں بالانفاں علم ھیلٹت کو چار علوم ریأشیة میں 
ہے اہک تعبور درتے هیں ۔ یونانیوں کی طرح وہ بھی 
با سمجھتے ہیں کہ علم ھیلت کا مقصد صرف 


۱ ستاروں کی ظاھری حرکات کا مطالعہ اور غندسی 
نقله نظر ہے ان کی تعبیں ہے اس لے به اس علم ہر اہ 





علم (ھیلت) 





۰۸۸ 


مشتمل ےہ جسے ہم غیلثت کروی کے نام سے موسوم 


کرتے ہیں (اس میں سہاروں کے سدارول تا حساب لیا 
جاتا اور اس سے زیجوں کی ترسب میں هھ لہا جانا 
ہے): ''آلات کے نلربے ''بھی اس سیں ناسل ہیں .۔ ارسطو 
کے سلہوم میں شہابات (جن ہیں دم دار ارے. 
لولتے ھوے تارےے وغرہ ھی شال ھس) او اس علم 


ا 
سو 


ک5 مطالعه ہے ھم ا اتی لکی طہعہا: ے اور سماوتی 
میکالیات (یعتی حردت اجرام فلکی کی اصل, افاا تب 
کی نوعیت: ساروں کی رو یغیرں) تس رت سے 
ھیں ؛ تجام ٹر طبیعیات اور ما بعد الع عمیعنات راغ 
میں شاسل قےہ ۔ دوسرے لفثلوں میں بد ان بجرہ 


جو بد ریعہ کاد یا آلان 


معلوسات .۰ ماحصل ےر 


رصد کی ناد ے: ا 


زان سب و روز یق ن ہن کۓے 
ضروری ھیں! اس سے خاض طور پر مساجد میں با 
نمازوں کے اوفاب کی تعہین مفصود ےی اور اے۔ 
علم المیقات یا علم الموافیت (س سررہ اودات ان علم! 
دہے ھیں ے 

اسلام کے قرون او میں عرب کے 
ہلت کا لچھ علم ار ٹھتے ہے ۔ یا اوفات زاب د 


۱ 
نو لف خَمر 


۲ 


سفر ہیں بدووں اہ چاند اور روسن نران ساروں ‏ ے 
لولی اور راہنما نل ھرتا تھا ڑژہ ان ے منامات 


طلوع و غروپ ہے وائت تھے اور ان ہے رات کے اونات 
کا تفرببی اندازہ در سکنے ہے ۔ وہ ہک بعد دہرے 
نمودار هونے والے ستاروں کے 


مے. ۷ ۲ 0 
چھ ری مال ے جہییںی 


ہہ چچھ ہس 
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منازل القمر لہتے یں : چاند کے انائی نتام شر دلکھ: 


کر سالائہ فصلوں کا تعین بھی ائر سکۓے سے ۔حضری 
قبائل میں سے اائثر بہ سمجھے تھے لہ فصی 
سوسموں اور جوی پیش "لولیوں کا تعلق بعضر سناروں 
کے سالانہ طلوع یا فضا میں منازل کے غروب 
(!ز ۂ) سے سے 

علم ہیئت کا مطالعہ علمی نقطه نظر ے 
دوسری صدی ھجری/ آٹھویں صدی عیسوی سے 


علم (ھیات) 


دتابوں کے زیر 
تیا 27 تر ےت 3 


شروع ہوا ۔ بہ جنادووں گی دو 


لائی 


ھی سے در بعداك کے دررررں 


رم نکی 


س ٥‏ 
خلامے کی ہے کی ہےے رڈ ' 


1 : 2 : 
لی ۔ اسے ابرام بن حسب امزاری اور بعتوب بن 
. 090 11 
ما١‏ د م‫ ہمان اایکے یو و رہ چو 2 اتعمال 
ہے ہی کا چو ور 
وھ .2 
٥ 7‏ ۰ 
لباۃ (۱م) ار بھٹ یق ناپ ٹیل کی الارجہم۔ با 
و ور 
8 2 : ۶ ۱ 
الارجیہ )ك. جز و سا و ےس سے شری اور ہب ہے 
اب 
آ,.اٴ ا سا کے 5 “٠‏ کی 
یہ سن ہن غ٥اریں‏ 5 سارژل یی حر تہ ی جج وی 
ہار می ۔ بای جنر ےد نونسہجی من پر 
' ۱ ۰7 ۱ 0ھ : 
بسن ہیی حس ۱ تع۔ہ جہ دٹ نسماوی ق پیٹ 
٦‏ 
سی جداولن پیا جو سار وہ شر ار سا ادوار کے 


٤‏ ان د ببادی طرونه ە نیا لہ 


بی برٹبے تھیا۔ 
تکرین عاتھ نے وقاب حا اؤرہرع سا رق تشت 
انکی شی ارح ضرل وی حاسے, اس ان ہیں ھے اور 
2 ۔ بد طربقی 


ےھ امت سے (سٹسگکاتے اف شلث سٹدھانت 
ہے ۰ ٠.‏ 0 ۳ 


بعد پر ادثرال ہیں ھوں 


چا ٦‏ 
ے‫ مو نما 


۰ 7 
بے ے! 57 دھ سے فیرییڑھ کنا نا ران تی عجری/ 


۶ غرین 


پ7 ۶ یں ' 
ٰ 1 می ہے ٌ اس ۱ 
ٹا رشواں سی سوج کے ا: بک سمشاداں 


ہیبنت لے ال رانچ رھا _ شندووں شابوں بھی کی 
نوم وا و لات لد بثلتا سی ج۔رپ ٦‏ استعمال 
عندووں کی کابرں کے آ0 نخہات پر بہت 


ب۔۔ پہلوی جداول رسکتس و ایبار ) شاھی 
بی وت عربی : نج انشاہ با زیچ الشپریار) کے 
زمانڈ میں سدون غولی تییں ۔ نوس صدی 
حیسوی کے ۔سلمانوں میں یه عام طور پر 
لیکن دو سو سال بعد ان کا رواج جاتا رھاء 

یوانی اثر کا درجد بلحاظ زمانه مؤْحٌر لیکن 
بلحاظ اھمیت مقدم ھہ ۔ اسی ہے اسلامی علم ہیلت 
میں حرکات سماوی کی غندسی تعییر؛ رائج ھوئی 


رائچ تھیں؛ 


علم (ھیلت) 


یب 
صسِ 


المجستتی اہ سے پھلڈ تی تر جة: جو 
زبادہ اہل اسمینان ئلە تھا آنھویں صلی عیسوی کے 
اواخر ب ہور صدی نے اوائل میں ھر'۔ اس کے بعد 
دو نرجے اور ممرۓ, جو اس ہے لہس بر ۔۔یے : 
الک محجاج لئ تارنے ہد علے مر سے 


سی (ہ ہھص حم مھ / جم - چرت ہیی: جسدہ 


لس تدھ لو ۔ سال پیا جاتا ھھے) کم لںبا: دوسرا 


ے‫ 


۱ 
حنیں ان سح لے نوس صلی عیسزی ۓ ود ۓ بعد 


۰ کک کے نص اک حف: ً ۱ےک 
تیا: جس ے ۔تحے بعد دیتیس ثاپت نے فرہ ے ف۔ 
' 
۲ نے کے یت کی کے : 
لوس صایی ہے حسے ای ھی میں خربوںی 1 بسلمبوس 
۔ 


((۸ہ۸٥‏ ۱)۷ ے جغرافے, دستی حداول: سہاروں ے 


۱ ۱ ویو ناو ْ۶ ۱ و لے 

ہوں بخرورف اور نرہ ستچیحہ ٹک ھی ۔_رحجما 
مت و ھ٭ لم بڑری‫ھف < 8 - 5 

سااے اسی رساۓے دیس نازں الاسکللا زی )ا ۱1 


' ' 7 
۱۷۰۵٤8٥‏ یف دسنی جسداوں. ە 'ور حائد 


' 2 اف ٠‏ : نے ۰ 
گی جسانٹ اور فاصلوں بر آرستدرخس ۱۱۰۱۱۶۱۶۷ھ 
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نستف.: اومولوەس ×میانہاناں۸ کے دو رسالوں. 


ذوسہیس ات۱١٦‏ کے نن اور 'سٹقلاؤس 


۹ك ل٥م‏ ۱۰ا کے !ابگکت رسالے 


ف نے جسےہ ےہ ! ئ 


و 
بہس ‏ سب ےگ 


'٠ . 7‏ سے 
ء۰۰۱۷ ف جداں اور ایی ندب سوسرھ کے 


' ۰ 
گ ساپ امہاید اہم [< بفھی غربی می ۔حمهہ وا 


چر اچم ساوی کی چسامت اور فابلے سے تعدساںی 
اور سط سے لن میروں ےہ ہسوب .ثٛ دپیے 
اہ سضی : ١ح‏ ہے چے؛ ے١‏ ہے:۱:. ا ہرس ے: 
ص حا 

ہذلے غر ہراں پتہی کے اوانس میں اچھے 


خامہ تجحمہ امب قی سہ۵ ہے بافاعدہ درصیا۔ ج سپ 
- 


سس سروہ ھوا۔ اس ہے احمد نہاوندی نے ابنی 
سی جداول آالزیچ المشتمل قی تالیف میں ام 


لبا ے بہر دیف 'سلاسی علم ھینت کے درخذشاں نرین , 


۲)۹ 


علم (ہمنت4 
دور کا آغاز الماسون کے عہد خلافت (+۱ہ تا 
۳۳ع) ہی موا .۰ بغداد ے محلھ شماسيه ہیں ہجو 
رعدد کس واتع ژپی اس ہی خلیذہ کے ساھرین علم 


3.03 ە ٦ ٤‏ 
محبنت نے بی بن ابی منصور (م .سم یا +مجہ۸ء) 





ہے زبر نگرانی لہ صرف حرات سماوی کا ہاقاعدہ 
سساھہدہ با بلک المج۔طی کے تمام بنیادی ابتدائی, 
اسولوں کی ہر معمولیل طور پر محبح نائج سے 
تععدیق بھی کی,. مثلا طریق الشمس تا ہلان 


کا طول 


وعیرہ ۔ ان سثاعدات کے بعد انھوں نے ابنی مصدنه 


اسدالہن تج استقبال اور سال شمسی 


جداول مر ذب دیں ء جو الزیچ الممتحن کے نام سے موسوم 
ہیں ۔ ان جسداول کی دومن میں ان کے پیش نظر وہ 


سلسله سشاعدات بھی نھا جو خلیفه کی ایک اور رصدگاہ 


بر حمل میں لانا گیا نھا ۔ یہ رصدٴ۵ہ دسشق کے شمال 
یں دو ڈھانی میل دور لوہ قاسبان پر واقع تھی - 
الماسون ھی کے عہد میں مساحت ارضی کے متعلق ایک 
نہابے سئُکل اور دقیق عمل انجام دیا گیا 
جس ہیں یمر (00۲۳۲مانم) اور الرقد (جو بین الٹہرین 
ۓ سیدانوں ہس واقع ے) کے دربیانی علاقے 
نصف النہاری قوس کی پیعائش کی گئی ۔۔ 


مس خط 
نناج کے اوسط سے نصل النہار کے ایک درجے کا 
طول ے ہم غربی سیل نکلا اور یه قیست 


حہرت انگیز طور پر صحبح ثابت ھولی ۔ چونکه عرہبی 
سل ںی لمبانی سےمب فٹ ہوتی ھ؛ اس لے یە 
قیمیب ۲ جور ہام فت ھوکی ۔ یه عدد عرض بلد 
21 اور وم کال ذریات در کی ان ای 
سے سرف نقریب ےرم فٹ زائد ے (ان اعداد کٛ۔ 


پوری نیل کے لے دیکھے ٢١‏ ا۱۵۵۱ :۰٥٢۶٢۴ء ۱۵۱٠۶٢‏ 11 


ہے ہے“ لد جندی سابور (واع جنوب سغربی ایران) نطضہہ ززه+ومەم ا :لووت: مجماآاہ لا مف٥ہ:‏ ا+> 


۱ ٹیورنل ۹۳۴ہ۱ء) ۔ المامون کے نان کے نلی 


حساب دانوں ہیں محمد بن سوسی الخوارزسی کا ام شی 
قابل ذ در ے؛ جس کی مرتبه زیچ کا دو صدیوں تکەه 





بہت ۔رواج: رہا. ' 

.ہج سے ےہ تک موسی بن شا کر کے 
ین بیٹوں نے اپنی رصدگہ میں ء جو 
میں دریاے دجلہ کے کنارے ہاب الطاق ہر اپنے 


انھوں نے بغداد ' 


۲۶۰۔۔ 


علم (ھیدت) 





ابتدا فاطمی خلیفه العزیز (ہہ+ھ/٥ے۹ء‏ تا ہر مھ |/ 


مان میں قائم کر رٹھی تھیء باقاعدہ سشاعدات ' 


کے ۔ نویں صدی ھجری کے نصف آخر میں بعض 
دوسرے ھیئت دانوں نے نہایت عمدہ آلات کی سدد 


٦۹و۹ع)‏ کے عہد حکومت میں ھوئی ۔ اس نے قاعرہ میں 
ایک مشہور رسدگہ قائم ی؛ جے خیفه الحا کم 
(رمھ/ +ووء تا مھ /۱,۲۱ع) نے بھی ایک 
پیش قرار وقف عطا _لیا۔ یہیں ابن ونس [ركَ بآں] 


۱ (م وھ /۹, ٠,‏ :ع) نے ےھ /ےےدء سے ہ۹٭ھ/ 


سے شیراز نیشاہور اور سرقند میں مشاھدات لو 


جاری رکھا ۔ مشہور ماھر فلکیات البتائی [ركد باں] 
ےے۸ سے ۹۱۱۸ء تک دریاے فرات کے دنارے 

الرقه کے مقام پر مشاهدات ہے ۔ ثاپہت بن و 
(م ۸ہ٢ھ/۶۹۰۱ع)‏ نے اپنے پیشرووں کے سشاھدات 
کو سورج کی حرکات کے نظربے کی تصحیح میں 
استعمال کیا ۔ الماھائی اور النپربزی نے افلا ٹف کا 
براہ راست مطالعه باقاعدہ جاری ر نیا ۔ 
+ومر کے نجھ ھی بعد حبش نے بغداد میں اپنی 


۰ 


..ھ/م وہ ۱ 


خیر متوقع حد تک پہنچا دیا گیا ۔ دسویں صدی کے , 


نصف ثانی میں سلاطین آلِ بویە نے اپنے ھی محل 
میں ایک رصداکہ فائم کی ۔ انھوں نے اپنے هاں 
جن هیئت دانوں کو جمع لیا ان میں عبد الرحمن 
الصوئی [رك ہاں] (م پےم٭ /۹,رو۹ع)؛ ابن الاعلم 
(م ەےھ|ہ۶۹۸))؛ ویجن بن رستم الکوھی؛ 
احمد الصاغانی (م وےمھ/,۹۹۰ع) ابو الوفاٴ 
[رك2 باں] ۵ ۸مھ / ۹۱۹۸ء [نیز دیکھے الببرونی : 


مقالید علم الَہیئقہ مخطوطہ؛ ورق م-:])ء وغیرہ ' 
خائل تھے ۔ غشزدہ (مشرقی افغانستان) البیروئی 
آرڈ ہآں] (م .مھ / ہم,۶۱) کی پیشتر علمی 


سرگرمیوں کا سرکز رھا ۔ جہاں تک طبیعی اور 
رہاشیاتی علوم کا تعلق ہے البیرونی اسلام کا سب 


ٌ ہیں زیادہ طباع اور متبھر مفکر تھا, 


ا مر میں علم عیئت کے سائنسی مطالمے کی 


.201 نک اپنے سشاعدات .۰ ایک باقاعدہ سلٰسلہ 


ل 


جاری ر ٹھاء جو بعد میں اس کی مشہور جداو 


ع اسراو فیک ماما 
ذدرب 


۰ەمھ/۱۰۳۹ع) 
ل× فذروری ےے ہر مقبول عام چیرٹے 
سوایمی کی دوسری فتاب کے 
سماوبه کی تونیح مجسم کروں او 
درے کے فرصوں (سناشبر) کے دو مفرونضوں 
1 سی بعئی ادسے قطعات ٹروی سب سح 
خلید 
الاندلس سی علم عیلثت کے مطالعے کا 
خاص طور ابر دسویں صدی کہ وط ہے 
پیدا ھوا ۔ قرطبہ؛ اشیبليه اور طلیطله کے رؤسا نے اس 
کی سربرستی کی اور یه عربوں ھی کے علم عبت کے 


سے 


طور بر بطلمیوس 


ہ8" 


۰- 
و ہے کے 


دوق 


ِ لن( ے لد قشتاله ہے الفانسو دھو لیے نا 


۰۸۲:ع) کے حکم ہے پہلے هسبانوی اور بھر لاطنی 
زبان میں اس پر کتابیں لکھی گئیں ۔ اندلس کے 
معتاز تربن عیئت دان حسب ڈیل تھے : اسسلمة 
المجریطی (م ۳۹۸ھ أے..٠“.ہ۱۰.۸ع)؛‏ ابن 
السمح (م مھ / س, )؟ جابر بن افلحم (ہ دابین 
موم ) جسے قرون وسطی کے برربی 
مترجمین نے د۸8 بواظ جعاء0 لکھا ے اور 


ز بالخصوص الزرقا ی (تراجم میں (اماء۵تء۸)؛ جو 
' گیارھویں صدی کے نصف آخر میں ھوا ے اور 


جس کا ذ کر آئندہ سطور میں آئےگا ۔ اسی طرح هسہانیه 


غ زحت 7 سس 


ہ_ةےت-۔:<ت.ہی تہ[ سز-.-'8۹پج ہہت أُ بت 


ہی کےفلاسنہ نے حرکات سعاویه کی بطلمیوسی تعبیرات 


کی مخالفت کی ۔ مصر کے ض جانب شعالی افریقہ إ 
إٍ کی تیار 'کردہ جداول شام معبر اور تمام شعالى افریف 


میں دولی باقاصدہ رصدکہ نە تھی تثاھم بعض 


ھیثت دانوں کاء جنھوں نے اچھے مشاعدات لے؛ ذآاکر ؛ 
کیا جاسکتا ہےء بثلا ابوعلی المرا دشی (جے بعض | 


مخطوطات میں غلطی ے ابو الحمن عز_ کے نام ہے 
موسوم کیا ے)ء جس کی تصانف سرالش میں 
ح۰٥ء‏ کے قربب وجود میں آئیں, 

شمالی ابران کے سلجوق سلاطین نے اپنے اں 
متعدد علثت دان جمع کر لے ۔ خاص ان کے استعمال 
کے لے ایک رصداتہ سوچود بھی جو سلطان 
علال التیی لک ھا نے وسر ام 2 

من آارے ا شاو ری ظغائ کی یت وس 
سلطان عے جس نے سر ری نقوبمھ سیں شسی سال 
کے طول کی صحبح تخمین ہر سینی اہک نہایت 
اھ اصلاح افذ کی بھی ۔اس کے ایک جانشہن 
کے لیے دشہور عیلت دان الخازنی نے ٣۱ہ‏ /۱۱۷۸ء 
کے لجھ عی بعد ابنی 
جو الزج التجبزی کے باج او ھیں, 

بغداد ک5 


قابلی تدر جداول سرنب ہیں.: 


گی تاخت و تاراج اور خلافت عباسيهہ لو 

خٹم ٹرنے کے ابک سال بعد مغول کے اىلخانی خاندان 
کان وہ کر : نے سخربی ای یران مس جھبل ارمیە کے 
کے لام بر ےڈ ەبھ/ دوارئیں ایک 
اس زصد تہ کے سا 


قریب سراغهہ 


عظیم رس کہ کی ت تعمبر شروع گی۔ 


منتخب هیثت دانوں کی ایک جماعت فائل اجل ؛ 


| باقی وہ گے ۔ 


نصیر اندین طوسی کی سر دردگی میں وابستد تھی ۔ 
طوسی نے بارہ سال کی محنت الہ کے بعد زبان 
فارسی میں اپنی مشہور جداول شائع آکیں؛ ہجو 
الزیج ای غ ال ہے مرمرر می قوا 
محمود الشیرازی (م .ےھ /۶۱۱۰) بھی؛ 
جو نصیر الدین کا شاگرد تھا خاص طور پر 
قابل ذ درے ۔ 


۱ 
۱ 


إٍْ 
إ۱ 


ل 


قاہرہ میں ابن الشاطر م ےےء۶/ ہے لد ْ 
یا ےھ /۹ےم؛ء) نے اچھے شاھدات کے ۔اس 


میں بہت مشپور ھولیں , 

سسلمانوں کا علم ھیئت سحرقند میں اپنے او جکمال 
پر پہنچا ۔ اسر تیمور کے ہوتے سلطان الغ بیگ 
نے اس مقام پر ایک بہت بڑی رصد کہ قائم کی ؛ جہاں 
اس نے اپنے زمانے کے ستاز ترین ھیئت دانوں ؛ مثلا 
جمشید الکیشی قاضی زادہہ الروىی؛ علىی القوشجی 
وغیرہ دو بلا بھیجا اور کئی سال تک بذات خود 
سشاھدات کی نگرانئی لد رتا رھا ۔ اس کی اپغی جداول 
(زیجات) اس کے علمی ذوق و شوق کی شاندار یادکار 
میں ۔ نصیر الدبن کی طرح الغ بیگ نے صرف حرکات 
سماویه کی جدولوں کی اصلاح ھی نہیں کی بلک اس 


نے اپنے پیشرووں کی تیار دردہ زیجوں کی بطور خود 


مکمل نظر انی بھی کی ؛ جو افلا ل کے براہ راسف 
سشاممدے پر سہنی تھی ۔ سلطان نے ایک قاتل کے 
هاتھوں ھلا ٹف ہھونے ے چند ىاہ پہلے اپنی ثتاب 


کا مقدمهہ ارسی میں خود لکھا تھا ۔ 


الغ پیک کی ذات کے ساتھ ھی تمام اسلامی 
دنیا میں فلکیات کی علمی تحقیقات ختم عو گئی ۔ اس 
کے بعد ھمیں صرف چھوئٹی چھوٹی ابتدائی لتابوں کے 
مصنف؛ زیجوں اور تقویموں کے مؤلف اور رائج العالم 
آلات رصد کے تشریح نگکار ملتے ہیں ۔ باوقار 
عیلت دان نابود عو گئے؟ صرف سجدوں کے موقت 


سسلمان هیلت دانوں نے بلا استشنا بطلمیوسی ٠‏ 

نظام عالم کی بنیادی خصوصیات کو تسلیم کوئے :: 
ہوے اپنی جدولوں میں عمیشہ اسی کا اتباع کیه از 

تو بے کا مر کز پر ملا بلا حر 







اغلم(ملت) 


توجہ ۔نطقة البروج کے ھم 





مرکز دائروں (سشلہ)؛ 


۲۰۲٢ 


: 
۱ 
07 
7 


علم (ھیلت) 


عرب یئت دان اچھی طرح جانتے تھے کہ 


خارج ال رگز دائروں اور افلا پ تداویر کے اجتماع | ایے نئے عام نظریے ہش کرنے کے بجاےء جن کے لیے 


سے کی جاتی ےہ ۔ چوتھی سدی ھجری ھی ہیں اس 
سوال ہر بحث کی گی تھی دہ آیا اپنے سحور کے 
گرد زسین کی گردش کا اسان ےہ ؟ لیکن بعد کی 
صدیوں میں اس کا سطلقَا سا دن ھونا ھر جک تسلیم 
ثر لیا گیا ثرات سماوی (افلا ف) کی نوعیت کا 
سوال صرف فلاسفہ اور غیر استدلا لق علماے دبن کے 


قدیم نظریوں ھی کی طرح نہ ولی ععملىی لثبوت پیش نہ 


زیر بث رھا - ابتدائی صدیوں کے ہیثت دانوں دو 


- 


اس بحث ہے کوئی سروکارند تھا ۔ وہ اپنے عنم کی 


لیا جا سکتا ہر یا زادہ ضروری ھ۔ لە صدیوں تگ 
افاااک کا باقاعدہ مشاعدہ لیا جائے اور اس طرح 
المجسطی می دبے هرے اعداد کی ۔صحح کی جا سکے۔ 
ید کام انھوں ے نہادت خوش اسلوبی سے سر انجام 
دبا اور اس میں وہ نبھی بطلمیوس کے نام نہاد 


مغالطد آبیز سشاعدات ہے مار نہ ھوے ۔ انھوں نے 


ا کک کے ۱ 7 نے ہے 
یه سعلوم ٹیا اہ دع نس (جہے قدہا غمر باتحر لف 


کرنے پر ھی ا لتفا درتے رہ ۔ علم یلت میں 
مجسم اور شفاف کروں ا تصور صرف ابن الیٹم 


0 و 7 , سے 
(م .مھ/۳۹, ۱ع) کے زسائے میں داخل ھوا ۔ا ٹرچە 


خارج المر کز دائروں اور افلا کے تداویر ے منرونے ١‏ 


سے سیاروں کی حرکات 5 تصور نہایت پمجیدد بن کیا 


سمجھے نھے اور جس آت سشاعدہ انھوں نے اینے بیان 


کسانم ےکی سے نے تا 


تو اس حد لک کاسباب مزا لہ ١ں‏ نے اوج شمس کی 
مخصوص خلفیف حر لت تا بھی سراغ لہ لیا۔ انھوں نے 


ا یه بھی دربافت ٹا۔ کہ طریق الشمس 8 لان 


تھاء تاهم (ہلا امداد رقاص [مصاااكہءم] و دور بین ) ٠‏ 
سشاہدے پر مہٹی مقدمات کے ساتھ اس کی ہوری . 


کُ 


ثطبیق ھوتی تھی؛ جو ایک حاسب کی ضروریا 
لیے کافی تھی اور ان کے بجاے ایسے مفروضات بول 


'کرنے کی ضرورت نہیں سمجھی جاتی نھی جن ف :؛ 


"وی قابل اطمینان طبیعی توجیہ اس وقت نک سوجود 
نه تھی ۔ ان کے ہاں ھمیں شمس سر دزی نام تا سراغ 
نہیں سلتا: جو پیک وقت بطلمیوس کی سند: ارسطلو ے 
فلسفےاور نجوسیوں کے اعتقادات کے خلاف ھونا ۔ عمیں 
یہ بات فراموش نہ ترنی چاھیے له ایک صدی سے 
زیادہ عرصے تک نظام لوپرلیکس (٥60ا5۷5‏ ۵۸ء۲۸۰عہ٥)‏ 
ھمارے لے محض ایک فلسفیاله مسثله بنا رھا ۔ 
سثشاهہدے پر سہنی علم ہیئثت کے ساتبی ا سے تچھ 
سروکار نه تھا اور اس کی بنا پر ئوئی فیصلہ ئن 
پا اھم دلیل اس کی تائید میں پیش نہ کی جا 





ہا سس ستتسستبسسلت: سے ہا ابامیسسلہ سداسی سا امہ ہس ہس ہے 


ناقابل نفبر لمہیں :جیسا له بونانیول کا فرضی ۔شاهدات 
کی پنا پر ادعاتھا لگ اتد ا سَکَدَڈانتا دسی طرف 


ء۶ 1 
ل٦‏ ۰ 
سش ےر حر کی حدود ت5 


اندازہ قدرتی طور پر 
ھماری انھارھویں صدی کی سماوی سیکالیات ھی ے 
ہو سک ےہ ۔ سورج اور ایک حد تک چاند کے ۔تعلق 
اپتدائی معلوبات: شمسی اور نو ٹہی سال کی بیعاد اور 
استقپال اعتدالیل کی تحقیق انھوں نے حیرت انگیز 
صحت کے سا کی ۔ عااوء ازس انھوں نے ستاروں یق 
جدولوں کی بھی اصلاح ى ۔ نصیر الدبن الطوسی نے 
بطلمیوس کی عندی اشکال کو پیچیدہ تر بنا کر نظریة 
سّازەن دو ہایڈ تکمیل تک پہنچانے کی ئوٹش کی ۔ 
یه بات بھی قابل ذ آثر ےہ لہ غرب هیئت دانوں نے 
یونائیوں کے خلاف زھرہ کے اوج کا وھی طول ودھی 
خروج المر نز اور وھی تعدیل المر کز قرار دیا جو 
سورج کے لے سخصوص تھا ۔ اس کا مفہوم بنیادی 
طور ہر زھرہ کے مدار کو مدار شمسی کی تدویر مں۔ 


ےئگ .سس 


علم (ھیفت) 


دوسرے الفاظ میں اس کا مطلب یہ ھوا ئه زھرہ کو 


ادردہ دوا دب ثابتہ کی فہرستوں کی اس لحاظ سے 
بڑی اعمیت ھے لہ وہ محض بطلمیوس کی فہرستوں 
سے مأاحوذ نہیں ۔ آخر میں اس بات کا ڈالر بھی 
ضروری بے 'له علم مثلات کے ذابطوں کے اطلاق 
اینے آلات رصد کے اوصاف و تعداد اور !ننے 
مشاعدات ککے طور و طریفقی ہیں عربوں ہو ابنے 
بمشرو یونانبوں پر نمایاں سبقت حاصل ضرا 
کی تعداد تسلسل اور صحت 

کے مقاہنے میں 8 


عام نت ضصلت ى برتری 


آکارا 
کے اغتزاز (حر دت الابال 
والادبار)؛ یعنی ان کی آگے پیچھے حر لت ىا مفروؤضهة؛ 
جے ثابت بن قرہ نے صحیح سلیم لیا تھا اور کسی 
قدر مختلف صورت می الزرقا یق ۓ بھی نے قبول 
نیا نھا؛ غلط ے۔ اے پیٹ لرنے کا مقصد یہ 
نہا لهہ طریق الشمس کے سیلان اور استقبال 
کے متعىق یونانیوں اور عربوں کے سشادات ہیں 
سایقت پہدا هو جائے . 


۳٣‏ نب ثابیسه 


تیسری قمریی عدہ ەساوات یا اختلاف ة5 
| نتضاف غلط طور ہر ابوالوفاٴ ہے ملسوب لیا جاتا 
عے حالانکہ به پہلے ہیں بانیکوسرا تھے ٭ط۳9ظ 7٦0000‏ 
نے دریافٹ دا تھا ۔ بہر حال یہ بات فراسوش نہ 
اکرنی چاھے الہ اس ''اختلاف“ 


کا تقربا نصف 
پینسبرس کے 6 مع ہیں اور سلمان 
عینت دانوں کی تعدیل الحاصة القمر میں پہلے ہے 
سوجود ىھا, 

سربسرآوردہ عالم دین؛ فلسفی اور منجم | ے 
فخر الدین الرازی (م .۹ھ / ۰۱ن۱ع) نے کی 


"۰۹۰۴۳ 


حے2اار د۵ 22٣۶-س‏ 0رر س۳ص5دصوهمدودممفاممجصصصصصمومدوککممفڈاکوموسموسسمصصصجٗووسسیوأسوصمجُوامسیججصسضصفاصمحصممکر-صیعمرمصسحیحمححقت150جسسمسفو(6>66.صصجصٗصۃد+عًمممحصبصحججتخضجدصیبب۔ 
تبدیل کرنا ہے؛ جس کا مرکز خود سورج ہے ۔ | متعلق اپنے گہرے شکوک کا اظہار کیا تھاء لیکٰ ٠‏ 


یہ واقعہ شسہانیہ کا بے کہ وہاں بعض فلاسفه نے 
سورج کا نابم سیارہ قرار دبا جائے ۔ عربوں کی مرتب . 


ارسعلو کے نام پر حرکات سماویہ کی بطلمیوسی تعہیر 


کے خلاف علم بغاوت بلاد کیا ۔ ان میں پیش پیش . 


ابن باجہ (محمد بن یجبی المصروف بہ الصائغ؟ 
مہ یھ / ۹+,ع) تھا جے بورہی مصتفین 
٭٭م۸۷:0 کے ام سے یاد کرتے ہیں ۔ اس نے 
تداور کو سسترد کر دیا اور دعوٰی کیا کہ 
خارج المرکز دائروں کے ذریعے جمله اسور کی 
توجبہ کی جاسکتی ہے ۔ابن طفیل (م ؛ہءھ/ 
۸٥۶‏ - ۱۱۸۹ع) ۓ تداویر اور خارج الم رکز 
دانروں دونوں کو 7 کر دیا؛ لیکن اس کی 


راے کی کوئی تحریری وضاحت سوجود نہیں ۔ 
ابن رند(م ۰ءء ع)ےۓ یوڈاکس مورمویھ 
, کے یا مر دز ادروں کے مفروئے لو مع ان کی 


مرخوله نما (''دولبی؟ بسوڈا سس بی 0٣38ہجج)؛‏ 
سیاروی حرٴذات کے بڑی حد تک پھر زندہ کیاء جو 
لمبوتری ےت شکل کے مانند طریق الشمس کے مطابق 


آعوتی ہیں اس نا نصف حصه (س) مشرقی نصف ترے 
اوردوسرا نصف حصه(-) مغربی نصف "ترے ہیں واقع 


ہوتا ہے . لکن اہے اس نظام کی مکمل توضیح گی 


سہات نہ مل سی ۔۔ آخر میں البطروجی (۰0چ9ا+وٹھ+ 


م نواح .,.ھ/۔. ۲ںع) نے اس غرض ے کہ ھر 
بات مشانی (ارسطاطالیسی) طببعیات کے اصولوں کے 
مطابق و جائے ء ابن رشد کی طرح نہ صرف اسے 


کرات کو تسلیم ٴکرلیا جو زەین کے ساتھ ہم م رکڑ 


یں اور مختلف محوروں پر گردش نرتے ہیں بلکھ 
اس نے ایک اور عجیب و غریب مغروضه بھی قائم 
کیاء جس میں وہ اخوان الصغا اور فغرالدین الراؤق 


متفق تھا ۔ اس کے بموجب اس نے اجرام فلق گی سا 
مغرب سے مشرق کی جانب حرکت کے وجود کا فتظوا 
موقعوں پر غیلت دانوں کے بنیادی مفروغات کے | کیا ء یعنی اس کا خیال تھا که سیاروں کی (یتا 






5 0 ا یا 
۰ ٣ت۳‏ 


بی 


کے ا ےر ند 





ریم 


۲۹۹۳۴ 


علم(ھیعت) 





کی جانب) براہ راست حرکت محض ایک فریب نظر | 


ہے جس کا باعث يہ ے کہ سیاروں کی زاویائی 


ژسین کے گرد اپنی یوسیہ گردش کی تکمیل ‏ ثرتاے ۔ ' 


ہسپائوی فلاسفہ کے ان مفروضات کو ہبات دانوں 
نے کبھی تسلیم نہیں لیا. 
مآحدذ :() اصفاهتا : ×ہ ۰ہ۱۸٢:ہ']‏ ہل .ا:الا 

۰ئا ہجوب پرس و رص ٹا رم او تا 
۹م“ (یه تاریخ نہیں بلک مسلمان مصنفین ک مختلف 
کمتابوں کی ہری بھلی ریاضیاىی تحلیل ے.. جس کا ایک اور 
نٹسص یہ ۓے کە اس میں مسصنف نے ج بجاز زیر نظر ممنہن 
کے بجاے اپنی وضیحات درح کرادی ھیں ۔ علم عیلت 
گی دوسری تاربخیں ؛ جن میں ہہ ا۷۵ کی تاریخ بہتربن 
مہ؛ سب کی سب فرسودہ اور ناکائی ھیں ):(م) رانم متالد؛ 
ذر د:چرااء:]] : ۶×ہا(٤اظ‏ ۷۷ہ ۲۶ہ!ہ!ا|: |۴ ۷۶۷۰۱۱۸۷۰۸۱۸۷٥مڑ٢‏ 
پذیل مادۂ ءوا8! (م) ۰ہالهہاۃ : ××۸× ار۱۱"ھظ+ہ 
ووزیزع۲ر/,۷٣۰٣۲۱۳؛‏ 0۱۸۳ إ۸۶م!و[1؛ م جد میلان و وہ تا 
+۹۰۸ ۱ء۶؛ (م) 1]1ددذنا8ن) : ٠اطہ7‏ ۱۶۸۷۷۷۲) ؛؛ا| :ا ۸۷۷ا ٥ا‏ 
عإاسم]إ ہن:.... رم غ٢‏ ئناث ٣ؤ ١۱]]:۸‏ ذر 
۶۸۰ہ۸۷ ہاڈاظ ‏ ہا ہلا .,دصدہ د:ا ‏ داات ۷ د٥‏ حت1۱ن۷ا: 
ے (مص۸ع)؛ ہ تا ,مم ززیادہ اھم ناریخی حصوں 
کا متن اور ترجمد)؛ (ہ) ٥١‏ !ان560 : 14٤۸0:٣٤ ؛۱ن٣ |٥٥‏ 
روؤو۳"یھي :×۔ءل ‏ رمبہہ !ہہ ہ۳ |ّو[ ':'۱۶/۱۲۳۱۷۰۱۰۱۸۱۷۲۱ ہیں 
رم۸ رع؛ زہ) دفنّادہ6 ہا : ملف :ملا ۰بتا 
جھ| جور وؤزرو! ہ٤ٌژموۂاہ1‏ ہا :۷۷ہ ۱ہ۷ۃ۲۶۷۶0ادہ 1۵71۰ننرد 
چ۷ فا: ٭[۲1)ڑ برل وەم٣م‏ دہراجچو:ہ|ار(ط؛ در 74:؛ سلسلڈدعمء 
جو ہرم تا .۱م" (علم هیثت کے نقطه نظر ہے بالکل 
اکاش)؛(ءے) اطاحددد:8: .۸ .ء:ہ 6‏ ء٣‏ مەدوسصہا۷۰۰٢‏ 
زونہ ہئ7۶؛ لائبزگ .۱۹.۰ :١‏ 
عیئت دانوں کی سوانح عمری اور فہرست کتب پر حواشی 
کہ لیے دیکھے (م) میں5 کی گراں قد رکتاب٘؛ جں کا 
کر مادٰۂ علم نجوم کے آخرمیں کیا گیا ھے . 
۱ (موستاہ .۸ 6۰۰) 


ہم تا ہم؛ 


(+) علم الهیئة یا 'علم الاشکال (الافلاک)“ 


٠‏ یا فلکیات (جو عربی میں کئی اور اموں ہے معروف 


سرعت اس سرعت ہے کم ےہ جس سے لرہ سماوی : ے) علم کی وہ شاخ عے جس میں کائنات کی مندسی 


ساخت ہے بحث کی جاتی ے٠‏ جس کے تحت اجرام 
فای کی دوری حرات کے قواعد و شوابط منضہط کے 
ان حرکات کی توضیح کے لیے متحر ئک 


نمونے (۹ا00٥1٥)‏ اختراع کے جائے ہیں؛ جنھںی 


جداول میں مٌغعغل کر لیا جاتا ےے نا لہ توئی 
۱ شمارندہ سطح زسہن پر دسی جگهہ ہے حتی الاىکان 


سہولتث اور صحت کٌ ساتھ اجرام فلی ۰ سشاہدہ 
ٹر کے ان کے نفاھ دو منُعین در سکے؛ یز ای کی مدد 
سے ایسے آلات ۔و ایجاد اور استعمال ‏ لیا جاتا ےے 


جو ھمارے سناصدات یق زبادہ ہے زیادہ صحت کی 


۱ ضمانت دے سکیں . 


ا سس کے 


بقرببا ۰۰ء کے بعد مسلمان ماھربٰ فلکیات 

کے ہاں ڈننان کی ہندسی ساحت کا جو تصور بایا 
چان تھا وہ بہت حد تک بطلمیوس (۸۷٥|م:م)‏ کے اس 
نریے کے مطابق نھا جو اس نے ابی َ ثتاب ا'۔جسطلی 
نیاە. یعنی زسین آلھ ٹروں 
نٹریا درکزامین آغیں یتر ات 


(0:0801|) ںی جس 


زس 


اور سا شش ےہ اور نے درے اس کا احامله کے 
مرے ھی ۔ آبیراں کرہ ثوابت سے ہزات گے (ان 
ثوابت کی فہرست الصوفی[ م ہےمھ / ہ۹ح] جسے 


علما نے مرتب در دی ہے ) اور روزانہ مشرل سے 
مغرب کی جانب گردٹس کرتا ہے ۔ 
حر دت سخالف سمت سیں بھی ےے؛ جو قریب قریب 
اسنقبال اعتدالین کے براہر ھوتی .- ۔ ایک اور 
نظرہے کے مطابق (جے ثابت بن فرَّة اور دوسرے 
اندلسی ہیئت دانوں ۓ پیش کیا) یہ کرہ اپنی 
روزانه گردش کے علاوہ ایک ارتعاشی حرکت بھی 
کرتا ے؛ جسے اصطلاھا اعتزاز طریق الشمس کہا 


اس کی اہک 


أ جاتا تھا ۔ زسین ہے خارج الم رکز پانچ ثوابت کے 


علم (ھیثت) 


تی رر ہہ ہہ رہش رش وش ا سے ہے ہے رہ ہر ہیں 
کے اس طرح گردش کرتے یں کہ ان کے مرا کز ا ابن الہثئم [رك بآں] (م .مھ / ۹م,.؛ع) نے اس 


گردش سراکز ہندسی کے سطابق نہیں ہوتے۔ عطارد کا ' 


بتش 


مم زمیبت) 


. روایت "کو آگے بڑھایا جی کا آغاز بطلمیوس کی اپنی 


نمونه تیارٴ لرتے وقت بطور خاص گردانہ میکائیت ہے ۱ 


کام لیا جاتا ے اوریوں اس کے سدار میں دو حفیض ‏ ة 


پیدا ھوجاتے ہیں ۔ ان کروں کی سطح پر سیاروں کے 
دو دواثر تدوىر واقع فئان تی کے پور کی گروشن 
صرف خارح المر لز دانرے کی صورٹ سیں ھہونی ے۔ 
اس کے برعکس قمر 8 نمونے میس دًهہ صرف '' گردانہ 
میکانیت'' ے لم لیا جانا ہے جس کے باعث ا ٴنا 
مر لز تدویر زسین کے سر دز کے آ'رد گھوم سکنا ےہ 
بلکد ادانرۂہ لوسر ہے بھی جس ہیں سمسی اوجی 


''فرضیات'' (وا٭م؛٥مو)‏ کی کتاب دوم میں هو چکا 
ھا ۔ ابن الہیٹم کے نزدیک السَحسطی میں دیے 
هوے فی الواقم طبیعیاتی حقائق ھیں ۔ اس نظریے کو 


. قبول ٹرنے والوں کے پیش نظر مسثله یه تھا کە ان 


نمونوں "لو ارسطاطالیسی طبیعیات ہے کیسے تطببق 
دی جائے؛ جس کی رو سے اجرام سماوی کے لیے صرف 
ایسی غیر متبدل گردش ممکن ےہ جو زسین کے صسکز 
کے ساتھ ساتھ متحد المر کز هو ۔ اندلس کے فلاسفہ 
نے؛ جن کے سلسلے کی ابتدا ابن باجہ (م مہ |/ 
۸ہ۱۴۸.۔ہ۹ م۱۳ ہے ھوئٰی اور ابن طفیل؛ ابن رشد 


اور ابن بطروجی [رك باں] کے ساتھ ساتھ آم بڑھاء 


اس نسئلے کو نچھ 


حرلت ڈ۵ائرۂ نہ۔ویر کے ایج دار سے نہیں بنکه 
ٴ 
جو '' گرذانه وو 7 رھ أ30ا٭۱٦‏ ۵۸٥٤ء)‏ کے 
وو ری و 0٠‏ “ :۰ 
محیط ہر 7 لقطلهہ سخا نپ "راصح ۶ ا۰ہم م۱۵ 


سے دائرہ تھو۔ ےر وس سے شو سر 
0 کے صا کپ ' ٦‏ 
شیا نہ 2ا مزں کے مس سماعی اس نقامواف ہیی قُبوں 


کی وشاحت اور مثادر کی باربکیوں ہے بحث پرنے پر 
اہ حرنات ننقی گے 


ٹلب ھعو جانا ے۔ 


0 اث 
متمل رھہیں: جن یک رہل ےے 


مابتی ہے لدستی نمونے سیں 


دزرنا ے ۔ مسلمان ' 


یہاں اس اسر کا بیان بھی ساسب ہوہ دہ علم : 5 
عبدی عبسوی کے اوائل ہیں اس مسثلے کوحل کر 


ظشبلت پ پر ھندی اورسسسدنی شاہوں ے ۔راجم کے باعث 


2 :) سلمانوں کے علم عشد ے 


ند مٴً 
(جن ڈ غ نے ےے 


۱ ۱ 35.غ 
اجرام نیقی کے عغنسسی ندنرں کے بجاۓے حسابی 


(رمترت رن طارقی تر قب الاک ای سن 


ایک ؟۔النا فرار دی جا سکنی 


۱ ٦ 
ے) سس طرح‎ 


1 قیقت پ ندانه لوٹ 


دچھ یوں حل لرنے ی دوشش کی دہ 
نا تو دائرۂ تدویر لو جزوی بے کر دیا جائے 
با ائناٹت کے الری اجزا سے دائرۂ تدویر اور 
خارج المر نز دائروں دو مکمل طور پر نکل دیا جائے؛ 
لیکن ان کی یه کوشش فلکیاتی نقطة نظر سے بار آور 
ثابت نه ھوی ساتویں صدی غجری / تبرھویں صدی 
عیسوی کے اواخر اور آلھویں صدی ھجری / چودھویں 


کہ سلسلىے میں سے سراشه, تہریز اور دمسشق میں زیادہ 
کی گئی ۔ وہاں مقصود ؛بحض 


اب بیا لہ بطلمیوسی نظام ہے غیر ارسطا طالیسی 


7 ۱ 00۹ ۰ ۰ 
منہاجات: سعاٹی ر معلوہ اور جہداول نو ہوں دہا 


ا غنادسر یعنی غیر متبدل اور یکساں گردش کے م رکز 


آنھوں نے سذ دورذ با بطلمیوسی نظام افلا فک میں ؛ 
اجتماعات ھی کے ذریعے ظاہر کیا جا سکے ۔ دہستان 


کوئی ترسیم واضافه نہیں ثیا, 
المجسطی ور مصشف ی نقلید میں مسلمان 


علماے فلکیات کے ہاں اس سارے نظام کا تصور | حلوں کے اثرات کا ذ درسطور ذیل میں آئے گا, 
عربوں دو بطلمیوسی فلکیات نے ہمیشہ کی - 
۔تائر نہیں کیا ۔ زان جاھلیت اور پہلی صدی هجرقی:: 


ایک ایسی ریاضیاتی شکل کا تھا جس ضروری نہیں 
کە کوئی طہ سان سی ابی ود ۔ پایس مہ 


اور قمر کا نقطُ مخالف؛ حذف کر دے جائیں تاکهھ 
اجرام نلکی کی حرّنات دو یکساں گردشوں کے 


مراغہ کی کامیابی اور آگے چل ثئر اس کے پیش کردہ 








ہسوسو ہج 1 
7 0 ۰ 02 


جے 





میں عربوں کا علم ہیئت بس یہیں تک محدود تھا 
کہ وہ اٹھائیس منازل القمر کے ذرعے 


طلوع و غروب شمسی (انواع) ہے ۔وسموں کے بارے | تحریف ے) ۔ 


ء٦‎ 


عم (ھیئت) 


علم ہیثت پر کرت ہے قدیم ترین عربی ترجمہ 
زیچ الأرٌ دند ہے (ار دند سنسکرت لفظ '٭اھر ػُڑ کی 
بە ے 0ھ / 8ہ ےھ۶ے تجھ ھی بعد 


میں سرسری سا اندازہ لکا سکے تھے ۔ دوسری اور | سندھ میں نبا گا تھا (دو اور زنجات, یعنی 


تیسری ہجری سیں۔۔ یعنی خلافت آىیه کے زوال اور إ 


خلافت عباسیه کے پہلے ڈیڑھ سالہ دور ںہیں۔۔۔ علم ھیلت 
(نیز علم النجوم؛ جس میں فلکیات کا علم بھی شال 
تھا) پر سنسکرت؛ پہلوی: یونانی اور سریانی زبانوں 
سے متعدد لتاہیں عربہی میں ترجمہ کی گئیں۔ اس دور 
ثراجم کے ہم و ببش نصف اول میں عرب فیئتدان 
التخابیت کی طرف ہے حد مائل تھے ۔ انتخابیٹد کی 
جانب یہ رجحان بعض علاقوں, مثلا اندلس, میں 
بہت عرصہ بعد اک بھی پوری شد وید سے جاری 
رھا ۔ تیسری صدی ھجری / نویں صدی عیسوی میں 
ہطلمیوس کے منضبط منہاجات اور عندسی تعمدیقات 
ے متعارف ھو جانے کے بعد رصدی هیثت میں بڑی 


تیزی سے ترقی ھونے لگی؛ جو نجھ تو اس لیے وجود 


میں آئی تھی له یونانی؛ ایرانی اور ہندی نظاسوں 
کے تناقضات کی تحقیق کی جائے اور 
کہ بطلمیوسی مقادیر معلومہ کی اصلاح عو سکے ۔ 
اسلامی سمالک میں ؛ یا یوں دہے ٴله دم از کم 
ہونائی فکر ہے متاأثر علما کے ہاں؛ رفته رفنہ بطلمیوسی 
نظام کی برتری تسلیم کی جانے لگی اور ىوں ا ثثر 
مسلمان ماھرین فلکیات کی نفظر میں المسجطی دو 
جائز یا ناجائز طور پر ایک مسلمہ حیثیت حاصل ہو 


ہو 


گئی ۔ ۱۹۰۰ء کے لگ بھگ البتائی ک زیچ الصابی ؛ 
کی اشاعت کے ساتھ اس عمل کی تکمیل هو گئی اور 
اندلسی علما کی هند نوازی؛ ارسطا طالیسیوں کے ٭ 
حملوں اور دبستان سراغحہ کی کامیابیوں کے باوجود ٰ 
ا حال میں یورپی علم ہیثت کے وجوڈ میں آنے ماخوذ ہیں ؛ جن کی شناخت اس کے بچے کھچے اجڑزا 


تک بطلہوس ہی کا ڈُنکا بجتا رھا. 





۲ 


‫ مسدسکرت ہے تشراجم : معلوم عونا ے که ! 


سسمسہ سس سیت سلم سے لام ماسلود سمل سا شی ا تشد سوہ سامح پل سی سلشمتت - لہا مسا مس لم 


زیچ الھزور اور زیچ الجامع بھی اسی ہر سبنی تھیں۔ یه 
دونوں دوسری صدی ھجری ' آئیواں صدی عیسوی 
میں قندھار کے مقام پر مرتب ھوئی تھیں)۔ 
زیچالارکند کے مندرچات زبادہ تر تو دھنڈ ا ٹھاڈبکه 
ہے ماخوذ تھے جو بھلماله کے برھم گت نے 
وہہع میں لکھی نھی؛ تاعم اس میں یزد جرد سوم 
( مم نا ۲ع ک زیچ شاہ کے اثرات بھی ملنے ھهیں ؛ 
جس نا تعلق دھنڈ دھاڈبکە عی کی طرح آریە بھٹ 
(متولد ہےمء) کے دبستان ''آردھ راتریکەہ“ (ہآدھی 
تھا 
ہمۓ میں ایک اور سنسکرت زیچ کا عربی 
میں ترجمہ ھوا ۔ ہندوسنانی شابوں کی پیروی میں 
بہ ایک منظوم ٴ داب تھی جس کا نام زیج الھرقن 
نا کیا ۔ بہاں ''عغرقن '' واضح طور پر ''اہ رگنٹر؟“' 
کی ایک اور ۔حریف نظر آئی ہے۔ یه زیچ آریە بیٹ کے 
بستنان ن 'اودیکه'' ( طلوع آفناب“') یعنی آریه بھٹیە 
پر مبنی تھی جواس نے ہو مھ میں لکھی تھی, 
مسکرت ہے عربی ہیں ہونے والے تراجم 
میں ہے سپاسدھانت کا ترجمه اہم نرین تھا جس کا 
نعلی دببتان برعمه (براھم بکثم) 
سہاسدھانت بنیادی طور پر وشنو دھرم 7چ ٦‏ 
پیتا سہاسدھانت (جو پانچویں صدی عیسوی کے 
نصف اول میں لکھی گئی ) اور براھمسپٹ سدھانت 
(جو برھم گپت نے ۲ء ہیں لکھی تھی) پر ہنی 
ے؛ تاھم اس کے بعض بادیات آریة بھٹیه ےے بھی 


رات) ہے 


میں ہو سکتی ہے ۔ اس ترجے کكي تقریب اس وقت 
پہدا هوئی جب ٠0ھ‏ /رےےعیاوم 0ھ / ےھ 


ا 


علم (ھیئت) 
میں سندھ سے ایک سفارت بغداد می المنصور کے إْ 
دربار ہیں باریاب هوئی تھی ۔ کہا جاتا ےه اس | 
کا مترجم الفزاری تھاء جس کی زیج السندھندالکبیر میں ِ 
ایرانی اور هندی نظریات حُلط ملط ملتے ہیں ۔ اس کے _ 
علاوہ الفزاری نے زیچ اعلی سنی العرب بھی مرتب ک 


۱ 

۱ 

تھی ۔به اس کی سابق الڈذکر ”تاب ہر سہنی ہے۔ اس زنچ ْ 
1 


دو اولیں فلکیاتی جداول قرار دیا جا سکنا ے ؛ جو 


عربی تثونم تبار درنے میں کام آتے تھے ب۱ وےء ' 
کے کی ہیک نالیف سب رو ۸ سور 


ءھ2۶ ےےے اہےےع میں تزافیب ا انار ب 
لکھی ۔ اس کے علاوم أم ں کی تالیفات میں انک اور ریچ 


مر کات العلح وی فا -0"مي ۶۸۸+000 


ابرانی نظربات کا انت ستزاج سلتا عے الفزاری او 


ابن طارق کی یه تصائی سندعند .5 کے لیے بفیاد :ٴ 


2 فرہب آریه 0" ترحمہ 


زج ارز کے نام سے مسلم ماھرین فلکیات کے هاں 
نظر آنا مم ھوتا ہے لہ صرف وو 
)1 با )م 7ھ 6)۱ ذو بھی بقینا اس 


ناب ہے ۔ناسالی تھی ۔ بہاں یه بات قابل ذف ر, 


ے آئہ سور زبر نظر میں اور اسی طرح آگے چل 5 


جن تصائیف کا ذائر آیا ےہ ان میں ےہ دولی بھی 


بحنرے ہی ری ۔ یہی وجہ ے له ان کے بارے : 
وس یت پر نظر تانی ک | 


ضرورٹ او خنلاف کی گنجا: باتقی 5 ٠‏ أْ 
ہہاوی ے شراجم : ساسانیوں کی فلکیات اور ؛ 


تعصلم جھٹھ دونرں عصربی تراجم اور اقتباحات | 
کے ذریعے ایران میں پہنچے ۔ ان علوم پر ساسانیوں ک | 


۱ 

تصانیں یونانی اور ھندی نظریات کا ملفوبہ ھیں ۔ ْ نک 
۱ 
ا 


بطلمیوس کی المجسطی کا ایک پہلوی ترجمہ تیسری 


ع۲۹ 


ص 
+ بعقٌەب 
ِ‌‌ْ- یں ٭ 


رع 


صدی عیسوی میں بھی سوجود تھا ۔ ایک اور کتابڈ : 
جس کا تعلق آریە بھٹ کے دہستان 'آردھ راتریکە“ 
سے ہے ہ اھ میں 'دستیاب تھی ۔ اسی طرح 
”براہمیکشہ' ہے متعلق ایک تصنیف غالبا اس س 
بھی قبل .مء میں موجود تھی ۔ زیک شثر و ایار 
(ے زیچ الشاہ) ے؛ جس پرہوم میں انوشروان 
| کے لیے ننشرئانی کی گئی؛ ماشاء اللہ نے استفادہ کیا 
(حدود . ہے تا ,. ,۸ع)ء؛ لیکن شاید اس کا عرہی میں 
نبھی ترجمد نہیں ھوا ۔ آآئے چل کر اس کا ایکم 
نظرثانی شدہ نسخہ بزد جرد سوم کے عہد میں 
شائع عواء جے ایک شخص التمیمی نے زیج الشاہ کے 


نام سے عربی میں منتقل ثیا ۔ الفزاری نے اس کتاب 


ہے (حْصوصًا اس کی نعدیلات سیارکان ے)ء نیز ابو معشر 
نے فائدہ اتھانا ۔ البیرونی [رك ہاں] کے زان میں 
بھی اس لے نسخے سروج و ستعمل تھے, 

ببنانی اورسربانی سے تراجم : فلکیات پر 
یونائی ےہ جو اھم نرین نصلیف عربی ہیں ترجمه کی 
گئی وہ بلاشببہ بطلمیوس کی المجسطی تھی 


یونانی لناب اور اس 35 سریائی آرجمھہ دونوں کو 


بر غربی ہیں سنتقل نیا گیا ۔ ية کام تیسری صدی۔ 


ھجری / :ویں صدی عیسوی کے ابتدائی سالوں میں 
الحجاج کے ھانھوں انجام پذیر ھوا اور ان علماے۔ 
اکیات و سی ہم ھوا جنھیں ماسون الرشید 
ن اینے دربار مس جمع ٹر لیا تھا ۔ بہرحال 
اس لتاب ٴغ مستند ترین ترجمہ ا و ورای 
حنین رك ہاں] نے نیا تھا اور جس کی ثاہت بن ترة 
[رك ہاں] نے تصحیح و اصلاح کی تھی ۔ تیسری صائق 
ھجری / نویں سصدی عیسوی کے دوران میں ہطلمہوس کے 
''مفروشہ'' (د6ہ8٭ہ٥مھ)‏ اور ثیون ٣8*09‏ کے سیل 
جداول کے علاوہ فلکیات پر یونانیوں کی نسرة کم ٭٭" - 


















۲۸ 


علم (ھینت) 


. جب ید طے هوگیا کہ اقلیدس کی مہادیات پر عبور حاصل ۱ تمامتر بطلمیوسی ہے ۔ اس میں اس هھیلیٹیی فضا کی 
کر کے بعدھی علم الہیئة کا مطالعہ شروع کیا جائے جھلک نمایاں ے؛ جو علم الہیئة اور علم النجوم کے 
تويّہ مجموعے”یئة الوسطٰی' “کے ام ے یاد کے حانے ۱ شامی؛ بالخصوص عرائیة دبستانوں کا غامة تھی ۔ 
لگے ۔ اسی طرح اصطرلاب یر متعدد رسائل؛ جو یونائی 


اور سریائی سآخذ پر ہنی تھے؛ شائم ھوے ۔ اس طرح 
غلکیات کا جو علم حاصل ھوا وہ کم و پیش سنسکرت 


اور ہہلوی ے ٴ نے ھوے تراجم سے متاثر تھا (سب : 
سے گرا اثر علم المثاثات کی ترقی میں مسلمانوں کی 
مساعی میں دیکھا جا سکتا عے ۔ بطلمیوس کے مقابلے ؛ 
' تالیف کی تھی؛ اونی تاربخی معلوبات کی بنا بر اھم 


میں سسلمانوں کا علم المثلثات کہیں زیادہ مؤار ے 
کیونکہ بعالمیوس نے محضس هندی اثرات قبول ہے 


تھے؛ جہاں صرف جیب؛ جیب تمام اور جیب ہعکوس : 
سے کام لیا جاتا ے) اور نویں صدی ھجری : 
کہ بعد مسلمانوں کے ہاں علم الھیئة کا مر دزی ا 
ہے ۔ زیچ الہمنجری الخازنی (نواح ٣۱٥ھ‏ /.۰ ۱ ۱:ع) 
بہطفسوسی روایہت : نظام سیازقان او رکائنات _ 


تصور اسی پر مشتمل تھا. 


کی ساخت کے بارے میں جو عربی تصانیف ملنی ہِں 


ان مس بطلمیوسی نظام کی جھلک نظر آنی ہے ۔, 
چولکہ جزلیات پر تعقیق نہیں ھوسی اس لے اب بہ , 
کہنا مشکل ےہ ٴ کہ زیچ کا ٹونسا مجموعہ الس آنر 


(ھندی؛ ایرانی یا یونانی) کے تحت تیار لیا کیا ۔ 
بر حال یه بات واذح ہے کہ بیشتر ہطلمیوسی 


۱ کا طربقةۂ حساب 
ازیاج . 


میں بھی مقادیر معلومة؛ حسابی منہاجات اور دوسری ۱ 
باتیں السندھند اور زیچ الشاہ ہے مأخوذ ‏ ہیں ۔ ٴ 


بجی بن ابی المنصور (نواح ٣‏ | ۲ہ )کیک 
زیچ المستحن اور حبش (نواح ٢ھ‏ /۶۸۰۰) کی 

02 ا ۴ هوتا ے ۔ابومعشر 

نے اپنی زیچ الھزارات میں تینوں نظاموں دو باھم 


. گی تائید ھوسکےکہ یہ سب کے سب ماقبل طوفان نوح 
:اگ ایک سفرد الہام کی یادگار میں __۔ 
"ای رو ۲۸ھ/.۶۹۰۰ع) کی زج الصایٰ 


التاتی کی نقادیر معلوم “ذو کرمہار یق لان (نوع 
ہ.جھ/.۱,۱ع) نے استععالٰ لہا حالانکہ 
عام النجوم سیں دوشیار نے ابو معشر کی تقلید کی ےہ 
اور بعنس لوگوں کے نزدیک یہ اثر اس کی ازباج میں 
بھی تلاش لیا جا سکنا ھے ۔ زبچ الکیبر الحاٴئمی؛ 
جوابن بونس (نواح ‏ مھ / ,۰ ۹۹ع) نے قاغرہ میں 


سمجھی جاتی ہے - البیرونی کی تصانیف بھی 
تاریخی معلومات کی وجہ ہہ بےحد اعم ھیں ۔ 

کی القانون المسعردی  (‏ جمھ/.۳,.ع) ےہ 
مصنف کی ھندی علم الھیثت ہے دلچسپی کا پنا چتا 


نے ایران میں سرنب کی تھی ۔ اس کے ایک خلاسے کا 
٥8:59‏ 08۲۲ نے یونانی سیں ترجمہ کیاء 
جسے اس ت ےھ / 
تبرنز ےہ دناب هوا تھا۔ابومعثٹر کے هندی 
دلچجسپی ر لھۓ کے باوجود الخازنی 
بطلمیوسی روایت کے سطابل ھی رھا۔ 


ہ۳ ,ٹڈ کر 


مخدٰوطه کے قریب 


لنمریہ ادوار می 


لفہار (نواح ہدموھ| وہر ۱ء) گیزج ناد انی نا 
اصل سن دستیاب نہیں ؛ تاھم اس کا شماران دتابوں 
میں ہھوتا سے جن کا ۵8۵9 ۸1ہكہ٥)‏ 6:80:7 لے یونانی 


سو سا مسسیں ۸ھ / بی 


چک ے. 

سندھهند روایت: اس روایت کا آغاز الفزاری 
اور یعقوب بن طارق کی تصنیفات سے ہوتا ے؛ جن 
میںء جیسا کہ مذ کور ہو چکا ےے؛ کچھ ساسانی اور 
یونانی عناصر کا براہمہکشہ اور آریه بھٹیة ہے ىاخوذ 
معلوەات ے امتزاج هھوچکا تھا ۔ بہر حال اس روایت 


روسےے۔وجرک جووسسوجسٛےکدکت ۔ س٢٤٢سبسس×ا)ؤكەم٢سصسسحےو٭٭وَٗىص×سج×سسے[ےوسسکےووے‏ نے ےم سے ےک 


علم (ھیئت) 


کی سب ہے مؤثر نمائندگی الخوارزسی إرك باں] ٰ 
(نواح ٠ھ‏ / ۸۳۰ع) کی زیچ السندھند ے ھوتی ! 
ہے ۔, اس کے اصل متن کہ صرف چند قطعات هی إ 
محفوظ رہ سکے ہیں؛ لیکن ہمارے پاس المجربطی ۱ 
کے تصحیح اکردہ نسخے کا ایک لاطیئی ترجمهہ موجود ۱ 
۔المجربطی نے .وب ھ |/. ۰ء کے لگ بھگ ' 
اس کتاب ہر قرطبه میں نظرثائی کی تھی ۔ اس کا لاطینی !ا 
مرجم ہاتھ کا ایک باشندہ ایڈی لارڈ [ ١٥ 2٤‏ ۸۵۰۱8:۵] 
(٭۱ع) تھا ۔ الخوارزسی کی زیچ کی بعض شروح بھی 
ملتی ہیں : ثلا شرح از المسرور (نواح ۱ھ / 
ہے۸ع) اور شرح ازابن المثنی (چو۔پی صدی عجری/ ! 
دسویں صدی عیسوی) ۔ مؤخرالڈ ٹر کے صرف لاطینی ۱ 
اور عبرائی تراجم دستیاب ھیں؛ جو اندلس میں 
اور کے نے ۔ اسی طرح الفرغانی [رك ہاں] (نواح 
٥۳ھ‏ / ۸۰۰ء) کی شرح کے چند اجزا بھی محفوظ 
ہیں ۔ الخوارزسی کی تصیف اب سک ادن لن 
صورتوں میں ۔حذوظ رھی ہےء اس کی تفصیلات 
. حق میں اھل اندلس کے زبردست 
پنا چلتا ے۔اس کی سزید تانید اس امر 
سے بھی ہوتی ے لہ بلاد مشرق میں سند ھند 
را ہے اک سر اسر ان لاەصی (نواح 
ہ۶۸.+۵ھ/,.+۰د۵ھ) کی نظم العقد کے بارے سیں غماری 
5 


بنیادی تعلوبات َ 


سے السند ند کے 
رجحان کا پ 


بأاخذ وہ اقتباس ےہ جو صاععد 


پچ اتپ سم ھی ہس و مم چو ہر مم+لصلحُلث٭<<٤+ھٰىمملمشہ‏ وا ہے سے 


الاندلسی کی تصنیف ەیں دیا گیا ے ...۹ء کے | 
بعد آلسند عند یق اخلید میں دو اور ازیاج کا رو 
اہن دونس اور البیرونی کے دیے عوے حوالوں ہے چلا 


آعے۔ جن ہیں ہے ایک زیچ النیریزی (نواح ےہ +ھ / 
.۰.۰ ۹ع) نے اور دوسری بنو اماجر(نواح ے۲۹٥/.۹۱ءع)‏ 
نے سرنب کی تھی 

اندلس میں اس روایت کو المجریطی کے 
شاگرد ابن السمح (مھ/ہ ۰۲ ۱ع) نے جاری ر تھا۔ 
اس کی زیچ اجزا کی شکل میں دستیاب ے۔ ابن الصفار 





لہ 








| ک زیج بھی غالبا ضائم ھوچیق ے؛ تاہم ٹیا بے 
ا دہ پپرس کے ایک مخطوطے میں یه شامل عو گی ۔ 
الزرقاله (ابو اسلق ابراھیم بن الزرقاله) کے ''جداول 
| طلیطله“" ( الڑیچ الطلَیطْلی) "کو عہد اسلامی کے 
ائدلس کی سمتاز ترین زیچ قرار دیا جا سکتا ے۔ یہ 
الخوارزسی اور الہستائی کے دہے ھوےمواد کا مرکب 
ےے۔ پندرھویں صدی عیسوی کے آخر تک مغربی 
یورپ کے ماھرین فلکیات نےسسخواہ وہ مسلمان ھوں 
(ہثلا اہن _ماد: ابن الہبُٰاہ وغیرہ) یا یہردی 
(ابرھام بن عذراء وںئ؛وۂہ!۶؛ وغیرہ) یا عیسائی 
(۶”'جداول الفنسه'' [و٥[ط٥٦‏ ەمنەەمگل۸] اور اس کے بعد 
سرتب ھونے وا ی ازیاج ) ۔۔ اس ہے اثر قبول کیا, 
دبستان سراشه : جیسا لہ ھم دیکھ چکے 
یں اندلس سندھند روایت هی کا نہیں بلکہ ہطلمبوس کے 
ارسطاطالیسی معترضین کا بھی مراٴڈز رھا ۔ علم الہیلة 
کے نقطه نظر ہے بطلمیوسی نظریے کی اصلاح کی بژثر 
ذرىن آکوٹش مراغه یی زمد اہ میں دیکھنے میں 
آنی ے؛ جس کی بیاد نصیر الدین طوسی نے 
ےھ / ۹١ر‏ میں رٹھی تھی ۔ پھر تبریز اور 
دمشق کی رصدتاھوں میں؛ جو اس کے بعد قائم 
ھولیں. یە تام جاری رھا ۔ خود مراغہ میں؛ جہاں 
چینی داعرین فلکیات اپنے سسلمان رنقا کی اعانت کرتے 
تھے بطلمیوسی فلکیات پر نظرانی کے سلملے 
ہیں بنیادی توجه اس سخل پر رھی کہ هر 
سیارے کی تدویر اس طرح تبدیل ا ثر دی جائے کہ 
جملہ حرات فلکی یکساں طور پر سدور هو جائیں - 
'زوج طوسی'؛ جے نصپرالدبن نے ایجاد کیا تھا 
اور جں کی وضاحت اس نے اپنے کََّ رہ میں کی ے؛ 2 
اس سشلے کے حل کے لے بنیادی جہت متعین کوتي ۔۔ × 
تھی ۔ آگے چل ”نر یه حل اس کے شاگرد قطب الدین 
الشیرازی نے ۹۸۰ھ / ۱۲۱ھ اور مھ ٭ہ 
میں اورابن الشاطر نے ٠٥ےھ‏ / ۰۰ء کے لگنچ 















٠‏ دمشق پققیں پیش کے؛ اگرچە ان دونوں ئےدوائر تدویر 


کے اعداد و ابعاد اوران کی ترتیب مختلف ر تھی ھے ۔ 


پا ایک عقیقت ے کہ بالآخر ابن الشاطر ھی نے دو | 


دشوار ترین سیاروں؛ یعنی عطارد اور قمر؛ کے بارے 
سیں ایک اطمیتان بخش حل پیش کیا ۔ آٹھویں صدی 
شجری / چودھویں دی عیسوی کے سط میں نہیں 
جا کر مسلمان علماے فلگیات ے سیاروں کے اسے 
نمونے ٹیار کے جن کا انعسار بکساں طور پر مدور 
گردشوں کے حساب پر تھا 
خممهہٴ کے نمولوں سے دائٗرۂ تدوبر اور قمر کے نمونے 
واء۵ہ) ے 'گردانە میکائیت' اور 'نتطة مخالف 
دو حذف کر دیا تھا. 

دو صدباں گزر جانے 23- 


البنھ انھوں نے 'اجراء 


ٹویر لیکس 
٥0۲٥۹٥‏ نے جو نموئے تچویز کے ان ہیں کی | 
باتیں ابن الشاطری ان سماعی کی مرھونِ منّت تھیں۔ 
دونوں کے بنائے ھوے عطارد اور قمر کے نمونے بالکل 
ایک جیسے ہیںء دونوں نے 'زوج طوسیٴ سے ام 
لیا ے اور دونوں نے دواثر تدوبر دو اساسا نکساں 
طور پر حذف نیا سے لہٰذا یه بات بلاشڈک و شہپهہ 
کہی جا سکتی ہے لہ دوبرنیکس ابن الشاطر کے 
کام سے وائف تھا تاھم ابھی تک اس امر ک 
تحقیق نہیں ہوسکی کہ بہ معلوبات دوہر کس 
تک کسے پہنچیں یه صحیح 
٥‏ افنہا۸1 :6:880 نے تبرسز کی رصد کہ میں 
تحصیل علم کے بعد تقریبًا ۱ 
واپس آ کر جن متعدد عربی ازیاج کا یونانی میں 
اٹرجمة کیا تھاء ان کے قلمی نسخے پندرھویں صدی 
عیسوی کے وسط تک اطالیہ میں سوجود تھے اور ان 
میں ایسی اشکال سوجود ہیں جن میں ۔زوج طوسی“ 
کو پیش کیا گیا ھے ؛ لیکن ان میں قطب الدین 
الشیرازی کے کام کی تفصیلات نہیں ملتیں اور ابن 
فکاطر کے ائرات قبول کرنے کا تو اس ابتدائی دور میں 


بعد 


۴) 


 ت‎ 


نہهہ 


٠ھ‏ میں صططیليه 


ہ۳ 





ہے ےہ ممسسسمتٗ مشبحتے ھت 


--لا ہہ سوج سے وا سے 


أ بعٹ جداول کی ساخت میں اصلاح کی گئی 


× حمله فلکیاتی جداول میں 


علم (ھیئت) 


سوال ھی پیدا نہس ھوتا ۔ کوبر نیکس تک معلومات 
پہنچنے کا لازنا ”دوئی اور ذرنعہ هو . 


زسانےہ - امام 1 





رمسد نہیں : سراغہ کی 
رصدگاہ اور وہاں تیار ہسونے وا ی زج بعنی زج 
| ایلخائی نے مثأخر مسلمان علماے فلکیات کے لیے 
دناء تام بطلمیوسی نظرہے ہیں ھونے 
صدر ترسیمات و اصلاحات کے اثرات 
آٹھویں صدی ھجری / جودھویں صدی عیسوی کے 
بعد مسلمانوں کے ہھاں نظر نہیں آنے ۔ سراحد یق سب 
سے کامیاب نقل وہ رصدگاہ تھی جو ۸۲۳ھ / جراء 

میں الغ بیگ نے سرقند میں قائم کی ۔ یہاں الکاشی 
اور قاضی زادہ کی رھنمائی ہیں متعدد علماے فلکیات 


نمونے کا کام 
وا ل مذکورۂ 


نے زیج سلطانی تیار کی (نواح م٭م۸ھ |/ .ہم۱ء) ۔ 
الکائی نے ایک ایی زیچ بھی شائع ک؛ جو زیچ 
خاقائی کے نام سے معروف ہے ۔ یہ تیٹوں ازیاج بنیادی 
طور ہر بطلمیوسی هیں . اگرچهە دوائر تدویر میں اور 
ےہ اور 
ملنے وا ی تقویمی معلومات 
ہہس چینی اونغور تقوبم کا اشافد ٹر دیا گبا ہے , 
مسلمانوں کی آخری اھم رِسدَہہ تقی الدین کے 
لے سم وھ ے٥‏ ١ء‏ کے ماین استانبول میں تعمیر 
ھولٰی ۔ سمرقند کی رصدٴہ کی نقل میں اسہر کے سہاراجا 
جے سنگھ ۳٣ء‏ ہے ١ء‏ تک جو پانچ رصد گاھیں 
[_ جِثر منتر] جے یور اجین؛ دھلی؛ متھرا اورواراسی 
میں تعمبر کیں ؛ وہ بھی قابل ذ ٹر ھیں ؛ کیولکە ان 
کا شمار بھی ھندی علم الہیثة پر نظر انی کر کے 
اے اسلامی بطلمیوسی روایت ے ۔طابقت دینے کی 
سصاش یں وت ےا اعم یہ ضاعی لآعامل 
ھی رہیں ۔ مؤخر زہانے کی اسلامی رصد کاھوں ہے 
ھسسایه سمالک کچھ زیادہ متأاثر ھوے؛ چنانچە یورہی 
علم الہیثة ہیں مرائغحه؛ سمرقند اور استانبول گکی. 
رصد گاھوں کے بہت مفید اثرات قبؤل کے گئے ہیں۔ 








ان اداروں کے متعدد آلات اور تنظیمی خصوصیات کو 
ٹائیکو براے مطت 0ظ 7 کی رصد گاھوں؛ واتع 
ج:ہہا“۸:نا (۹ے۶۱۰) و :ەادہەزا5؟ (مہ۱۰۱ع) میں 
اپنایا گیا ۔ پہرئیف ھم فلکیاتی رصد ػھوں ی 
ترقی؛ دبستان مراغہ کی سرگرمیاں؛ علم المثلثات 
اور جداول کی ساخت کے ارتقا اور دوائر تدویر ہر 
مسلسل نظرانی ”دو علم الہیلة میں مسلمانوں 
کے عظیم "ڈرنامے قرار دے سکنے ہیں . 

[قول لی بان ٥مھ‏ م1 سسلمانوں کی هیٹتی 
تحقیقات کا خلاصہ یہ ہے : (م) حسابات میں مماسه 
ک استعمال؟ (م) اجرام سماوی کی حرکات کی زیجوں کا 
مرتب ‏ ٴٹرنا: (م) اعوجاج ہنطقة البروج اور اس 
زاویے کے بندریچ لم ھونے ىی نہایت درست تحقیقات: 


(م) استٹبال معدل الٹہار ٴا ٹھیک معلوم ترنا!(م) : 


چاند کے زبادہ ہے زنادہ ارتفاع کا اختلاف دریافتٹ 


ے۱ 


کرنا؟ (ڑے ) جاند کے اس تیسرے اختلاف کا معلوم رن 


اختلاف حر لتش پر تسم شس اور جس کا ا) ننشاف 


27 سل 


برا ہج 8ا83 ا1۷0 سے مسوب 


١‏ بے ٭پں ٹیکوبرا 
نیا جانا ے (|ں8 1١‏ تنا ەاەەن) : ہ٥‏ ااھھااا٥)‏ سا 
وییںھ جول! اردو ترجمة از سید علی بلگرانی : 
نعدن عرب, ضص +۲ رم بعد) . 

مآخل : ساسانوں ۓے عم الہیٹة اذ میدان اس قدر 
وی ےہ کہ اس ہے منعلقه تصانیف کی ایک جامع 
فپرسن سرب کرنا محال نظر آتا ے۔ یہاں صرف مستند 
ای سا ورای تال تراشب وشائن کانکر 
کیا جاتا ھے جن تہ اس موضوع کے مختلف پہلووں ۓ 
بارے میں ھمارے علم میں اضافة ھوا ہے : (۱) 
ہیں ,ت۰ ۷۸9.0۸۱۳۰ ۳۷۷+ا مرا حعیلاە مز ہک۸ ءاطا 
ء۷ جورل یرس ہھرن/ جمل؛ ذر جح سوچسمرن جھڈذطا 
پرووزوب(بر::! ۷ا پرویڑیوٹزیوججیجابں4 جمل تنمامزامجوق؛ 


ہے سسوسا ہے ...دی ٦-ےہ‏ ہے ھے مت 


ج ,و لائپہزگ .,وع ز(بار دوم ہممم علیہ ذو ٴ 
+۹ ع) کو اپنی قدامدت کے باوجود ماھرین فلکیات اور 
ان کی تعصانیف کے بارے میں اب تک مستند کتاب حواله 
تا درجہ حاصل ے ۔اس کے علاوہ دیکھے مندرجۂ ڈیل 
مقالات :(م) ٥د5ت‏ 1.2.1.1 درواول ہ۱ (+ م۹ م)+ 
پور تاءں ؟(م) 800ا ا ۱۹.۰850 ذر041؛ مطبوعة 
٥۵‏ ۲٤م؛!‏ نیز متعلقه مقالات؛ در (م) واوموو ہا بھھ 
وا[ ۴ مطبوعةُ لائڈن رز (م) و برموہوااءاھا 
زامہ۷ ٣ع‏ ۱اظا ءا۱/ہاء5؛ جو عنقریب شائم هو کی؟ 
ازیاج کے جامع تذکرے کے لے دیکھے (ہ) 
:]۵ہ ,1 .5 ہ.قا : ۱:۵6(01ہ170۲0+/ عزرصوا ]1 گہ نزوصوق 4۔ 
وم |ط(6٤؛‏ در ۔وووازر(۶ پروم[إءمہجر/ ما١‏ أإہ ب۸ہ:79۰+1ہ7+0 
را50 او۲زبام؛ سلسل جدید؛ ج +م| للاڈلف 
+ووع؛ سلمانوں کے علم الہیلة کے ہپترین تعارففیه 
ے لے دیکھے (ے) موھتا[فا .۸ ۷٥.‏ : ؛لوا۷ ۰ جاا 
( ہ علم الفلک)ء روما :۱و /۱۹۱۲اھ اور اس کا 
اطالوی ترجمه از ٥زا[ہ۷8‏ .34؛ در تاا[78 ٥۰۸۰‏ 
ا[1+1+ا1ااء !٣۱ا+ء×:‏ ١ال‏ وہں:ہظ؛ روما ہم۹ ۱ًء+ 
:ہ :ہہ تا وہم؛ دور تراجم سے متعلق ادبیات 
کے حوالوں کے لیے دیکھے (۸) 8٥9٥‏ .0ا : 3۷ 
[ہ+وم٠٠۰٠ط‏ إهہ وص ں۲ رہ یو ویہ٣۲؛‏ در 20۷55+“ 
ج ۸ء ( ۹ ءع)! (ہ) اندلس میں اسلامی فلکیات اور 
لاینی و عہرانی فلکیات پر اس کے اثرات ہے ایک سلسلڈ 
مثالات میں بحد کی گئی ے ہر ہمومرامو :31 .40 
ومكم:![[۷۵ ه۸۵اا:۱4 .3۸ .(؛ منعاةام۹ ."ھ1 
راعدا گا ہ ہہ[ اور دوسرے مصظین 
نے اکیے ہیں؟:() لی لی ہؤذكص ۰ ٭. 89ہ 
٣ج‏ ۱اط ,ظط اور طعوعائمدگا ٢.‏ نے بازنظم پر سلماوك: : 
کے علم الھیٹة کے اثرات کے بارے میں بھی لے 













تے سو(سبجھہ ے؛ شمبارہ ہم ائشرہ مجوٌاع) دبستان 
مراغہ .پر تازہ ترین تصنیف کی تلخیص مع متعلقہ مآخذ 
کے لے دیکھے (+) ز٥6‏ صہ٤٤ا‏ .3 ٠.‏ : ا41::4ء۸4 ٣۱م‏ 
عرجوو٢‏ برہوہ ‌ہاطظ؛ در :ا:٢‏ ےہ (٭ہ۹ ۱ع) : 


تا ہےم ۰ 


اف 


٥۱(‏ ۳۷ط [و انان از ادار]) 
٠‏ زج و ویم : رك بہ تاریخ زمان, 
العکلقات : مك یا مثلئَة (جمع : مثلات) 
یا نکون؛ خطوط سستقیم سے گھریِ ھوئی سطوح 
مستوی (الہسائط امم انت تقیمات 
الحْطّوط) کی پہلی نوع ے (دیکھے الخوارزەی : 
مفاتسحء ص .م) ۔ اقلیدس کی سہادی کی تقلید 
کرتے ھوے عرب مہنلسین مثلثات کی تقیم دو 
طریق سے کرتے ھیں : (الف ) باعتبار نبام (جمع : 
افلاع) : () الحثلث المتساوی الاضلاعء (م) 
المثلث المتساوی الضاعین اور (م) المثلث المختاف 
الاضلاع؟ (ب) باعتبار زاویه (جعع : زوایا) : )١(‏ 
المثث القائم الزاویہ (ہ) المٹلث المنفر 
اور (م) المثلث الحاد الزاویة . 

مثائة (ھمیشه تاے نانیث کے ساتھ) علم ہیلت 
کی بھی ایک اصطلاح ہے ۔ منطفة البروج (ركهَ باں ) 
چار ثلثات میں ملقسم ے ۔ حر ثلث میں تین برج 
ایک دوسرے ے ۰ درے کے اس پر ایک ھی |إ 
سح مثلث میں واقع ھیں ۔ اصطلاحًا اے تثلیث دہتے | 
ہیں مزید بران علم ھیئت کی ایک اصطلاح کواکب 
المشلٹ ے؛ جس سے مراد (شما ی) ستاروں کا وہ 


تککونی جھرسٹ ہے جس کے مشرق میں فرساوس : ؛ 


شمال میں کوکبة المراة المسلسلقہ مغرب میں برج 
حویت اور جنوب میں برج حمل واقع ے . 

. مساحة الشاثات بطور اصطلاح 'علم مثاث یا 
واوں الرداعلت زوثت‌مممونای) کو کہتے هیں ۔ 


۳۔۳ 


علم (المشائات) 


| کے غلعوں اور زاویوں کی باہمی نسبت سے بحث 


ٰ 
۱ 
۱ 
5 
۱ 
۱ 
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آ آلکیں۔ 


ھوتی ہے . 
سلعانوں کا یه ایک بہت بڑا علمی 


إ| کارنامہ ےے کہ بقول "ں۷۵ :۵ رو0 وہ سطحی و 


کروی سثلثات کے سوجد تھے؛ جن کا یونان میں ٴ دوئی 
وجود تھا ۔ اس سلسلے میں البنانی کا ام سر فہرست 
کی حت ص رت کا ال یت ےن 
اسن ‏ غلع وت رک عاسیات کے یہ 
رائچ لئے جو اب تک زیر استعمال هیں ۔ وتر قوس 
کے حساب کے متعلق 
ہم تھا ۔ البتانی نے اس کے لیے جیوب (0"9ا8) سے 


متعلق اولیں تصررات 


ہطلمییوس ک قضۂ اصی بہٹ 


کام لپا ۔ اس حساب و شمار میں وہ سماس ۸0ج0٦۲)‏ 


اور ماس نمام (۵1ہ08٥٤ں)‏ استعمعال کرتا نھا ۔ 


' اس نے جیوب کا نقشه بنایا اور دیگر نسبتوں کے ساتھ 


اس کے تعفیق کے باررے میں بعض اھم دساوات معلوم 
اسی طرح مماس تمام کے نقنے فی سب سے 


' پہلے اسی نے تیار ئے اور انھیں رواج دیا . 
ج الزاویه ' 


لی بان 80٥‏ :] لکھتاےٴ نہ علم مثلث میں ہماسہ 
کاداخل ‏ ٹرنا ایک بڑی ترقی تھی - اس عمدہ طریثے 
کے جاری ھونے ہے وہ سشکل اور پیچبدہ ال جن 
میں زاویة امعلوم کے جیب اورسہم ھوا درتے نھے؛ 
متروؤک ہو گئیں ۔ ئی بان کی راے میں مسلدمانوں نے 
| علم ث دروی میں مثالث حل آ درنے کی جو اشکال 
پیش کی ھیں ان ے یه علم بالکل بدل گیا اور یە 
اشکال آج بھی ستعمل ہیں اس بد صاف ار ےہ 
لہ یونائی جس نقطے ہر پہنچ گئے تھے عرب اس سے 
بہت آگے بڑھ گے . 

البتانی کے بعد ابوالوفا نے علم المثلثات دو 
کامل تر در دیا ۔ اس نے زاویوں کے چیوپ تعلوم درنے 
کا ایک نیا 'ثليه دریافت کیا اور اس کی مدد ہے 
ایک سے لے تر نوے درجے تک کے تمام زاویوں کے 


کا وہ شعبہ ے جس میں شلث || جہوب کی صحیح صحیح قیمتیں آٹھ درجے اعشاریه تک 


علم (الخاقات) 


نکالیں۔ لاطینی دنیا ”دو اس کی کوئی خبر نہ تھی ۔ | 
”کوہر نیکس بھی اس سے اآشنا تھا اس کے شاگرد | 
راٹیکس نے ایک پیچیدہ تر فارسولا پیش ٹرنے کے بعد 





ابوالوفا کے لیے کا ات کا ابوالوفا کے ا کثثر 
کارناموں ‏ لو ال مغرب نے دوبر نیکس ہے منسوب 
کر دیا, 

ابوالوفا کے کئی دلیات آج بھی رائج اور 


مستعمل ہیں بلکہ بہ لہنا صحبح ہوک لہ سوجودہ 
علم سثلثات بڑی حد تک انھیں پر سہنی ےہ ۔ یہاں إٍ 
۔ انگربزی میں | 
ہھوتی ے: 


ایک اور بات بھی قابل ذاٹر 
08+ ى اصطلاح دو معسوں اںں استعمال 
کسی ارد سد سی 
دائرے کے محیط کے ساتھ مس رتا ے؛ (ب) علم 
بثلثات میں اس نے سراد وہ ہت ہے جو دی | 
زاویے کے عمود اور قاعدۓے کے درنںیان پائی جاتی | 
۔ ایک ھی لفظ لوا دو مختلف اصطلاحوں ۳ 
طور پر استعمال درنا ہے اصولی ہے ۔ ابوالوفا اس "نا إ 
مرتکب نہیں ھونا۔ اس نے علم ممندسہ میں اس کے | 
لیے مماس اور علم ہثلثات میں ظلل کی اصطلاح | 
استعمال کی ے ۔ مزید برآں اس نے علم مثلثات میں ٰ 
پہلی بار قاطع (زادہہ50) اور فاطع تمام (٥ہہہ:0ہ6)‏ 
یآ 
ای سد تنماھ ے جیب ق5 عکس مرادے ۔ 
زاویے 5 کی ان چھے لسہتوں؛ یعنی جیب؛ جیب التمامء 
ظل: ظل التمام, فاطع اور قاطہ لم التمام کے باھمعی 
تعلقات کے بارے میں ئتی اور مساوائیں بھی 
اس ہے سوب ھی (نبز دیکھے ءاءحمہ۹ء در ری ! 


أ1 





مدنااحیں داحی 


نیں ۔ پالم سے جیب التمام 





ج٥٠‏ ۰ھ۸ٰ۱ءع۶). 

اندلس کی اسلامی سلطنت کے آخری دور میں 
الزرقللی نے زاویوں کی مذ کورۂ بالا نسبتیں معلوم' کرنے 
کے بعض ترقی یافتہ دلیے معلوم کے اور ان کے 
عملى اطلاقی ہے علم المثلثات کی ان نمبتوں کے نقشثے 


۳٣ 







مرتب کےجو سابقه نقشوںے ببت زیادہ صحح تو 
اسی طرح بنی فاطمہ کے عہد میں ابن یوٹس 
ے جیوب اور جیوب او رجہ کت۶22 7 


:0۵8) نے مع ا ترجمه پیرس سے شال 


کر دیا ھے). 


پھر عہد خوارزم شاھیه میں منصور بن علی 


بن عراق نے. جسے البیرونی ''استاذی' کے لقب سے 
یاد کرتاےےۓء کروی مسثلث کے متعلق مسئله جیب 


, لیا‎  داجبا‎ )80۶ ٣0٥0: ٥(( 
علم المثلثات میں ایک اور سرب رآوردہ شخصیت‎ 
المسعودی کی تیسری جلد علم المثلث ہے تتعلق ے۔‎ 
اس کے دس ابواب ھیں ۔ پہلے باب میں پتایا گیا‎ 
غہ دە ایک خاص نصف قطر کے دائرے کے اندر‎ 
لسی سساوی الاضلاع مثلث ہ سربع ء مخمس : وغیرہ‎ 


کا ضلع دائرے کے نصف قطر کی مقدار میں کیونکر 


نکالا جاتا ھے ۔ دوسرے باب میں جا جا 4۲ جا 
(و+ ب) اور جا (ؤ ب) کے کے دبے گۓے ہیں ۔ 
تیسرا باب نو اضلاع کی بر الافلاع کے ایک 
ضلع ا دو نصف قطر کی مقدار میں معلوم کرنے کے 
بارے میں عے ۔چوتھے باب ہیں نصف درجے کے 
زاویے کی جیب لو متعدد اعشارہوں تک صحیح لکالئے ' 
کے طریتوں ہر بحث ىے ۔ پانچویں باب میں '”پائی؟“ 
کی قیمت معلوم ڈرنے کے علم المشاثات کے طریقے دھے 
گئے ہیں۔ ان طریقوں کے اطلاق سے الببرونی لۓ۔ 
پائی کی قیمت ۴ء۱۶۱ ہم نکلں عے (اور یہ بات کتاے .. 
حیرت انگیز ۓے دہ موجودہ زمانے کی مسلمہ قیمھلة 
اس ے صرف ہ':-,..,ء کم ے) ۔ چھٹے اور ساتوییخ 
ابواب میں جیب کی جدولیں دی گئے۔ ہیں" 
پچھلی تمام جدولوں ہر وقیت رکھتی ھی 

البیرونی نے اپنے نظریۂہ عواسل ز٥‏ 




















کس اعت کی ھء جس کے مانحت چھولے چھولے تھا (نیز دیکھے اسی مقالے میں بذیل ربافیات : 
فروق سے جیب کی قیعتیں اخذ کی گئی هیں (رباضیات إ| علم الجبر و المقابلہٴ علم المساحة؟ علم ھیثت ؟ 
گی تاریخ میں اس کلیے ‏ کو نیوٹن ٥؛::]م‏ سے | علم هندسه). 

منسوب کر دیا گیا ہے ) ۔ آٹھویں باب میں ظل اور ماخحل : (,) الفرارزی : ”تاب منا العلوم 
ظطل التمام کی جداول دی ہیں اور دونوں کی درمیائی ۱ طبع ۷۱۱۸٥۷٢‏ ۷۰۸ لائیذت ووررء؛ ری الع 
قیمتیں نکالئے کے لیے ابک عموسی کلیے کا استخراج ' الصوفی پالکرا ے والصوں طبع ۳0۳ 118: زء8 (بعنوان 


کہاے (مغربہی سصنفین اسے بھی سترھویں اٹھارھویں ا 
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صدی کے یورہی رباضی دانوں کا کارنامہ خیال کرتے | 


هیں) ۔ اسی باب میں جیہی کلیے (1۵٥ھ۶٥٥‏ ٥ت51)‏ 
کو نہایت عمدگی ہے ثابت کیا گیا سے ۔ نویں اور 
. دسویں باب میں جیب اورظل کے متعلق زیادہ پیچیدہ 
قسم کے کلیات ثابت ٴ ئیے گئے ہیں ۔ ان ابواب میں 
کروی مثلثات کے سسائل بھی وضاحت ہے بیان کر دیے 
ہیں ء جن میں ہے بعض سسائل خاص الہیرونی کی 
اختراعات ھیں, 
علم المثلثات کے مسلعان علما میں نصیرالدین 
طوسی کو کسی طرح نظرانداز نہیں لیا جا سکنا۔ 
اس کا رساله ذو آریعة الأضلاع علمالمثلئات ٴ دروی پر 
اعل درجے کی تصلیف ےہ ۔ اس میں مصاب نے اس 
موضوع لو نہایت منظم اور سس انداز نے پیش 
کیا سے؛ یعنی پہلے مینالاؤس اور بطلمیوس کے 
اسلوب کے سطابق اور پھر جدبد اسالیب کے مطابق؛ 
جن کے فوائد ی کت ۔ جس 
قاعدے کو وہ ”'عدد متممٴ““ کہتا ھہ (اور جس نے 
اربعة الاضلاع کے نشَٰ بطلمیوس کے قضے دو 
متیوک کر دیا ے) وہ یہ هے کہ زاویوں کے 
جیوب ان کے اضلاع ہے مناسب ھوتے هیں ۔ا 
.. قاعدے کے ساتھ وہ سماس کے طربقے کا اضافہ ٴ ٹرنا ہے ۔ 
؟. علم الشلات سطحی و کروی کی تکمیل یافنه صورت 
ٴ کا اظہار پہلے پہل اسی کتاب میں ھوا ٭ ایک جکہ 
اط سطور میں نصیں الدین اپنے ان عرب پیشروؤں کا 









ا 


:×ظ دلاہ!ا ٥ا‏ ١ہاما٢::ط؛‏ مینٹ پیئرز برک 
ہےہ۱عۂ؛ (م) بە8 ٥‏ ٥٤ء‏ :م۹ )1٦87‏ 19 
40٤‏ (تترجكۂہ ہد علی برای ۔ 
ضص ۳,ہ)! ._ 
1وآ:][؛ و "او ؛ یونیورستی پریس (مترجمہ 


تٹمدن عرب)؛ 
×٣صد۷‏ ٢أ‏ ٤٤:٥؛:‏ در مہ ر۰٤وجمً]‏ 

دسنڑد 
+۹ 
ص ہی ببعد)؛؟ (م) حمید عسکری : ہے 
سائنس دان: لاھور +ہو,؛ (ہ) ]19:٥0۴‏ ا۷" در 
و لائیڈن: باراؤل: : ۱ے بعد (سیّد امجد الطافء 
رن ادارہ نے لکھا)۔ 


علم مل و ول یہ تجمل, 

علم ذجوم : مسلمانوں کے ہاں اس علم کا 
اصطلاحی نام علم (یا صناعة) احکام (یا قضایا) النجوم 
ہےء یا مخنصرا اسے علم عہناعة الاحکام لہا جاتا مے ۔ 
تبرعویں صدی غیسوی اوراس س۔ بعد کے بعض عرب 
مصنفین نے اس کے لیے علم النجامة کا نام بھی 
لیا ے ۔اس کے برعکس علم النجوم, صناعة 
النجوم؛ علم صناعة النجوم؛ علم التنجیم کے الفاظ 
| بلا امتیاز علم احکام نجوم یا علم هیات (فلکیات) یا 
بیک وقت ان دونوں علوم کے لے استعمال ھوے. 
ھیں۔ علم نجوم جاننے والے ٴ کو احکانی یا منجم کہا 
گیا هے؛ لیکن آخرالڈاٹر نام هیئت دان یا فلق 
(مہندس فلکیات) کے لیے بھی استعمال ھوتا رھا ے ۔ 
ایسویں صدی عیسوی هی میں جا کر منجم اور 


(ادارم 


اسعمال 


:کرت سے جن کا اس علم کی ایجاد میں حصہ | فلکی (عینت دان) کے دربیان کسی صحیح امتیاز کا 
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پتا چلتاے . 
اکثر فلسفی یز فہارس کتب اور سوسوعات 
کے مؤلف علوم کی اس تقسیم کا لحاظ ر ٹھتے موے جو 
ارمطو کے پیرووں نے کی ے؛ علم نجوم دو علوم 
طبیعی کی سات یا نو فروع میں شمار 7 
اہے علم الطب؛ علم القیافہء علم الکمباء علم تعبیر 
الرؤیاء وغیرہ کےساتھ جک دہتےھیں۔ اس کے برعکس |ٍ 
منجمین ؛ هیئت دان اور دوسرے علما (مثلا الفارابیء 
اخوان الصفاء اور ابن خلدون) بطلمیوس آگے ننہع میں إ 
علم نجوم کو علم ھیئت یا فلکیات ھی کی اہک شاخ ٍ 
سمجھتے ھیں؛ جو خود علوم ربائیة کے چار بڑے 
شعبوں میں ے ایک تھے ۔ بایں عم یہ فراموش له _ 
ذرنا جایے ئہ حساب لگانے کے ربانیانی وا 
فنکیاتی قاعدے. جن کی علم نجوم 
ضرورت پڑتی ھے. صرف فلکیات عی کی 'لتابوں میں ؛ 
پائے جاتے ہیں . ۱ 
علم نجوم کی بنیاد اس اصول ہر ھے له عالم | 
تحت القمر با ارسطاطالیسی 'عالم الکون و الفساد' ا 
( )أ مہ90 ۱× )۱١۷٤٢٥٢‏ میں جتنی تبدیلیاں واقع ھوتی 
ان سب ت٦‏ اجرام سماوی کے مخصوص طبائع 
حرکت سے قریبی تعلق ےہ ۔ انسان: جو :؟ 
عانم اصعر ھونے کی حیثیت ے پورے عالم ا ذہر ےۓے 
سانھ گہرا نعلق ز ٹھنا ے. بالخصوص ستاروں کی , 
نائیرات کے تابع ہےہ: اس میں خواہ عم بطمیوس ى . 
ہہروی میں واضح طور پر اس عملی نظربے کو تسلیم 
لہ اجرام فلق ہے نکلی ھوئی شعاعوں ے 
ایسی قوتیں یا اثرات خارج ھوتے ہیں جو معمول 
(دبل) کی طبیعت کو عامل (فاعل) کی طبیعت 
کے مطاببی بٹا دینے کی صلاحیت رکھتے ھوں یا 
راخ العقیدہ مسلمانوں کا ہم خیال هونے کی غرض 
ے اجرام سماوی کو آئندہ ھونے والے واقعات کا اصل 
فاعل لە مانتے ھوے محض ان واقعات کی نشانیاں 


تو عمیله ۲ 


ھی 


اور 


ےہ سے پہتطچطٔ مہ وصس-ح۔۔وو۱وہمو'ٗػ٘ووس_مژسسہے ہے .ےجو 





| ساتھ نظر میں رکھ 





(دلائل) تصورکریں ۔ ستاروں کا اثر ان کی افرافففظ 
نوعیت ہر؛ نیز زمین یا دوسرے ستاروں کے لحاظ یےڈ. 
ان کے مقام ہر منحصر ے؛ لہٰذا عالم کون و فساد 
کے واقعات اور انسانی زندگی کے نشیب وفراز ھمیشہ 
لاتعداد اور نہایت متلوع بلکہ متناقض سماوی اثراتہ 
کے نہایت ھی پیچیدہ اورمتغیرہ امتزاج کے تابم هوتے 
ہیں۔ ان اثرات دو جاننا اور ان ٹو ایک دوسرے کے 
ذر دیکھنا منجم کا محنت طلمبهہ 
کام ھے . 

نە صرف اجرام فلکی بلک ایسے مقامات بھی جن کا 


سما میں محض نظری وجود ہے کسی لہ کسی 


خاص اثر کے حامل سمجھے جاتے ہیں ۔ وہ ان 
ستاروں کے اثر دو بالکل بدل دیتے یں جن کے ساتھ 
ڈسی معبین وقت میں ان کا کوئی خاص تعلق قائم 


. ہسوا۔ علم نجوم میں راس اور ذنب,ء یعنی مدار 
إ| تمری کے عتدۂ صاعد اور عقدۂ ھابط کو عام طور پر 


مؤئر هونے کے لحاظ سے دوا نب کے ممائل مانا جاتا 


ڑ ھ (عقدتین دو جوزھرین؛ جوزھرتین یا جوزھرات 
بھی کہتے ھیں) ۔ سرف نام نہاد قدیم بطلمیوسی 
علم نجوم کے پبرو اس سائت کے قائل نہیں ۔ ہاو 

بروج السماہ فرذا فردا, نیز تین تن بر بای فوقظ×ر : 


پرە جنهیں بثللہ کہتے ہیں اور جو چار مثلثات 
(ەەاداەاامی ہیں تقہ ھو جاتے ہیں [یعنی 
سلنۂ ناری (آتشی), ثكۂ ترابی (خاکی)؛ مثلله ھوائی 


: (بادی) اور مثائ سائی (آبی)]؛ اپنا ابنا مخصوص اثو 


رٹھتے ہیں درجات کی تقسیم کے لحاظ سے اریچ کے 
ذیلی و دسری حصوں کا بھی؛ جن کا بطلمموس کچھ _: 


ہاں بروج کے رای شا ا 
















ملم5م: نفنی ھربرج کے نو نساوی 
جن میں سے ھر حصہ ٹین درجے بیس دتیتے کا هوتا 


حامل ہیں ۔ بروج کی سزید اقسام ہیں : مذاکرة اور إ 


مژنشةء 
(ٹتاریک)ء متلونة (رنگدار)ء قتمة یا مدخنة (دودی. 
٭٭ ۴ء نزدیک بہ مظلمہ)؛ خالیق آبار ( دنویں )؛ 
یز زائدة فی السعادة (خوشی کو بڑھانے والے) 
وغیرہ ۔ علاوہ ہریں دائرة الیروج کے ایے حمے اور 
نقطے بھی ہیں جن کی شمس, قمر اور باقی ہا 
کے ساتھ خاص خاص تعلق رٹھنے کی بنا ہر بڑی 
إہجیت ےہ کیونکہ وہ نقطے ان کے حدود زنماہہہ؛ 
: ۶۱۰) ھیں ؛ مثاڑً بیوت (وں ت٥۶‏ 8ااہٴہ:م۵) اور وبالات 
(قات٥518۸ا٥۷۵)؛‏ اشراف رفمہناماات×ہ ۲ ۔۰تاا اما ماع ٴ 
,06ا٥‏ [۵) اور ھبوطات (وںدی؛ ٢٢۸٥اا::ز۵).‏ 


دائرة الافقی اور خط نصف النہار کا بھی اس | 


میں بہت کئچھ دخل ےے۔ دائرة البروج سے ان کے 
نقاط تقاطع و اوتاد ا ربعه (ز[اقو0د) ٥٥۱اءء)‏ ٥ہ‏ مال×ت) 
کہتے ہیں, یعنی : (ر) وتد طالع: دائرۃ الہروج کا وہ 
نقطہ جو معین وقت ہر افق شرقی سے طلوع هو رھا 
ھو؛ (م) وٹد الارض یا الرابم 
جتصنامی صسصل؛ جہاں دائرة البروج کا خط 
نوس اللیل الاسغل ہے تقفاطم ہوتا سے؛ (م) 
وتد الغارب با السابح ‏ (وز1۵1 160 ہہ دتالتعم۸؛ 
جھوزادہ؛ ودو,ہ))؛ دائرة الجروج کا وہ نتقطله 
بج اق غری میں غائب هو را هو؛ (م) 
اوتد وسط السماء یا العاشر (سماعوي صلفەص)؛ 
7 7 اق مٹز وسط السماٴء جہاں خط نصف الہار(اعلی) 
تا گا دائرة البزیج ے تقاطم هوتا ہے ۔ دائرة البروج 
رَ*اوتاد کے ھر درنیانی وس کو دواثرة المہل 
تخت ٢‏ لدہار کے تطبوں ہے گذرتے ہیں) کے 


بع ‏ (م۳۵٤٤ا‏ 8بق دہ؛ 


نچ سیاروں إ 


مضہئلة یا مبرہ (لؤئوں.؛ روشن )؛ مظلمة ‏ 





حعے | 
ٍ۱ 
۱ 
كغ) اور اسی طرح برجوں کے اپنے درجے بھی اکثر ' 
حاتجبین کے لزدیک اہنے اہئے مخصوص اثرات ہے !؛ 


1 


علم (نجوم 4 


ذریعے تین مساوی حصول میں تقسیم کیا گیا ےے ۔ 
' اس طرح دائرة البروج بارہو حصوں میں ؛ جنھیں بارہ 
ہیوت سماوی لہتے ہیں منقسم ہے اور یە بیوت 
نجوم میں ھر قسم کے حساب گی بنیاد هیں . 

سہاروں کک (جن میں شس و قمر بھی شامل٠‏ 
ہیں ) باھمی وفرعی حیثیت یا وفع اضافی بھی بڑی 
اھمیت ر دھتی ے۔ ان میں پانچ اھم حالتبں ہیں ء 
قران یا مقارنه [جب دو سیارے منطقة البروج کے 
کسی ایک حصے میں اس طرح واقعم ہوں ٴكە بروج 


کا قطبین ہے نصف دائرہ دونوں کے تقوبمی خط سے 


گزرے تو اس حالت دو تحتانی سیارے کی ئسبت سے 
قران اور ان دونوں کی نسبت سے مقارنه کہتے هیں ؟ 
(شمس و قمر کے قران یا مقارنے کو اجتماع بھی 
ٹہتے ہیں)] اور چار انظار زوںہءءم۸۰) یا اتصالات 
(+00 11 11مم۸)ء یعنی(الف) استقبال یامقا بلە(أناذ٭ہمم0) 
جب دو سارے لثل شس وقمر] ایک دوسرے کے 
مقابل ھرں [اس طرح لہ درمیانی فاصله ۰ہ ؛ درجے هو, 
جو منطقة البروج کا نصف ےہ ۔ اس حالت کو ىثرت 
نورکی وجہ ے۔ امتلا بھی لہتے ھیں]؛ (ب) تسدیس 
زعائالیہ): جب طىلول ہیں ان کا درمیانی فاصله .ہ 
درجے هو [یعنی منطقة البروج کا چھٹا حصه]؛ (ج) تربع 
(98080۱6۹٤ئ)؛‏ جب طول فاصله . و درجے کا رای 
منطقة البروج ک چوتھائی حصد]؛(د) تئلیث ))1:١(‏ جب 
یه تفاوت .۰ درجے ھو [یعنی منطقة البروج کا ایک 
تہائی حصه] ۔ اگر ‏ دسی سیارے کے گرد اسے مر دز 
مان کرعلى الترتیب ۹۰ , و اور ۱۲۰ درجے کے نصف 
ثطر سے ایک دائرہ کھینچا جائے تو اس دائرے اور 
دائرۃ البروج کے دو نقاط تقاطع أ کوه نیز ان کے حساب 
لگانے کے مثثاتی (1ئہ(تدہ0وزئ) عمل دو؛ مطرح 
الشعاع (سہ۳ ہ1ل مناءمزہ۶۲) کہپتے هیں ۔ وہ علماے 
احکام جو بطلمیوس کے اصول کی سختی سے پابندی 
کرے ہیں؛ ان بانچ حالتوں کو معتبر نہیں جانتے ء 


لیکن 
ہیں جن کے لے ان کی اصطلاح حالات | 


(7”٭ہ[۱1۷ذ ۴٥2۲۷۳ ١4‏ 18ط ۵)0۰ا5) ے . 
علاوہ بریں خاص اسور میں نصیب کے طالع کا 
تعین بھی قابل ذائر ے؛ جسے قرون وسطی کے 


نفین کی اصطلاح میں سہام: (۳6۵ںع؟ واحد : ٠‏ 


۔سہم) بھی لپتے یں ۔ یہ دراصل وہ فرضی طالع هیں 
جن کا شعار دائرۃ الہروج میں اصل طالع سے تچھ 
فاصلے ہر ھہوتا مے ۔ بطلمیوس اور اس کے عرب 
پیرو صرف سہھ السمعادة (۷٥0ام١٢‏ مط؛ یرنانی: 
۷۶ ن؟ ٤؟‏ 0۷× )٥‏ عی دو سلم ‏ کٹرتےھیں؛ 
لیکن دوسرے علماے احکام ان کی بہت بڑی 
تعداد مانتے ہیں ؛ جو ابو معشر کی خ تاب 101۶0۸ 
و ہو؛ ہیں ستانوے تک بہنچ جاتی ےے۔ تیس دیگر 
سہام ان کے علاوہ ہیں؛ جن كػ ذکر القٌتیسی 
لیا ےہ ۔ 

کو سرلاق سی ریو ا ا 
نہ ٹرنا جاے ۔ جولکہ روے زین کی مر اقلیم 
:انک خاص برچ اور ایک خاص سیارے کی نائیر کے 
قاہم ی, ہڈا مختاف سلکوں کے افراد کے لے افلا نپ 
کی حالت سے ایک ی جیسی بیش لولی نہیں کی 
جا سکنی , 


نجوسی خ يہ ''سازوسامان'' ایی خاص وضع 


ۓے 


قطع کا ہے ۔ اس ٴہ استعمال بھی اس سے الچھ دم ! 


پیچیدە نہیں ۔ سلمان متجمین تا فن 
نظاموں میں محدود قرار دیا جا سکتا ھے :(.) نظام 
نسائل (استذ ۔ارات با سوالات؛ یونانی : ٤٤۰۸ء‏ 
جس کی غرض .و غایت اییے سوالوں کا جواب دینا ے 
جو روزمرہ زندگی ہیں پیش آنے والے واقعات کے 
متعلق ھوں؛ یعنی جب سائل ٴ ئسی غیر حاضر شخص 
کے متعلق کچھ پوچھنا چاےء یا ہے کسی چور کا 
سراغ لگانا مقصود ہوء یا کسی نھوئی ھوئی چیز 


ا 


۱ 
ا 
٦‏ 
1 
1 
أ 





اور عام شعبه ے؟ (م) نظام اختبارات (وەوونماگ؟ 
یونانی : ؛ُرژنہمب)ء یعنی کسی نہ کسی کام کہ 
سر انجام دیٹے کا سعد وقت ۔ اس وقت کی تعیین کے 
لیے یه معلوم ‏ لیا جاتا ے له چاند اس وقت کس 
برچ ہیں ہے جو احکاسی هندی طریقوں کو ترجبح 
دیتے ہیں وہ بارہ ہرجوں کے بجاے چاند کی ہم منزلوں 
کا شمار "کرتے ہیں؛ (م) نظام. سہام الموالید 
(5۷۰۱:۲ ۵۱ع ہاہناطا:6008) ؛ با سسلم مصنفین 
کی اصطلاح میں جس ئظام کی بنییاد تحاویل 
السنین _(ررں۳ ت۸۵۱ ٥٥ہ‏ اا|ہ۶۷م) ہر ہے یعنی 
ان اصطلاحی یا وضعی سالوں یا ان کے حصوں 
پر جو دسی فرد کی پیدائش؛ یا کسی حکوست؛ 
فرقے؛ یا مذھب یا ئسی شہر کی تاسیس وغیرہ ے 
شروع "کر کے اب تک گزر چکے ھوں یا گزرے 
ھوے سمجھے جائیں ۔ اس نظام کا بنیادی اصول 
دوسرے نظاموں ہے مختلف ے اور وہ یہ کہ ٹھیک 
پیدائش کے وقت لرهۂ سماوی کی خاص صورت حال 
اٹل طور پر نوزائیدہ کی قسمت کی عمیشہ کے لے 
حد بندی در دبتی ہے اور اس کے بعد اس کی زندگی 
بنیادی اور پر ٴ درۂ سماوی کی آئندہ پیش آنے وا ی 
تبدیلیوں ہے تاثر نہیں ھوتی ۔ یہ بطلمیوس کا نظام 
ہے جس میں اختیارات کا بہت تم لحاظ رُکھا گیا 
ہے اورجو لدجھ سے اس کی حیثیت مضمرات کک ے۔ 


نیز اس نظام میں دوسرے دو نظاموں کی نسبت فالی, 


دقٹیں زیادہ هیں ۔ بسا اوقات ایک دقت یه پیش 


آتی سے کہ کسی کی پیدائش یا کسی وائعے کی ابتدا _ 
کے وقت کا سحیح صحیح تعین نہیں ہو سکتا ہی 
بطلمیوسی نظام تنجم میں جب پیش گوئیاں:: 
کے علق ہوں تو ”'تحاویل سلی !لوا 
(۰7٠ھا:۷٠۷۰:‏ ص۳۵+صا۸: 5صزات13۷۰۱): ئا 



















1 5 ہوٹتا ۔ تھا کی اہی طرح قویوں؛ فرقوںء شہروںء 


ترباؤںء تحطسالیوں؛ جنگوں اور طغیانیوں وغیرہ ' 





1 
ل 
' 
ا 





نظام سہام الموالید میں کچھ اور باتیں بھی 
' قابل لحاظ ہیں ۔ خاص اسور کے لیے نصیب یا بخت یق 


کے متعلق پیش گوئیاں ہوں تو منجمین تحاویل سنی , تعیین سیاروں ہیں ے (جن میں شمس و تمرہ سہم 
العالسم (زك صنادھ: 3000٥0‏ 085ہذاتداہ:ئ) کو استعمال | السعادة اور طالع بھی شاسل ھیں)ٴ لسی ایک سیارے 


کرتے تھے . 


ان تینوں نظاموں (مسائل؛ اختیارات اور 


کی دسی ایسی وضع سے کی جاتی تھی جو فرضی طالع 


سہام الموالید) میں بنیادی عمل طالع کی دریافت تھی؛ ٠‏ 


جس ہے باقی ساندہ گیارہ بروج سماوی کی ابندا: 
اوائل یسا مرا دز کا شمار ثیا جاتا تھا ۔ مسائل اور 
اختیارات کی صورت ہیں دریافت طلب امر کے لیے 
سوال کے وقت کا طالع یا مطلوبه وقت کا طالع لیا جانا 
تھاء لیکن تیسرے نظام یعنی سہام الموالید میں 


ور ونفتٹ پانچ ایسے مقانبات مہی سے کسی ایک پر 
واقع ہو جنھیں بطلمہوس ابدام٥‏ ٢١ہ؟‏ کہتا 


ے اورھمارے قرون اوٹی کے منجمین سواشع الہیلاج 
(ہە اہ اعەالتا ند کے نام سے موسوم کرتے ہیں ۔ 


ایسے سوقع پر سیارہ (نس؛ قسر؛ سہم السعادة اور 


'اطالم) دلیل (وامطجاہ یا 110(٥‏ ۲ ما٥‏ 8اصوام) 


یا مسلاج (راءظارطان؛ 


”سی فرد کی پیدائش یا لسی حکوست وغیرہ کی ابتدا _ 


ہے حساب لگایا جاتا تھا ۔ اب فرض ‏ دلیجے لہ ھمیں 
کسی کی پیدائش یا دسی چیز کی ابتدا کی صحیح 


تاریخ اور ساعت کا علم ہے نواس صورت میں 
ہم اس کا ''طالم'' کیسے متعین کر سکتے ہیں جبکھ ‏ 
کرۂ سماوی کی حرکت یوسیه کی وجہ ے سماوی ' 
صورت حال جلد جلد بدل رھی ہے؟ پیدائش ایک _ 


فوری عمل تو نہیں ۔ اگر نجوسی زچگی کے سوقع ہر 


بھی موجود ہو تو بھی وہ طالع کی دربافت کے لیے وقت . 


کا صحیح تعین نہیں کر سکتا ۔ بنا ہریں نظام 
سہام الموالید میں یه ضروری ھوا ده پیدائس کے لیے 
نظریۂ نمودار (۵07٥00٦ك٤)‏ تراشا جائے؛ یعنی موالید 


کے فرضی طالع کے انتخاب کے لیے مفصل اور سبسوط ٠‏ 
قواعد مرتب کے جائیں۔ اس کے جو طریقے مسلمان ٠‏ 
انجوسیوں میں عام طور ہر رائج ہیں وہ یا تو , 
بطلمیوس کے اختراع کردہ ہیں ؛ یا اوہ جنھیں ' 


عرسز اور زرتشت ہے سلسوب کیا جاتا ے ۔ ان 

:پیش گوئیوں کے لیے جو افراد کے متعلق نہ ہوں 

اوییچ گرھن اور چاند گرھن کے طالع یا سیاروں کے 
نات: اورحالات کام دیتے تھے . 


7ء 6٥٥٥م٥ة)‏ سان 


لیا جاتا تھا اور اس گی لسبت ہے لوا فب تو 


اورسما کے دوسرے ایسے سواضع لو؛ جن ى نجومیوں 


کی نظر میں خاص قدروقیمت ے, دیکھا جاتا تھا ۔ 
ان کی اجتماعی صورت وقوع کے امتحان سے نوزائیدہ 
نصیب کا علم ہوا ےے ۔ نسییں ( دا :ل؛ 005015'؛ 
ٴنعەدان) کے اس طریق سے سیر دوالب کی 
تشخیص کے ریاضیاتی پہلو کی توضیح اس طرح کی 
جا سکی غے نہ لرۂ سماوی کی حرلت یومیه 
کی وجه سے دولی سیارہ یا دائرة الہروج ک5 دوئی 
نقطہ. جس کٌ ری اق ا و ایک 
معین ساعت میں معلومه موضع دوا دب یا موضم سمارے 
اس داذنرے بر جو افق اور نصف الہار کے نقاط 
قاط میں ہے گمزرتا ےہ پہنچ جائے "تا اورجس پر 
پہلے ””دلیل'' یا ”ھیلاج'' واقع تھا ۔ اس سلسلے میں 
اس استوائی زاویه (زاویة ساعت) کاء جو سذ ذورہ طریق 
ے قرار پائے؛ حساب لُڈّیا جانا ھے ۔ جب انسانی 
زندگی ے بحث ھوتو هر درجه استوائیه کا شمار ایک 
شمسی سال ہے نیا جاتا ے؛ لیکن عام واقعات کی. 
صورت میں هر درجے کا شعار ایک دن ے هوتا عے۔ 
| یہاں اس قدر اضافه کرنا ضروری ہے کہ توبوں۔ 


علم (نجوم) 


شہروں اور ادیان وغیرہ کے متعلق پیش گوئیوں کے إُ 
لیے دلیل کا انتخاب مختلف طریقوں ہے کیا جانا تھا۔ | 
بطلمیوس کے عرب پیرووں کے ہاں یہ وہ ستارہ هو گا | 
جو دائرۂ بروج کے ایسے نقطے پر واقع هو جہاں شمس ‏ 
یا قمر کا گرھن وقوع پذیر ھوا مو اورجو ‏ نسی تنجیمی | 
قدر و قیمت کا حادل ھو؛ لیکن سلم نجونیوں ک | 

کو ترجیح دیتی ہے ٠‏ جے | 
آنھوں نے غالبا ہندووں ہے سیکھا تھا ۔ وہ اپنے إ 
حساب کی بنیاد نینوں توا ٹب العلويه (مریخ. سشری 
اور زحل) کے مقارنة پر رکھتے ھہیں؛ جن سے وہ 
تسپیر کے طریق سے یا دوسرے طریقوں سے اپنی إ 
7 


ا لثریٹ قرانات کے نظام ٢‏ 


1 


پکی 'کوبیاں رنب 


کی تسییر سے زندگی ک کی مدت؛ یعنی طول و قصر عمر 
کا تعین ہوتا ھے ۔ زند'گی کے دوسرے واقعات کے لیے 
دریافت طلب وائعے ىی نوعیت کے لحاظ ہے ھمارا 
انتخاب ہانچ دوسرے دلائل [یعنی طالع: سہم السعادة ' 


یں مد ٹورۂ بالا دلی 


قمر؛ شمسں؛ درجة المر] میں سے ہو لا اور ا 
کی تسییر کا حساب لگایا جائے کا ۔ 
علاوہ ازیں یه بھی ضروری ہے لہ خاص خاص فوائین 


مان : ب0 دلیل 


کے باتحت دلائل کی حرکات متساویه و تتواليه (یعنی . 
ازبان کی 
تاکە عمر کے 
تنجیمی سالوں یا ونعی شمسی سالوں. سہینوں اور 
دنر ے وپ ی تتخو مرگ بل ى ان 


مرف سس رت ْ طرف حرئات) دو 
ٹر لیا جانے 


ف۔ رون امیس نہامء سل 


حرائٹ دوہ یا اس نقطه دائرة البروج ”لو جہاں اس . 
دلیل کی رسائی ھوۃ انتہا (ەنطاصواہ؛ ەناہاہم) 
اکہتے ہیں آخری اہم موضوع سنین عمر کے ایسے | 
ادوار یں جو دسی سیارے کے خاص طور پر زیر اثر ؛ 
شا جانے ہیں ۔ ان ادوار کی اصل در حقیقت وہ | 
سیارے ہیں جو یونانیوں کے ہاں ارباب وقت ۱ 
جدعممکوموین کی صورت میں ملتے ہیں؛ تاہم 
ان میں تبدیلیاں کر دی جاتی ہیں ؛ جواکثر(خصوصً 


| فردارات (٥٥1:٥ا:6)‏ کہا جاتا ےہ , 


۱ تھے : بطلمیوس (٥٥ا١:۶)؛‏ ویٹی 


کی سینہ بە سینه روایات کو بھی اپنا لیا گیا تھا۔ اسی 7 


| نجوبیوں کی تعداد بہت لم سے جنھوں نے ان 


ایک تو دوسرے کا تتمه یا تصدیق۔ کت 


۰۹ اغلی 





ابومسشر کے هاں) بڑی پیچہدم ھیں اور وت 


اس ضمن میں دوسرے انوی طریتے بھی 
استعمال ہوتے تھے جن میں سے یہاں صرفه 
صورالکواکب کے طریقے کا ذ کر کیا جاتا ے بهھ 
لوا کب کی ایسی صورتیں ہیں جن کا طلوع وجوہ کے 
کےساتھ ہوتا عے ۔ اس طریقے کا سراغ تسیسوسر ہیں 
کی کلدانی روایت تک جاٹا ے اور اس کی بنیاد ستارۂ 
کلب الا ئبر(ں1م51؟ قدیم مصریوں کے ہاں وزطا80) که 


۱ مطالع ہر ے ۔ اس طریقے تو صرف مصری سسلمان 


عی استعمال کرتے تھے . 

عرب مسلمانوں کے علم احکام النجوم کے مآخْلہ 
نہابت ھی مختلف النوع ہیں ۔ اس کے یونانی استاد 
اس ویلنس و؛!م۷ 


٤ہ‏ ۷؛ ذوروتیی اس سڈونی اس ووتئطہ:ہ0ا 


دائمەلا8؛ تپہوسر ٣6000٥6‏ ؛ انٹی او کس ڈنائاكمنامھ 


اور متعدد جعلى آلدتباتی رسائل؛ بعنی جو نه 
صرف ایسے سصنفین ہے منسوب ہیں جو بالکل ھی 


' مختاف اصولوں پر کاربند تھے بلکہ ویٹی اس ویلنس 


۷١۱۱:۱۲۰ ۷۳۹۶‏ اور ڈروتھی اس ذناماا00:0 ہے 
مسنفین سے بھی جو مختلف الضوع عقائد کو 
پہلے ھی سے آپس ہیں دم اور مدغم درچکے تھے۔ 
ہہلوی اور ھندی لدتابیں بھی بیک وقت اس کے ماخلہ 
ہیں نھیں اوراس کے ساتھ ساتھ عراق؛ شام اور مصر 










لیے ید اسر تعجب انگیز نہیں ده اییے سلم 


نظاموں میں ہے ”نسی ایک نظام کو اس کی خالعي . 
صورت میں تبول "نیا ھو۔ دوسرے نجوبیوں نے +چ 
٦ثثریت‏ میں ہیںء مساشلء اختیارات اور تحلو 
إ السنین کے تینوں نظاموں کو اکن مر 










۴|۰ علم (نجوم) 


زی ۸ ۳ ۰٠‏ 
اور يہ بات عامل پر چھوڑ دی گئی کہ وہ تسی ہے محروم نظر آتا عےہ جس کے ساتھ یه قرون وسطی 
ایک نظام اور اس کے مختلف طریقوں "لو اپنی آ میں حکم فرىا تھا ۔ یمن میں آج بھی شوسىی قسمت 


اتعداد؛ موقع اور اہنے سائل کی سماجی حیثیت حیثیت اور | سے قضاة جیسی ہرگزیدہ ہستیاں نچونیوں ک بیشهہ 
خررویات کے مطابق منتخب ‏ کرے ۔ سب سے زبادہ : اختیار کے ھوے ہیں . 

اور سب ہے عجیب بوقلمونی ہمیں ابومعشر ک , علمٍ احَدم النجوم کے وہ مسالل جن کا 
قصانیف میں ملتی ے؛ جو حقیقی معنی میں نہایت ھی تعلق ریاشی (ہندسهہء مثلثات: حساب) سے ہے ء 
متبائن عقائد کا گور تھ دھندا هیں . ٰ علم هیئة یا علم الافلا ک کی ٴ دتابوں اور ان زجات 


۔مسلمان قوسوں کے علم احکام النجوم اور ازسلُ | میں سندرج ہیں جو احکام النجوم کے مقامەد کے لیے 
ماضیہ کے نظاموں ہیں علاوہ اس کی انتخابیت کے جو | لکھی اور مرتب کی گئی ہیں اس کے فیصلوں یا 
بات صحیح معنوں میں ىا بہ الامتیاز عے وہ علوم ! احکام کا بہلو بےشمار رسالوں اور مثالوں ک> سوضوع 
ریاضيه میں اس کا درجهۂ نکمیل ہے ۔ یە, ہے, جن کے عنوانات کا احاطه تحریر میں لانا سمکن 
برباشیاتی.: عمل سسلمانوں کی کتب ھیثت و فلکیات نہیں ۔ باقی ماندہ تصانیف میں سے اہو معشر ہے غلط 
میں ہوری ہوری مطلوبہ صحت کے ساتھ دروی سسائل ؛ طور پر منسوب دو غیں اھم رسالوں ء ابو معشر یق 
کے ضمن ہیں ملنے میں اور اسی مقصد کے حصول کے ۱ ذتاب سوسوم بہ ؛۸٣0٥٥1ء/:01۴0:1]‏ کے ابک باب 
لیے حساب دالوں نے کثبر تعداد میں مفصل ریاضباتی ' (در ا(مھ : ہمد وراہرد؛ ۹.۳ ع) اور سیاروں کے اقتران 
جداول بنائے هیں ۔ اس لحاظ ہے سسلمانوں کے علم ٴ کے نظریے کے تحت اسلام کے زبانه قیام اور 
جو اور اس یونانی اور عندی علم النجوم کے درمیان , مقدرات کے موضوع پر الکندی کے رسالے (دیکھے 
حم بین فرقی پاتے ہیں جس میں مولے ہوئے حساب . 09.140٥٥۸‏ :.چہا١13۱1۔.‏ دان ۸9۷۸1) ١‏ ذر لام ذ۷ ۷ج۳ |۸ 


ہیں اور جس نے ہھمیشه رباضیاتی عناصر کی پبجیلہ إال۱ء:ا|6۶1۰ 11:[:۰[(:۴۰۲] وصبراء:۴۶؛ لاٰہز اوت گت 
الجھنوں سے گریز لیا, ص س ہم تا ۹,.م) کے سوا سب کے متون ابھی تک 
علماے شریعت: فقہا اور مفکرین تقریہا متفقه تالیف و تہذیب ہے محروم ھیں ۔ ڈیل ہیں وہ 

طور پر علم النجوغ کا مذمت درتے ہیںء اس | ”دنابیں دیج ک جاتی ہیں جن کا فرون وسنٔی میں 
سے سسنشلی ثثالیں (مثلا الکندیء اخوان الصفاءء , لاطینی میں ترجمہ هوا اورطیع ھوئیں: )١(‏ بطمبوس : 
اور فخرالدین الرازڑی) بہت شاذ ہلتی ہیں۔ بایں ھمه رم۸قالم:1۷) ا۱۸۷۸ ۲۷:ما :۵ہج ک شرح؛ از علی بن 
عملى زندگی میں اس بیزاری کے خلاف ا کثر مثالیں , رضوان (صوفتظ ا8 تواەا0) اور (م) "تاب الشرة 
2 جاتی ہیں ۔ خلفا اور سلاطین کے درباروں اور (706ممگا؛ ۷۸۷٥۱٥ا60۸11 ٢)۷‏ جو بطلمیوس کی طرف غلط 
ام میں علم احکام النجوم کا گزشتہ صدی تک غلبہ طور ہر منسوب ے) کی شرحء از احمد بن یوسمف 
وھا تاکه سغربی تہذیب کے تعارف اور بالخصوص | المعروف بابن دایة ۔ یه دونوں ساتھ ساتھ وینس سے 
. "کوبرئیکی نظام نے اہے ایک سہلک صلہہ پہنچایا ۔ ٭م: اور ۱۹٥۰ء‏ میں شائع ھوئیں ؟ ؛ (م) ابو معشر 
جیا جہاں مغربی تہذیب کا بہت کم دخل هوا | [رك ہاٹت] رسمسانہں کی متعدد تاییں: (م) 
اه وعاں اگرچہ علم احکام النجوم ابھی تک زندہ | ابو الحسن على بن ابی الرجال (ناعۃ ۵:عدامال۸ 
تقاتم و بڑی حد تک اپنے اس شاندار علمی وقار اوت ا۸ تائلق) کا ضخیم رسالهہ؛ آُٹھو جلدوں میں > 


سمسولیلہے ہ..- .سسس سے 


ہر ہے 






وینس یرم .ص۱ وب اع نیز املا کی چند 
معموی اصلاحوں کے بعد باسل ہ٥۱‏ و ٥۱ء‏ 
(م) القبیسی رہ نا٥‏ !ا۸) کی سہل المطالعہ تصنیف 
صہ7۸٠٥:۷1۰٠1۱۶۱‏ ۲ع)؛ جو ٹشی مرتبهہ طبع ھوئی؛ آکثر 
08ہ×د5 06 0۰8٦ا‏ ا16 گی شرح کے ساتھ نیز 
۷.9 کے حاشے کے ساتھ ( ٹولسون ٥١‏ ہ٥‏ :؛ 
سابق طباعت ہر املا کی اصلاحات کے سات)! (ہ) 
سہل بن بشر (ا٥20)‏ کا راله اور (ے) ساشا'اللہ کا 
رسالہ؛ ہذ ئورۂ بالا ا۸یع])ہ۷م(۵تج اور صاہبوااادی 
کی شرحوں کے تتمے کے طور بر طبع ھوا؛(ہ ) ابوبکر 
الحسن بن الخصیب (۴٭ا::۸۱60۷) 70٤۱۷٥۷٢۷۷۰۶۰‏ 10.۲]) 
وینس ۳۲م اع ہ٤‏ ٌء؛ (و) ابو علی یحبی الخیاط 
(اادط:۱8ھ) : بہ۸م :مہ :ااہالبال ءظ؛ شورنبر گ 
٠٥|‏ ومٴیع؛ (,ؤ) صسر (محمد بن عمربن 
الفرحان الطہری ) ؛ ہورز؛و!/+۱۸ء× ءط ز ۔٣ب۲ك٢٦۲ا‏ ء٣‏ 
وزااار إ٤‏ ویٹس سے اور ۸۰ںم٤ن4۷(‏ ںہ ۶ع] کے 
تتمے کے طور پر باسل ٣٥ہ‏ ,ھ۔ بعض ایسی 
'کتابیں بھی ہیں جن کے مصلف غیر معروف یا 
غیں یقینی ھی . 

مآخل ؛: )۱ سلمانوں کے علم احکام النجوم 
کے مآخْذ اور اس کی خصوصیات: ان کی معاشرت میں 
اس کا حصہ اور اس کے خلاف فل۔۔فیانه اور دینی 
بحٹ و مہاحثة کے متعلی مزید تفصیلات کے لے 
دیکھیے راقم؛ در ثۓویہنا:هلا : مادہوم,ەاءں×ط 
دہل(اۃ ہم ہم؛وزاہ٦‏ مرو بڈیل مادۂ +٭:85؛ (ہ) 
ریاضیاتی تنجیمی منہاجات اور بعض اصسطلاحات یق 
وضاحت کہ لے :نگھے اب م؛:ط|۹4 ٭٠ٴ:‏ اہ!:: لاہ 
وررتےرومجرم یع عبروو؛ حاشيه از موزا[ہ ٥ء‏ م جلد: 
مملان ۹۹ اھ تا ے ٤,۹۰,‏ (م) متعدد اصطلاحات 
کے لیے دیکھے مغاثیح العلوم؛ طبع ٢٥ا۷‏ ٢٭۷؟‏ 
نیز (م) جمچو ج35 : زوءااء:! ۶ا۱ ِپ رجدہماا+ا50ا 
عجھمببرزبیویو۷ز ۰ با؛ ۰ز .....حدا٭ء” سج ؛ (ہ) 


مہبررع۔ لیکن یه سب کی سب غیر تسل بطئ 
ہیں ؛ (ہ) تاریخ اسلام سے قرانات کے تعلق کے 
باررے میں دیکھبے الکندی ہر طام1 .0 کا مذکورة 
الصدرمقاله اورڑے) ابن خلدون؛ متدمہ (ووہڑمچھا٣۳)؛‏ 
مترجنىۂ دیسلان 06دا8 :0]؛ ء : ےط نا ۹ہ م!(م) 
منجین کی زندگی اور ان کے کارلاموں کے لے. 
د یکھے 35016۲ :رہ وہہ1۳۰:/ فص ۲ء ااودہ:۱ہہہ فاط۔ 
"٤ھ‏ جما؛ لائپزگ ۱۹۰۰ء (ہ ,(۸ ۷۷۰ ۶ .اوھطظھ۸ 
۷۸٥۸ء‏ :5ا۷ ۱۷۱۱۷۱۷۸۰ ۱4:۲ ج١‏ نیز ایک اھم تتے 
کے ساتھ؛ در ,وو ز4[ 4.۱٥:01(:.‏ ,(ك:ہ ۷ ۰ .ا۱۸4 2۹۰۲ء 
ےم تائ ): مزید برآن علم النجوم پر وہ کتاہیں 
جن کا ذکر متن میں آ گیا ھے . 
۱۸۲۲۱۲۵٥(‏ ۸۰ ۴۰) 
بے 
جفر : رك بە جنرے 

علم الحروف : جفر (ركغ بآں) یق ایک 
شاخ؛ جس نا شروع میں صحیح سفہوم محض ناموں 
سے فال نکالنا تھاء لیکن بعفض باطنی فرقوں میں 
اس نے ایک ساحرانہ عمل کی شکل اختیار تر ی؛ اس 
حد تک که ابن خلدون (مقدمة؛ م+ ےم تا رورو 
فرانسیسی ترجمہء ص ہر تا .,.م وطبع لھااہ ٭ہظ 
ص ہے؛ تا یہ) نے اے سیا (ہ٭8ن۱0٥)‏ کا ام 

دیا ےء جو بالعموم سحر حلال (٥نعكہتط‏ ٥ان۷(۲)‏ کے 
مت ہجاء نیز اسما٭ 
ا 


۰ 
موومموڑۃٛٗڑھڑٗچُجچڑڑڑھھڑھمجچست-صح.-ح.س رٹل للہا مسا ےس عسلسلے ے۔جےسےےےشس سمش سچےچےچےسےےےےسسشسسشں_۔ ص۔ لاہ حسس مت ۔تچج۔ےںبھ۔ ٹسل شش _. .شس سے سے سے شس ساس سس _۔ شس ےس 


الحسنی اور اناو ملاک ۶ عروف کک سی خواص 


پر ہنی ے۔ جفری تعبیر میں تین بنیادی عثاصر <..' 
شال ہیں : (,) حساب الجمل (ممممعلاد 7 


یبا و_:)ەددع) یا بقول ابن خلدون حساب الا 
(کتاب مذکورں ۱ : ۹م تا ۱۳م و راٹس 
ترجہ ص ربمم تا یمم ر طح ماشو 
ص مسم تا ۸+)) ؛(:) حروف کے طبعي, 

کا علم (علم الخواص))ء انی برالکی ورونوڈ 


۔ 


ے۔ 













٠‏ رف ے سی وک اس لحاظ سے به فن 
. طاسمات ہے متعلق سے اور ابن خلدون کے نزدیک 
: ایقساسی ہے مأخوذ جے. 

عربی حروف ھجا ”کو سات سات حرفوں کے چار 
گروھوں میں تقسیم لیا جاتا عے ؛ جو بنیادی عناصر 


اریعه کے مطابق ہیں ۔ یہاں ھمیں وہ تقسیم ملتی | 


گے جو مشرق میں مقبول رھی سے اور ساتھ ھی ان 


کے متبادل مغربی شکلیں بھی, مثلا آتش اف ھد! 
ط؛م ف؛ ش (المغرب : س) اور ذ؛ باد: ب: و؛ ی؛ إ 


ص (المغرب : ض)ء ت: ض (المغرب : ظ)؛ آب : ج٠‏ 
ز ک؛ س(المغرب: ش)؛ ق؛ ث اورظ (المغرب: غ)؛ 
خائف: دح ل ع راغ ( المغرب :ر_) ۔ 
صاف ظاھر ے کہ یہاں عربی ابجد [رك بآں] 
کو چار چار حرفوں کے حسب ڈیل گروھوں میں 
تقسہم کر دیا گیا ہے : ()) ابجد؛ (م) ھوزح, 
(م) طیکل؛ (م) منسم (المغرب : منشم): (م) فصتر 
(المغرب : فضقر)؛ (ہ) شتشخ (المغرب : ستشخ)؛ (ے) 
ذضظغ (المغرب : ذظغش ) ۔ ان ساتوں گروھوں کے 
پہلے حروف آتشی ھیں ؛ دوسرے بادی؛ تیسرے آبی 
اور چوتھے خاکی ۔ مختصرا یہ 


میں بنیادی طور ہر عمل پیرا ھہ ۔ اس سلسلے میں 


< حروف تمری اور حروف شمسی کی تقسم کا | 


ذکر بھی ضروری سے . 
حروف کی عددی قیمت یوں معین کی گئی ے : 


افف ہے ط تک اکائیاں (م تا ۹)؛ ی ہے ص 
يک دیائیاں (,. تا .و)؛ ق ہے ظ تک سیکڑے 


اہ ل(ریرتا.,)) اوفرغ ...م کے ساوی ے۔| 


7 الخرب ہیں؛ جہاں حروف کی ترتیب میں نچ 








ےم یو ای خظام کا خلاصہ چار حرفی گروہ 


بھی ق ش' . میں_ موجود عے (مشرقی نظام کے لیے 
دیکھے رسائل اخوان الصفاء پروت ےی رف ئ: 
وم ببعد؛ وسیا .۶۲ : بھزرەلا] ببرط( ‏ نجڑول؛ قاھرہ 
٣ك٠٤۰۰:‏ المغرب کے نظام کے لیے 
دیکھے ابن خلدون : "تاب مذ ئورہ ١٠ ٠۱‏ 
ببعد و فرانسیسی ترجمە: ص ہم بعد و طبع 
اتطاء:ہ٢؛‏ ضص بحم ببعد؛ نیز ص مہے؛ حاشيه 


٦ 
٣۳ 


9ٰ0( ۰ 
الکمی ( ٥0‏ ۲ات|ہ) کے اس اصول سے شروع 
آدر کے لہ دسی لفظ کے سشمولہ حروف کے تجزیے 
سے اس چیزکی ‏ دمیت و لیفیت معین کی جا سکتی 
عے جس پر وہ لفظ دلالت ‏ درتاے (دیکھے ںئ)لا؟ 
ثتاب ہذ دور) حروف کا ادب دو مختلف سمتوں 


' میں ارنقا پذبر ھوا : (اول) حروف کو باھم اس طرح 


ملاناٴ لە ایسے مخصوص خواص کا دوٹی کل حاصل 
ہو جانے جن کے بارے میں فرض کیا جاتا ھے کہ 


ُ وہ سطلوبه ئیجے (یعنی پیش گوئی؛ فال اور ساحرانه 
تائیر) تک پہنچا سح سپ وس ے 
لیکن یہاں بعض ابسے اسما ! 
ایک قسم کی تکسبر | 


(مطائہە مد0 ے؛ جو جفر کی تمام انواع : 


لیے جاتے ھیں جن سے 
عمونًا و ےرت ماس اسی لے انھیں لسی 
مقدس ‏ دتاب (سوجودہ صورت میں قرآن مجید) ہے 
لیا جانا ہے! پھر ان اسما کو حروف میں توڑ کر 
حروف صحیعہ پر ایک پیچیدہ عمل کا اطلاق ٹیا جاتا 
ےۓ؛ جو عددی: وصنی: متداری؛ ننجمی اور 
”لیمیائی اجزا پر ہنی ےہ . 

اس طرح حروف اور ان کی عددی قیمتوں کے 
درمیان تعلقات کا ایک سلسلہ قائم ہھوجاتا ے؛ جس 


کا اثر ایک گروہ حروف ہے دوسرے تک پہنچتا ے؛ 


۱ مثال کے طور پر حروف ب(م)ء ک(, م) اورر(. . ): 
ظغلانات پائے جاتے ہیں س کی قیمٹ ..ء ہے؛ | کے گروہ لو جن سے عدد مکی سختلف حیٹیتوں 
۶ ۱ہ طاکی .۸۰ء سک .ہہ ع کی ..ہ اور | کی نمائندگی ہوتی ے؛ حروف د (م)ء م ) 6٠‏ 


ت (..م) کے اور حروف ح (م)ء ف (.م)؛ء ض, 


علم (الحروذ) 


(,۰:م۸) کے گروھوں سے تقویت پہنچائی جاتی ےء 
جو سب عدد ‏ کے اضعاف ھیں؟ علىی ھذا گروہ ج 
(م) اور اس کے اضعاف : و(ہ) اورط(م) ۔ اعداد کے 
خواص پر دیکھیے رسائل اخوان الصفاء : : ہہ بععلظے 
چار عناصر میں منقسم ھونے کی بنا پر کہانت 
اور سحر میں آتشی حروف ان سب مضرتوں کو دفع 
کرتے ہیں جن کا تعلق سردی ہے ہو اور جہاں 
ضرورت هو وهاں گرمی کے اثر کو زیادہ کر دیتے 
ہیںء خواہ یہ طبیعی سطح پر ہو یا تنجیمی سطح 
برہ مثلّا ا دسی جنگ کے دوران ہیں بہ سمکن بے 
لہ نسی آتشی حروف کی لیمیائی تر لیب سے مریخ 
کے اثر :کو بڑھا دیا جائے, 
اسی طرح آبی حروف 
پیش گوئی اور مدافعت کے لیے استعمال لیا جاتا 
ے جن کا تعلق گرنی ہے ہو مثلّ بخاری مختلف ' 
اقسام؛ نیز سردی کے اثر میں اضافهہ کرنے کے لے 
جہاں اس کی ضرورت هو (طبیعی اور تنجبی دونوں 
سطحوں پر) ۔ مثال کے طور پر ان کی بدولت چاند کے |إ 
اثرات کو غالب بنایا جاسکتا ھے ۔ اسی طرح دیگر 
حروف "کو بھی کام میں لایا جا سکتا ے . 
عددی قیمتوں پوس ہے تطبیق کے 
ان رسی عناصر کے علاوہ علم الحروف محض فرضی 
روحانی تجربات پر مشتمل ہےء جن کی سطلقا ئوئی 
ووہ یہ ے۔ اس سوضوع پر سب ہے سمتند 
مصنف البونی ( مھ / ۲٥۱‏ بءع) ے ۔ و 
اپنی ”نتاب تطائف الأشارات (چاپ سنگی؛ قاھرہ 
ے۔۳٣ھ)‏ میں اس ہضمون پر لکھتا ے : !ای 
خیال ھرگز نہ ثرنا چاہیے نہ حروف کے بھید 
آنو سنطتی دلائل کی مدد ے دریافت کیا جا سکتا 
ےے؛ ان تک رسائی صرف بصیرت اور ثائثید ایزدی 
ھی ے سکن ہے“ (بحوالة این خلدون : کتاب 
مڈکوں م: مر و فرائسیسی ترجمہہ ص ۱۹۱ 





کجی خد چہیںب ہم 
و او 
ےھ ےل 






و انگریزی ترجمه؛ ص ہے) ۔ بپی وجة 
کہ بعض خالىی صوليہ نے اس میں ”'ہردہ کَخائی 
(الکشف) کا سراغ لگانے کی کوئٹش کی ےا۔٠‏ 
عالم اسلام میں علم جفر (110 ۸۵۵۵۵ ٥مأ)‏ اور 
حساب الجمل (ہا؛00:0180؛::٥)‏ کے طربقوں کی توسیع و 
اشاعت کا سب سے بڑا سبب یہی تھا ۔ خمال 
یه تھا کہ حروف کی سری خاصیتوں پر ہنی 


تجربات کے ذریعے اسرار خداوندی کی بصہرت اور . 
حقائق ایزدی کا ادراک حاصل ہو سکتا ے ۔ اس ٣آ‏ 
قسم کے قیاسات کے لے بیشتر مواد اللہ تعا ی کے ٢؟‏ 
أ ننانوے اسماء الحسلی پر مشتمل ہے ۔ علم الحروفم ٠‏ ٴٗ 


دو ان سب خراہیوں ق 


. 
ٌ 


پر جو اصول حکمران ھیں ان کا اطلاق ان اسما پر 
لیا جانا ے اور انھیں ”کشف تک پہنچنے کے لہے 
. استعمال کیا جاتا ے ۔ قرآن مجید کی بعض آیات اور 
بعض دعاؤں (اوراد و احزاب) ہے بھی یہی کام لیا 
جاتا رھاے,. 
علم الحروف ے تین تائج اخذ کے جا سکتے ۱ 
ہیں : (م) جفری تعبیر کی تکمیل کا منبع ان ارواح ‏ "ٴْ 
| کا اجتماع ے جو کرہ ھاے سماوی اورستاروں گی :ا 
نگران ھیں؟؛ (م) حروف کی فطرت اور ان کے سر ۰ 
خواص ان اسما میں آ جاتے ہیں جو ان میں ے سے : 
هیں؟؛ (م) اسی طرح اسما مخلوقات کی روحائی یا 
باطنی خاصیتوں کو ان کی زندگی کے مختاف ادھاؤ. 
میں ظاھر کرتے ہیں اور اس طرح ان اسرار 
پردہ کشائی کر سکتے ہیں ؛ اذا وہ کاسل ارواخ 
ایک ایسی قوت ہہم پہنچاتے میں جس کے 
وہ فطرت ہر اثر انداز ہو کر اس کے ماضی؛ < 
مستقبل؛ تینوں زسانوں میں راز معلوم _ 
قادر ھوسکیں (دیکھے ابن خلدون: کنا 
۲۳۰۴ پسیسربے صد 2 












ا او مر 
ا 81 ۔چے۔۔ 





۴۲۱۰۰۶ علم (سیمیا') 


الم فیا کیو مسلانون کہ طرنق بسمشگوئی مآخیل : مذاکورۂ بالا مصئلین کے علاوہ رک بہ 
۹ ایک بلند مقام حاصل ہو گیا ھےء کیونکہ | جنرہ بالخصوص اس کے ىآخذ۔ جنر حروف؛ اسماے حسئی 
مائیات اور نجوم ہے اس کا قریبی تعاقی ے (دیکھے اور حخواص کے بارے میں ہکٹرٹ تصانیف موجرد ھیں؛ 
جی خلیفه؛ م: ,م) ۔ اس کے شرف کا نبع 
م ریافیات ے اس کے کہہے تعلق کو فی قرار 
جا سکتا ےہ جسے دنیاے قدیم کے علما علم کا 
ب سے بڑا رکن سمجھتے تھے ۔ حروف کے خواص پر 
ک سالے (مخطوطۂ کتابخان بلدیه؛ استانبول؛ 
دد ہو؛ ورق ؛) کے گمنام سصلف کا قول حے : 
اعداد کے راز کو سمجھنا عقل خداوندی کے راز 
ته تک اور حروف کے راز کو سمجھٹا روح القدس 
اہ تک پہنچنے کے مترادف ے' “۔ اہن کمال پاشا 
مھ / م۰ ںع) اپنی تصنیف شرح المئین 
کتابحانه ط(وپ ٹپوسرای؛ استانبول؛ مخطوطۂ احمد 
لث؛ عدد و ہر /ے؛ ورق ہم) میں رقمطراز ہے 
ل٭ ان علوم کا سطالعه ادریس (ب0:٥61)؛‏ افلاطون 
اغورس؛ تھالیز ی؟.!:٣‏ اور ارشمیدس جیسے 
ے انسانوں نۓ بھی کیا تھاء بلکہ دو کتاہیں 
بسطو سے بھی ۔نسوب کی جاتی ہیں : ایک حروف 
؛ کتاب المغربین فی اسرار الحروف و استعمالہا 
آلاور و الحاجات (مخطوطہ استانبول؛ کتاب خانة 
اجی بشیر آغاء عدد وہب ورق ہو الف تا 
جح الف حخط تعیق؛ مزرخه رے+رھ|٠ے؛عء)‏ 
رو دوسری حساب الجمل پر تاب الانساع 
رف من اثقالپ والمقاوب (مخطوطۂة رئیی: الکتاب 
فی آفندی؛ استانبول؛ عدد مر /م؛ ورق م۹ ب 
٥]و‏ ب؟ خط سخ نہھ| 2 
؛ کتابوں کا مأخذ نام نہاد ارسطاطالیسی تصنیف 
تاب الب السیاسة (طبع عبدالرحمن البد وی ؛ ڈذر يء‌ز ہ٣‏ 
پسٹسار پجریویہع1/] امج اجوبر/۶:ن:.|, ×٭٤۷٤٤٤٤ئ؛‏ قاعرہ 
٤٤‏ ٭ہ تا رے؛) کے نویں اور دسریں 


خاش کرنا چاھے, 


جن میں سے زیادہ ٹر یر مطابوعہ ہیں اور جس قق 
مفصل فہرست اس ۔ثالے میں نہیں دی جا سکٹی ۔ 
مخطوطات کی ایک نہر۔ت کے لے دیکھے (م) نہد 
٠۳۱و‏ ہںاا۸۷۰ازل ص]: سٹراسبر کت ہ+ورء (فال ورہل 


ور باب کے آخر میں ): مر ز(م( ۰٢٤٣۴‏ ٭ ”تاب 


السانیْ ا'نفس؛ ؛۷ہ:5 "ول ۱۷۶٢۷‏ ۲۱۷ جاہۃق؛ در 
161 7.۷۷۰ 460ر برلن ے.وضء ۹| !ہم تا 
ء؛ حروف اور اعداد کے متعلق مزدد حوالے فن طلسمات 
اور ''مرع سحری*' پر مطالعابت نہر ہائے جاتے ہیں؛ 
دیکھے بالخصوض (م) ۲ہ|۸,۱::۱۴ .1ا :ل۱۸۵ |::::5 


ز۷ را2 ۲مرآ0؛ بقل ہوبررواص۹ ۲۶مأ بر: ۵8(۱۰۲۱٣۷ع)‏ 


در ”۱ہہ::+0 1:] .ا :ا1ا ل٤‏ ۰ہ۷۱]۲ك۰۶() ۰۷د :)۸١ک‏ 
جے؛ برلن .۹۳ ۴ع؛ (م) ۳:۵۶ش ۰۷۷۰ ۶۰ط ا:وزا5۸ا؟ 
ہرواں× ۸ ولا 0۱۰ ۹۶ص0() ہام ز× یان؛ در .اا؛ 
ے (؛۹اع): ہم تا ,ممہ؛ (و) دھی ملف ؟ 
نبرزاق .إم '۷(0/۶۰۸۷( رورا ونوں۱۶[۷ ص]70؛ در۲۸۱۰ 
٠۲‏ (۰۰) ے8 تاےے؛؛ دیکھے نیز (ہ) ,/۸؛ 
۶۳ (ہ ۹۲۳ ۱ع):م.رتا.,,؛(ڑے) 5.۷۷۰٠٥٥۸۸۸‏ 
در .الط؛ ہ (ہاوع) : جم تا ےو (م) 
1۴۱٥٥۶ : 0: ۲۳‏ 00 دہ:ا :اومر رہل ری 
(تکملڈ مثتاله از و۳7صط۸)ء؛ در .وا ٭ (+ و ںع): 
ے٣‏ تاے۳ٴمم؛ اوک بے رلق؛ در ۲ لائیٹنء 
بار اول. 
(18ا۸٣‏ .۳( 
سیمیاء : ہر وزن کبریا؛ قدیم عریبی لفظء ے 

جو سیما اور ایعاء (قرآن مچیدہ ہم [الفتح] : ۹؛ 
وغیرہ؛ البیضاوی؛ طبمع فلائشر جطہہ!۶؛ ۱ : ٣م‏ 
ص۱۴ د٥))‏ کے پہلو بە پپلو نشانء علامت اور 





الس سس۔ہےے۔ لے .لس عظہٗ پل سال سملیضیای ہت شب بس سس شس٤‏ سض ۱اس سے س٠‏ شس سس 





علم (سیمیا) ۰۰ّٴ 





شغار کے سعنوں ہیں بستعمل ےے (لین ما 
ص ہےم, ۔الف؛ الصحاح؛ ہڈذیل سادہ؛ ۳ : .,.م؛ 


(ہ د0ا : ہماواہظ ۱ء ء:یوگل؛ ض ممم؟ سصنف نے 
ص ,, پر یہ احتمال بھی ظاھر کیا ے کہ اس ٠‏ 





بولاق ۲۳٢۱ھ‏ دیوآن الحماسه طبع 8۸08ء | لفظ کی موجودہ شکل لفظ کیمیا سے متأثر ھا ٠‏ 
ص ب؛؟ لسان .۱ ؛ ١‏ ٢)۔جب‏ اس لفظ سے اس لفظ کا اطلاق فراسة الکف کے علاوہ؛ جو 


فنون سحر کا کوئی فن مراد لیا جائے تو اس کا , سمشکوک ے؛ سحرکی دو مختلف شاخوں پر ھوتا رھا 
سأخذ بالکل جداکانہ ہوکا۔ اس بعنی ہیں یه لفظ ا سے اور ھوتا ے؛ لیکن اس بات کی کوئی شہادت 
دستیاب نہیں ھوئی کہ ابن العبری کے ذڈھن میں 
اگر ان میں ہے ٴدوئی فن تھا تو کون سا تھا 

() آج کل اس لفظ کا اطلاق اس علم سحر پر 
ہوتا ے جسے ''سحر طبیعی“ کہتے هیں؛ لیکن صاف 
ظاعر ےہ کہ اس ہے ىراد علم تنویم (فزاہ٥م117)‏ 
سے ۔ابن خلدون تندمہ؛ طبع 76+ َ۳ 
۲۰) نے سحری تقسیم کرتے ھوےسیمیاٴ کو اس 
اصطلاح کے طور پر لیا گیا ہے ۔ :موی روح | کی ٹیسری قسم قرار دیا عے اور کہا ے کہ فلاسفہ 
نے ٭ہہتھ کا اتباع کرتے ہوے اس کے معروف ' اے 'َعْوذٰة اور تَعبَذٌة (شعبد) کہتے هیں(ان لفظوں 
امطلاحی معنی ''فراسة الکف'““ دیے ہیں ۔- ۷۴ا8 : کے لیے دیکھے ٥٥٥‏ ]؛ عمود ۰۹ہ الف جہاں مؤلف نے 
نے ءطنہو ہہ ۷٠۸۶۰٠۸0ہ٥ہہ‏ ام ( می ۔ ب) ایسے زہانے میں جب موجودہ علم تنویم وجود میں بھی 
میں بڈذیل لنظ < ٥٥080000:‏ اس کے تین عربی ٠‏ نہیں آیسا تھاء علم تنویم کا ملہوم ادا کرنے ی بڑی 
مترادفات دے ھیں؛ جن ہیں سے ایک لفظ سیمیاء ہے ۔ ُ قابل قدرٴ ئوشش کی ے) ۔ابن خلدون نے تو صاف 
اہن العبری (راد حادنہ ہ۱8 م مھ |/ ہر۶۱۴ع) | صاف لکھاے کہ یہ عامل کا اپنے معمول کی قوت 
نے عربی اور سربیانی دونوں لفظ ساتھ . خالیہ پر تصرف کرنے کا ام ے؛ جس سے وہ کچھ 
ساتھ استعمال لیے ہیں ( موی .مہ۸٥‏ سطبوعه پیرس؛ ' سعائی اور اشکال معمول کے خیال کی طرف منتقل کر 
ضص راس ے؟ السختصرۃ طبع ومن ص ہم)۔ | دیتا ھے اور وہاں ہے وہ اس کے حواس کے سامنے 
ان عبارات کی رو سے اس علم کی ایجاد | متشکل ہوتے ھیں اور پھر خارج میں نظر آئے .. 
حضرت موسی کے زنانے میں ایک شخص | لگتے ہیں حالائکه خارج میں ان کا کوئی وجوھ × ٣.‏ 
انونیوس کے هھاتھوں ھوئی تھی جے | نہیں ھوتا۔ ثالوں کے مفصل تذکرے 7 
٥ھ‏ اور حاہہن٤ا‏ نے 'یوڈوسیسوسں“ وانصنامظ | ہے لیے دیکهیے  )۱(‏ تھا : تئ(۷( ہہا۵ہ۷4۸۲. <- 
لکھا ے؛ لیکن وە بالکل گسلنام شخص | ہاب | (حاشيه م2 دمااوروا ہم۸۶۱4) ر ہاب 
معلوم ہوتا ے ۔ محیط المحیط (م :٣.۱۔ب)‏ ہیں ):٣+‏ ابن بطوطہ مطبوعة پیرس؛ ۳ ہوم سد 
اس کا الہ ایک عبرائی لفظہ بمعنی اللہ کا نام) | (م) 99ا۸5 : لد ما0 4 حوموص ص مر موا 
تجویز کیا گیا ے اوراس ہیں شک نہیں کہ علم | کثیرہ؛ نیز (م) 008صص ۳ و وڈ 
سیمیاء میں اساہ الحسنی ہے بہت کام لیا گیا ے | (وہ اہے ''نیرنج'“ بھی کہتا ع)؟ () سڈ 


سریائی کے واسطے سے یونائی ٤16میرہہ‏ ہے ساخوذ 
سے ؛ جس کے دعنی ہیں ''علاسات و صور حروف 
تہجی“ (ڈوزی روم : تکمل ریہےے ۔دب 
اور وهاں ذکور دیگر حوالے ؛ 8516 ۲۱۷٥۷‏ : 
ئلا٥/۲زک‏ ۶:۱۲۷۶ء()؛ ٣‏ ؛: عمود مںپ 4 جملہ 
سریانی عربی لغات میں سریانی لفظ کا ترجمهہ 
”علامة'' لکھا ےے ۔ سیمیاهٴ کا لفظ بظاھر ایک خاص 


ٰ 
ٰ 
۱ 
ٰ 
۱ 










ذا اب (4) :۴۴:0۷۰ .افاظ؛ ے : ١۰۲‏ نیز | کے ذریعے ظہور پذیر هوتا ہے اور حروف کی اندرونی 


بہ خوالے جووہاں مذکور ہیں . 


نا۔٠‏ (م) سیا ی دوسری نوع کا ذ کر ابن خلدون 
لے بالتفصیل ایک خاص فصل میں کیا ےہ 


ٌ (طبم 0 ٣‏ : ےب ببعد او مترجمۂ 
ماک ءط؛ ج: ہہ ببعد و بولاقء ہے ۱ھ 
[طبم ورقی]؛ ص ہم ببعد ومطبوعة بولاق [چھوٹی 
تقطیع]ء ص , ہم ببعدٴ یہ فصل طبعات بیروت میں 
سوجود نہیں) ۔ ابن خلدون م ۰۰۸ ء۶۰ ۱ع)اکے 


زمانے میں اسی نوع "کو خاص طور پر سیمیاه ‏ ذہتے ؛ 
تھے ۔ آج کل اس ہر بہت ہے رسالے جھپ چکے ہیں إ 


اور ان کا بکثرت مطالعه کیا جاتا ے ۔ ان میں ہے 


کچھ رسائل کے لیے رك بہ سحر؛ لیکن سحر مباح ک ! 


تمام تصئیفات پر اس کا اثر نظر آتا ے۔ 'ازایرحة“ 


1 
٦ 


سے 
[رك ہآں] اسی کی ایک خاص طور پر پیچیدہ صورت : 


ہے ۔ ابن خلدون اسے حروف کی مخنی قوتوں کا علم 

کہنا زیادہ پسند کرتا ے کیونکہ سیمیاء اہتدا میں 

ایک بہت وسیع اصطلاح تھی؛ جس کا اطلاق سارے 

علم طلسمات پر ھوتا تھا اور آگے چل آثر محدود 

معثوں میں اس کے استعمال کا آغاز ا ی صوفیوں کے 

ایک فرتے نے کیا؛ جن کا دعوٰی تھا کہ وہ اس 

. ماڈی دنیا پر حروف اور ان سے ترکیب دیے هوے 
ناسوں اور جدولوں کے ذریعے تصرف کر سکتے ہیں ۔ 
جن صولیوں نے اسے اپنا شغل قرار دیا وہ نظری اور 
وحدت الوجودی تھے اور وہ اس عالم طبیعی ہیں 
نصرف کرنے اور خوارق العادۃ پر قادر هونے کے 
مدعی تھے ۔ وہ کہتے تھے کہ وجود کا نزول ایک 
×× فصوص سلسلے کے ساتھ ایک ھی وحدت ہے هوا 
ا (سلسٹڈہ وفلاطونیہ) ۔ انھوں نے اس جدید سییاہ 
لئے اپنی جدید اصطلاحات کا ایک نظام قائم کیا 
کے سطابق رسالے لکھے ۔ اس نظام کے سطابق 
کا نال الاک او ر کواکب کی ارواح 


7 
' 
ر:- 
سك 









اور مخفی قوتیں ان اسما ہیں جاری و ساری ھوتی 
ہیں جو ان ہے بنائے جاتے ہیں ۔ پھر اسی طرح یه 
قوتیں حوادث اکوان کے تقلبات میں دائر و سائر 
ھوتی ہیں اور یه اکوان تخلیق ی بہلىی اور ابتدائی 
شکل ابداع سے لے کر خلق کے مختلف سظاہر میں 
نمودار ھوتے ہیں اور اس کے اسرار کو صاف صاف 


| ظاہر کرتے ہیں ۔ اس کا مطلب یہ معلوم ھوتا ے 


که حروف کے اندر ایجاد کے اصلی اسرار پوشیدہ یں 
اور وہ سخفی قوتیں جو ھمیشه ا کوان میں جاری و 
ساری رھتی یں ان ان حرون ہیں جمع ہیں اوراسماے 
الٰہیه او رکامات ِرك بآاں] انھیں حروف ہے بنتے ھیں؟ 
لہذا عالم عنصری اور اس کے ا توان میں ان اسما 
اور کلمات کاء جب انویں نفوس ربانیه استعمال کریں؛ 
تصرف جاری ھوتاھے ۔ البوئی [رلهٗ باں]ء ابن العربی 
[رك ہآں] اور ان کے ۔تبعین کا یہی نظریہ ہے ۔ 


٘ حرو فی ان مخفی قوتوں کی حقیقت اور منشا کی ہابت 


یک تع یکاہ 


اختلاف پایا جاتا ۓے ۔ بعض کا خیال ےہ که پھة 
قوتیں ان حروف کی طبائم اور امزجہ میں ودیعت 
کی گئی ہیں اور اس بنا پر وہ عناصر اریہ کے 
بعض ان قوتوں کو حروف ک لسبت عددی کی 
طرف منسوب کرتے ھیں؛ جس کی بنیاد حساب جمل 
پر ے ۔ ابن خُلدون مانتا ے کە مادی دنیا پر اس 
| قسم کا تصرف چل سکتا ےء لیکن یه خدا کا ایک 
فضل سے جو ول ارآ ہاں] کو بطور کرامت [رلە 
بآں] عطا ھوتا ے اور جب وہ لوگ جن پر یه فضل 
نہیں ھوا اور تعمق نظر سے محروم هیں؛ ان اسما اور 
کلمات کے ذریعے اسی طرح کا تصرف حاصل کرنے کی 
کوشش کرتے ہیں تو ان کا شمار ان لوگوں میں 
ہوتااغہ جو طلسمات کے ذریعے سحر کیا کرتے 
ہیں ۔ فرق صرف یہ ہے کہ ان لوگوں کو ان 


علم (سمیا) 





ساحروں کی سی علمی تربیت حاصل نہیں ہوتی ۔ یہ 
ہو سکتا سے کہ نفس انسانی کے عزم و ہمت کے زور 
ہے کسی پر اپنا اثر جما لیا جائے اور یہی عزم ابن 


۳" 


خلدون کے نزدیک ان تمام افعال کی (خواہ وہ جائز ا 


ھوں یا نا جائز) بنیاد سے ۔ یه نائیر ان لوگوں کے 
مقابلے ہیں جن کا پیشہ ھی ساحری ےے؛ ایک حقیر 
شے ہے ۔ ابن خلدون اسی بنا نو لبون اور اس جیسے 
لوگوں کی اس کوشش لوٴ لہ وہ ہہاح اور پا ف سحر 
ایجاد ‏ ئریں اچھی نظر ہے نہیں دیکھتا ۔ بایں ہمہ 
یہ سوال ھی پیدا نہیں ھوتا 'تهە البونی ئے اپنے 
ایجاد ئردہ طریقے دو اسلاسی طریفه قرار دیا هو - بعضش 
مسلمانوں کی تصنیفات میں اس نوع سحری بہت سی 
مثالیں پائی جاتی هیں؛ مثلا دیکھے ''چالیس وزیرء 
مترجمةُ ×زمم') وأ ٥6‏ :ا:2 : ۸۰ 35۷/1٦6‏ ما :1 ٢۲اماذالا‏ 
یہاء۷ رہل !ج و۷×جوط) ایسٹرڈم دےےاع۶(اس طبع 
میں مفصل تشریح ملتی ے) . قلب؛ جو حروف 
میں کائنات اور علم کائنات کے روابط ئو دیکھتا 
ے؛ اس کی اس حالت کے بہترین بیان اور همدردانہ 
تجزہے کے لے دیکھے ٥‏ دچاد:ہ۷( :نا : زەلاہ(1۔(۸4؛ 
ص ہہ,ە ببعد! نیز )اه ە٥ط؛‏ ضص ہے بدا 
ظاعر ہے کہ یہ اسماے الہیہ سے متعلق اہجدی اور 
سحری قسم کے یہودی قبالہ ہے ملتا جلتا خیال 
۔ یہ باطل نظریهہ سکھاتا ھے کہ علم الحروف 
ماعیت اشیا کے علم کا نام ہے اور الہ تعالٰی نے ان 
حروف ھی ہے عالم آئو پیدا لیا اور انھیں کے ذریے 
اس میں تصرف ٹرتا ے؟؛ چنانچه انسان بھی حروف کا 
مناسب علم حاصل کر کے مادی اشیا میں تصرف 
کرسکنا ہے . 
مآخجل : متن میں مذ کور هیں 
)8.۸۸۸0۳۸۲ ,.) 
٭ھ_ رمل : لغوی معنی رت : اسطلاھا وہ 
علم جس میں سوال کے وقت رہل کی شکدوں ہے 


ہد رہ پیپچوہہوم 
ہے 


استدلال کیا جاتا ےے 





اس علم ہیں بروج سماوق ... 


0 ۳ 


کہ مطابق بارہ شکلیں ہیں ۔ اس علم کے اکٹر “- 


سسائل تخمینی اور تجرہے پر سبلی ھوتے ہیں جو 
مخفی اسور ہیں یقین کے لیے مفید اور کفایت کے لے 
سلم نہیں ھوتے (دیکھیے صدیق حسن خان: 
ابجد العلوم؛ بھوپال و۵۴۹ ص م۸م۹م). 

اصحاب رمل کا قول بے کہ بروج سماوی ہیں 
سے ھر برچج ایک حرف معین اور رسل کی شکلوں 
ہیں سے کسی ایک شکل کا متقاضی ہوتا ےہ ۔ 
جب کسی امر کے متعلق پوچھا جانا ہے تو اشکال کے 
معبنةہ اوضاع بروج کے وقوع کے ٛقتضی ہونے کے 
علاوہ سدلول کے اسباب پر دال هوتے ھیں ۔ بروج 
ان احکام مخصوصه پر دلالت ‏ ئرتے ہیں جو ان 
بروج کی اوضاع سے متعلق ہوتے ہیں ۔ یه تمام 
امور یقینی نہیں بلکدہ تقریبی ہوتے ہیں ۔ اسی لیے 
نبی ئریم صلی اللہ عليه و آله وسلم نے فرمایا ہے کھ 
انبیا میں ہے ایک ئبی لکیریں کھینچا کرتے تھے اور 
ہر چیز ان کے کھینچے ہموے خطوط کے مطابق ھونے 
کی بنا پر واقع ھوتی ‏ ایک قول یہ ے کہ یہ نبی 
حضرت ادریس علیہ السلام ہیں اور علم رسل ان کا 
معجزہ ۓے نیونکہ محال کے متعلق ے؛ ورنہ صناعت 
اور معجزے میں کوئی فرق نہ رھتا۔ بعض مشائخ 
سے مروی ہہ کہ حضرت نبی کریم صلی اللہ علیه 
وآلہ وسلم سے جب عرض کیا گیا تو انھوں 


نے فرمایا کہ يہ ان تمام اسور سیں سے سے || 
جنھیں حق سبعانہ تعالی نے ذکر فرماہا ے: : 


جدە“ : ع9ا ھ 


ایدونی بکٹپ من بد ھذا آو ائرة سن 


لی ذا”ہھہی“" 


علم ان کعتم صدئین (وم [الاحقالب]: یو : 


یعی اکر مچے هو نواس ہے پہلے کی کوئی کون 
میرے پاس لاؤ یا علم (انبیا سے کھ لات 


جلا آتا ے (تو اہے پیش کرو). 5 
یہ علم چھے پیغبروں کو بطور 











کر ا یا ہو کو و 
سے کر ور را ود )2۹۲۰۸ علم (رسل) 
4 ا 7 ۰ -- 


مایا :)و حضیرت آدم"؛ (م) حضرت ادریس٣؛‏ | کہ تو مجھے ان خطوط میں اپنی قوت اور طاقت سے 
۰.٦‏ ()):حضرت ثقمان '! (م) حضرت اربیا '؛ (ہ) حضرت میری حاجت دکھا دے ۔ بیشک تو هر چیز پرقادر 


7 .إشِخیا۳؛ (ہ) حضرت دانہال٣‏ - اگر رہل کی لکیریں )ھے)۔ جب يہ دعا پڑھ چکے تو ریت پر انگل ہے 


7 :ھپغمبروں کی کھینچی ھوئی لکیروں کے مطابق ہوں 







ا نقطے بناتا جائے ء مگر انھیں گنا نہ جا ۔ اگر 
: : توان پر حکم لگانا جائز ے (مصباح الرمل). ۱ نتطے اچھی طرح نمایاں نہ ہوں ت'سو انھیں براہر 
رہل نقطوں اور لکیروں کا علم ے؛ جس میں کر کے ازسر نو شروع ‏ لیا جائے ۔عمل کے لیے ریت 

بعض معائی کی مدد ہے واقعات آئندہ کی تعبیر یا ان | کا پا ک ہونا اور لڑکے کے جسم پر زخم کا نشان نە 
کی اطلاع حاصل کی جاتی ے ۔ اس علم کا مدار ِ ھونا ضروری سے ۔ عمل مرد اور عورت دونوں کے لے 
اربعة عناصر؛ یعنی باد و خا ک اور آب و آتشء پر : لیا جا سکتا ھے ۔ جس دن پانی ہرس رھا هو یا 
ہے ۔ حکما نے اس علم کی نو قسمیں بتائی ہیں  .‏ ٴ ھواسخت چل رھی هو اس دن عمل نه کیا جاے۔ 
ایک نابالغ لڑکے ٴ تو پا ک ریت پر لھڑاٴ ئیا ! :میق کرت کا وق مرح سے شور کک ےمم تک 
جائے؛ جس پر کسی کا پاؤں نە پڑا سو ریت پر ' ملع ہے ؟ٴ ضرورةۃ شام کی نماز تک جائز ے ۔ ریت 
آية الکرسی اور معوذتین پڑھ کر دم لیا جائے اور | پرٴ نھینچے ھوے خطوط سے شکلیں سستخرج کی جاتی 
یہ دعا پڑھی جائے : الم انی ملک بگُلٍ هیںء پھر ان پر حکم لگکایا جانا ہے ۔ انگلی سے 
اسم ماک ب آحد بُنْ ملک قائمااو ریت پر نقطے گنٹی کے بغیں سیدھی لکیروں میں 
قاعدا آو راكکمَا آو سَاجلا فی السموت ڈالنے چاھییں تاکە ان سے ایک خط کی صورت پیدا 
لئ فی الْبْحْر آو ٹی الْمرِوَبَمن بلی ھو جائے۔ اس طرح نقطوں کی چار سطریں بنائی 
َ‫ جائی ا که چار خط پیدا ھو جائیں ۔ پھر دو دو 

و مرقاتِ و مد العَقا و بیٹک الحرام ا نقطے اس طرح دیں ٴکه ان خطوط کے آ ف- 
خاتر اہ ملاہ نی لمات ا 07 پک ہے 
فی ونی ملاائی لیس آوئی | یا طاق نقطے رہ جائیں ۔ ان ہے ایک ایک شکل 
فو الٹھار ٹسل غاد چٹث-7 دا ھوکی ۔ این عیل کیوچار کان ترک کے 
الک اك ترنی عاجتی ئی مُذٍٍ ای | چار شکلیں پیدا ھوں گی ۔ ان شکلوں کو امھات 
پحول سنک وقوۃ اک عَلی ک شی قدیر (۔۔مائیں) کہتے هیں۔ ان چار شکلوں کے بعد ایک 
(داے اللہ! میں تجھ ہے سوال کرتا ھوں هر اس نام | ایک شکل بنائی جائے۔ اس طرح چار شکلیں هو جائیں 
کے ساتھ جس سے تجھے تیری مخلوق میں سے کسی | گی ۔ انھیں بنات (س بیٹیاں) کہتے ہیں ۔ پھر دو دو 
ۓ کھڑے هو کر؛ یا بیٹھ کر؛ یا رکوع کرتے ھوے؛ ایک ایک شکل حاصل کی جائے۔ اس طرح 
... پاسجدے کی حالت میں؛ آسمانوں اور زین میں ؛ | آٹھ شکلوں سے چار دوسری شکلیں پیدا هو جائیں گی - 
اش یا سمندر میں؛ یا خشکی میں اور منٔی اورعرفات کے کل بارہ شکلیں ھوں گی ۔ پھر چار شکلوں کے 
. دربہان اور مقام (ابراھیم) اور بیت ارت شریف کے | مجموعے ے ایک ایک اور شکل حاصل ہوکی ۔ 
اس غضا میںء یا رات کی تاریکیوں ہیںء یا دن کی | کل پندرہ شکلیں هو جائیں گی ۔ پھر پندرھویں شکل 
مت تونے اس کی دعا کو سنا هو اور 5 3+ سے سولھویں 





علم (رسل) 


اور ھر شکل کا ایک ستقل متداول ے 

علم رہل کی تاریخ : یە ایک بڑا شریف 
علم ھے ۔ شرفا کی توجہ اٹھ جانے کی وجہ ے جہلا 
اس علم کی طرف رجوع ٴ درنے لگے اور انھوں نے ا سے 
حصول دنیا کا ایک ذریعه بنا لیا , 

اس علم کی صحت کے بارے میں حضرت عبداللہ 
ابن عباس' سے مروی ہے لہ انھوں نے حضرت نبی 
ٹریم صلی اللہ عليه وآله واسلم سے عرض ی: 
”یا رسول الله٭! میں نے ایک شخص ‏ و ریت پر خط 
تھینچتے دیکھا ۔ لوگ اسے جھٹلاتے تھے ۔' آپ٭ 
نے فرنایا : '٭یە علم ایک پیغمبر دو الہام ھوا تھا۔ 
جو دوٹی ان کے عمل کے مطابق اس علم پر عمل 
تکرے اہ سوجب واب ہے''۔ بعض کا قول ے 
ئه یه علم حضرت دائیال عليه السّلام کا اور بعض 
کے نزدیک یه سات پیغمہروںء یعنی حضرت آدمہ 
حضرت شیث؛ حضرت ادربس؛ حضرت ارمیاء حضرت 
اشعیاء حضرت لقن اور حضرت دانیال علیہم السلام 
کا معجزہ ے 

علم رسل کی دتابوں ہیں متفرق روایتیں یوں 
بھی ہلتی ہیں کہ جس وقت حضرت آدم عليه السلام 
کی اولاد اطراف عالم میں پھیل گئی اور ندت 
تک ان کے متعلق ئوئی خبر نہ آئی تو حضرت 
آدم٭ بہت پریشان ھوے ۔ اللہ تعا ی نے حضرت جبریل 
عليه السّلام کی وساطت ے ان کو یە علم سکھایا 
تا کہ وہ اپنے بیٹوں کے حالات سے واقف ھوں ۔ 
بعد ازاں یه علم دنیا ہے اٹھ گیا ۔ مدت دراز کے 


ں؟۲۰۲١۹‎ 


----٠.--حٹت‏ ستٹس سس وو_سسسیلبجش ٹٹوسش-.س.س.١ٹ ‏ ساس 





اور نقطۂ چہارم خاک یا اس علم جا مدار انا 
عناصر پر ےہ ۔ از روے سزاج ری کو 
طبیعتیں هوتی ھیں : () آئش کی گرم اور خشک؛ 
(ہ) باد ی گرم اور تر (م) آپ کی سرد اور تر؟(م) 
خاک کی سرد اور خشک ۔ آئش و باد زندہ اورمڈ کر 
ہیں اور آب وخاک مردہ اور سؤنٹث میں ۔ اربعه 
عناصر کے اعداد يہ ہیں : آتش سے ر؟ بادے ہ٤‏ 
آپات مخت ےت 

رسل کی اصطلاح ہیں فرد کے معنی نقطے کے 
ہیں ۔ دو فردوں کے لے جو خط پیدا ھوتا ے اے 
زوج دہتے میں 

مآخلہ: (0) مسشہی الارب بذیل ماک؛ () 
فرھنک آئند راجء بذیل مادہ! (م) آرھنگ آصفیہہ 
بذبل ماڈہ؛ [(م) محمد عطا لاھوری : مصداق الرمل 
(فارسی)؛ مطبوع ولکشوں لکھٹؤ پبےررے؛ (م) محمد 
ناصر غیرازی محمود الرمل (فارمی)؛ مطبوعة نولکشور؛ 
ےے۶۱۸: (ہ) وھی مصنف : ناصر الردل (فارسی)؛ مطبوعۂ 
نولکشٹوں لکھنز ے۸۸,,ع؛ (ے) سید روشن على : 
سرآج الرمل (فارسی)؛ سطبوعة نولکشور لکھنؤ ہے۸ ۶۱]. 

(غلام جیلانی مخدوم [و تنخیص از ادارہ]) 
[تعلیقه: رہل کے لغوی بعنی میں ریگ ۱ 

(لْسانء بذیل سادم)؛ لیکن چونکہ اس علم کی ابتدا 
حضرت آدم' یا حضرت دائیال٣‏ نے ریگ پر نقطے 
ڈالنے سے کی تھی اس لیے بطور تسمیہ حال باسم محلء 
رہل کا گیا ۔ رسل کے علم کا مقصد بعرالت 
استکشاف مغیبات ے ( 


یعنی اس علم کے ذریعے غا ٠.‏ 
کی باتیں کا علم حاصل ہوتا ہے اور اس غرلیا: 
لے مولہ افکیل وفع کی کئی ھی ون س2 


بعد اللہ تعالٰی نے حضرت دائیال عليه السلام کو یە 
علم بطور معجزہ عطا فرمایا - انھوں نے چار انگلیوں 
سے چار نقطوں کا نشان اس طرح بنایا: | :| ات 
کے نزدیک ایک ھی نقطہ چار گوشوں والا تھا تھا [8])۔ 
ان میں ے هر نقطهة ایک عنصر پر دلالت کرتا ےء 
یعنی نقطه اول آتش؟؛ نقطه دوم بادٴ نقطه سوم آب | : 











گئے تو انھیں اپنی اولاد کے بارے میں فکر سندی : 


؛:- ۱ 
کی ۱ 7 
۴‫ معلوم کرنے کے لیے یه علم وضع کیا, ٘ 
و رسل کی وجۂ تسمیه یه بھی بتائی جاتی ے کہ 
٠‏ إْ 

ا 


آدم علیہ السلام ئو ایک مرتبہ یه٭ خواھش 
ھوئی کہ انھیں ایسا علم حاصل هو جائے جس سے 
غائب کيی باتیں معلوم ہو جائیں ۔ جبریل 
کنار دریا بیٹھے تھے ۔ آدم عليه السلام کی اس آٴ 
خواھش کو پورا کرنے کے لیے انھوں نے اپنی چار 
انگلیاں ریت میں ڈہو دیںء اس طریقے سے : 


بھی اسی طرح سامنے چار انگلیاں ریت می ڈبو دیں ۔ 
اس طرح یہ شکل وجود میں آئی : 


7 اس کا ام جماعت رکھا گیا ۔ باقی سب 


کت یە بھی کہا جاتا ھھے که جبریل عليه السلام 
کی نے صرف ایک انگلی رہت میں ڈہوئی تھی ۔ اس سے 







.. نقطے کی شکل ظہور میں آئی اور وہ شکل مرہم 
(ھ)تپیی ۔ اس سے آدم عليہ السلام نے 
.چماعت کی شکل (بصورت بالا) وضع کی ۔ جماعت کو 
رن ام الاشکال اسی لیے کہتے ہیں کہ اس ہے باتی 
ایر پکڑوں کا ظہور ھواء جنھیں موالید اور عناصر اربعه 


ہیں بیو ؟ 
زئوڈرشزپیجوٹ یر 


۳۰م 


بل فاوسی]ء مطبوعۂ نولکشور ۹۳ہ ص | 
:لا حکایت بھی آئی ےکہ آدم علیہ السلام کو | دو مزاج ہیں ۔ ان کے ایک خاص طریقے ہے 
الم کی ضرورت اس لیے پڑی کہ جب ان کے باھم ضرب و جمع کرئے سے جو اعداد بنتے یں وہ 
فرژلد زیادہ ہو گئے اور اطراف عالم ہیں پھیل آ واغع عم آدم “ کے نام کے ہیں اسی لیے کہا 





علم (رسل) 


مثلا آتش کا ایک جوھر ےہ اور گرم وخشک اس کے 





گیا ہے کہ الرسل عدد اسم الواغع (انوار الرَل: 


ارھنے لگی ۔ ہپس انھوں نے ان کے حالان عائانر | ص م) ۔ کہتے ہیں کہ آدم عليه السلام ہے یه علم 


حضرت ادریس“' تک پہنچا اور ان سے حضرت دانیال٣‏ 
کو ملا جنھیں اس میں معجزےکی حد تک اختصاص 
حاصل ہو گیا ۔ اسی لیے بعض بیانات کی رو ہے خود 
انھیں لو واضم ‏ کہا جاتا ے اور اس بارے میں 
بہت سی حکایتیں مشہور هیں (انوار الرمل؛ ص م) ۔ 
دانیال' ہے یه علم ارہیا' اور آگے لقمان٭ اور ان 


سے داود عليه السلام تک پہنچا. 


علم رسل کا سوضوع نقطہ ے اس ہیں بحث 


' عوارض ذاتیہ (یعنی فرد اور زوج) سے ھوتی ے ۔ 
إ اس علم کا معمول بیوت (جمع بہت - خائه) اور اشکال 
اس کا علم حاصل ہو ٴثئرآدم عليه السلام نے ۱ 


ہیں ۔ اھل ھیئت کے نزدیک مر کز کو ثقطهہ کہتے 
ہیں ۔ٴ لبھیٰ دو دب ( سے ستار) کو بھی نقطه ”کہا 
جاتا ے؛ لیکن فن رسل میں نقطے ہے مراد عنصر 
عے ۔ اس علم کی بنیاد عناصر کے انداز پر چار نقطوں 
پر رکھی گئی سے ۔ اسی اصول پر اشکال | دو ناریء 
ھوائیء آبی اور خای ”کہا جاتا ھے ۔ ایک نقطہ فرد 
کہلاتا ے ۔ جب ایک مرتبے میں دو نقطے جمع 
هو جائیں ان کو زوج کہا جاتا ہے . 

باقی اسور و مسائل اوبر کے مقالے میں 
آ گئے هیں ۔ یہاں یه ذکر کرنا ضروری ے کہ یه 
علم سفید تو یقینا نہیں؛ لیکن اس کا انتساب ائبیا 
سے کیا گیا ھے۔ اس بنا پر اگر اس کا غلط استعمال 
نہ کیا جائے تو تخمینی علم کی حد تک مفید سمجھا 
گیا ہے؛ تاہم اسے دینی علم کا درجہ نہیں دیا 
جا سکتا بلک غلط لوگوں کے ہاتھ میں اگر آ جائے 
تو اے علم مذموم بھی کہا جا سکتا ےہ کیونکہ 


علم (رسل) 





بقول امام غزالی؟ جب کوئی علم خداوند تعاٰ 
کی ذات و صفات کے بارے میں شک پیدا کرے یا 
یوں بھی انسان کو توھم پرست بنا دے اور وہ 
اپنے عقائد یا دنیوی فیصلوں کی بنیاد ایسے علم پر 
رکھے جو بہر حال ظنی و تخمینی سے تو اس سے 
نتائج کے لیے صحیح اسباب کے اختیار کرنے ہیں 
ضعف پیدا هھوسکتا ے۔ یہی حال اس علم کا ے جو 
اعداد کی ترکیب و تالیف ہر قائم ےء یا جو حروف 
اور خطوط کے اسرار مخفی پر مہنی اور ظنی ھے؛ 
چنانچہ اس ے وھی ضعف در عقیدہ اور وھم پرستی 
ظہور میں آ سکتی ے جو حضرت امام کی راے میں 
علوم مذسوم کا نتیجہ ہے . 
بلا شبہہ قدیم زہائے کی طرح دور جدید میں 
بھی علوم رسزیہ (ذہ ٥٥ء5 )0٥:۵[٤‏ اور طلسمات 
و نیرنجات کا ذوق انسانوں کے آئسی نہ ”سی طبقے میں 
پایا جاتاے (ءطدھ :05ہ : بہہ171:4 ۸40۷:۱۱۷1 ۷۰ا7؛ 
لنڈن ےےو ,ء ص ٠)ء‏ لیکن ان علوم "کو تطعی 
نہیں سمجھا جا سکتا ۔ جدید ترین دور میں مغرب 
میں سائنسیت کی خشکی (اور بعض صورشوں میں 
تخریب) کے باعث شدید رد عمل ھوا ے اور لوگ 
اس کی کڑی اور سنگلاخ نوعیت ہے پریشان هو کر 
تخییلی علوم (یا فنون) کی طرف آ رعے ہیں ؛ نگر یه 
رد عمل اتنا ھی اضطراری اور انتہا پسندانہ ے جتنا 
اھل سائنس کاء جو داخلی و باطلی ہر حقیقت کے 
سنکر ہیں , 
(سید عبداللةہ) 
ت علم وسیقی : رك بہ کن : موسیقی . 
8 علم حسابِ العقد: رك بہ حساب العثد, 


8 علم حساب الغبار: رڈ بہ حساب الغبار 





تمہید : سلمان فلاسفہ اور حکما کے یہاں و 
علوم حکمیہ کی چارقسمیں ہیں : () علم رناضی؛ 
(ہ) علم منلق؛ (م) علم طبیعی؟ (س) علم الٰہی ۔ علوم 
طبیعی کی انھوں نے سات فروع ییان کی ھیں : 
(,) علم المبادی ء یعنی ان چیزوں کی معرفت جن 
سے کوئی جسم جدا نہیں ہوتا اور وہ ھیولی ء 
صورت؛ زمان؛ مکان اور حرکت ہیں ؟ (م) علم السماہ 
والعالم اور اس کےموجودات؛ (م) علم الکون و الفساد؟ 
(م) علم الحوادث الجو؟ (م) علم النباتات ؛ (ہ) 
علم الحیوانء جس میں علم طب بھی شامل ے 
(دیکھے صدیق حسن خان : اہجدالعلومء بھوپال 
٥۹ھ‏ ص ہےہ). 

سسلمانوں میں علوم عقليه کی اشاعت خلافت 
عباسیہ کے اوائل سے هو لگی تھی ۔ خُلافت امویەه 
میں عیسائی اور یہودی طبیب خلفا کے مقرب بارکہ 
تھے ۔ جب خلفاے عباسیہ کا دور شروع هوا تو 
ان کی تعداد اور قدردانی میں اضالهہ هو گیا ۔ 
خلفا کے دل میں جوم کا شوق بھی انھیں ھی کی 
وج ہے پیدا ھوا ۔ علاوہ ازیں عیسائی پادربوں اور 
تسیسوں ے حکماے یوان کے تذ کرے سن سن کر 
عام پڑے لکھے مسلمانوں کو بھی ان کے علوم ہے 
آگاھی ھونے لگی ۔ ابو جعفر المنصور کی فرمائش 
قیصر روم نے اقلیدس اور طبیعیات کی جو کتایك ‏ 
بھیجی تھیں ان کا ترجمہ ھوا تو مسلمائوں ےک 
اشتیاق علمی کو مزید تازیانه لگا (اہن رفا 
مقدمهہ؛ مطبوعة بیروت؛ ص هَ‌ٔ ۔ عارون اليدفًَ 
کے ا ہے کے کاو جو او مس 















فس‌ کڈ اکسا : اخبار الام مطبوعة 


میں یحبی بن خالد برمکی نے بھی ایک علمی مجاس 
قائم کی تھی اور اس میں دقیق فلسغفیائہ مسائل پر 
بحث ھوتی تھی (السعودی : مروج الذھب؛ بحواله 
عبدالسلام ندوی : حکماے اسلام؛ ۶۱ ۱ءے). 

ھارون الرشید کے بعد ساسون الرشید 
نے ہونائی علوم و فنون کی طرف مزید توجه کی ۔ 
اس نے قیصر روم کو خط لکھا اور اعل علم کی 
ایک جماعت کے ہاتھوں منتخب کتاپیں منگوائیں۔ 
جب یہ لوگ کتابیں لے کر آئے تو ان کا ترجمہ 
کرنے کا حکم دیا۔ اس دورہے 
اسحطق؛ یعقوب بن اسطق الکندی؛ ثابت بن قرة الحرانی 
اور عمر بن فرخان الطبری بالخصوص قابل ذاکر 
میں (ابن اہی اصیبعه : طبقات الاطباء؛ مطبوعۂ فاھر 
): ےہ)؛ ابن صاعد الائدلسی: طبقات الاہم؛ 
مطبوعة بیروت؛ ص ہرم وم) ۔ المامون کے بعد 
وائق باللہ اور اس کے بعد متوکل باللہ کے عہد میں 
بھی یه کام جاری رھا۔ چوتھی صدی ھجری تک 
ارسطو کی منطلق اور طبیعیات کی کتابوں کے ترجے 
ھوے اوران کی شروح لکھی گئیں . 

تراجم کی کثرت تعداد کو دیکھتے ھموے 
اپورپہی سصنفین نے فلاسنة اسلام پر سخت تنقید کی 


مترجمین میں حنین بن 


سے کہ انھوں نے کوئی نٹی چیز پیش نہیں کی 
۴< بلکه ساری عمر ارسطو کی پیروی اور اس کی تصانیف 


كيٗ ۔شرخ و اختصار ممہیں صرف کر دی ؛ء لیکن اس 


۴ ڈ۔ 


إکریں میں زکثرت و شریک ا ۓے ان نظریات کو اچھی طرح سجھ اور برکھ 


0 آْ 
ان لاٹھوگہ ص ۹مم) ۔ یوحنا کے علاوہ اسی زمائے 


فپجٗهجججھوییپیچجوچچجچجہسیہہہِجچجچےے 
۔۔۔شسہ.-ص-۔صے س.صیی۔.۔ سیا 


علم (طبیعیات) 


کر ان کا انطباق مختلف ادوار کے کثیر حالات ہر 
کیا ۔ پھر انھوں نے جدید نظریات اور اچھوتے 
سباحث پیدا کے ۔ اس طرح ان کی علمی خدمات 
نیوٹن اور دوسرے علما کی سساعی ہے کم نہیں 
(ندری حافظ طوقان : 
ص٢۲).‏ 

حکماے اسلام کے سوانح و تراجم کے 
مطالعے ہے بە حقیثت بھی واضح ہوتی ےہ تہ و 
یونان کے علوم عقليه کو حُلاف دین؛ حرف آخر 
یا جاسد چیز نہیں جانتے تھے ۔ وہ خُود اپنی ذاتی 
راے ر ٹھتے تھے غوروفکر کرتے تھے؛ تجربهہ و 
مشاہدہ سے کام لیتے تھے؛ ان علوم میں نئی 
چیزیں پیدا درتے تھے اور دوسرے کے اقوال ہر 
تنقید آکرتے تھے ۔ محنت و استقلالء صداقت و 
دیانت اور اخلاص و تقوٰی ان کا شعار تھا ۔ 
کا عقیدہ تھا ٴکە جب نک دوئی عالم ان صفات 
عاليه ہے متصف نہیں ہھوگا۔ اس کی تحقیق کے 
نتائجچ تمرآور نہ ھوں گے ۔ تعلیم و تعلم 
آنادہ و استفادہ کے لیے وہ اقصاے ترکستان سے 
المغرب تک اور الاندلس ہے حجاز تک سرگرم 
سفر رھا کرتے تھے ۔ علوم حکممہ میں ان کے 
نظریات و نتائج حیرت انگیز ہیں اوران میں سے 
بعض حکما مستقل دبستان ھاے کر کے بانی ہیں۔ 
ان حکما کا تذ کرہ اور علوم طہیعی ہس ان یىی 
تصانیف کا تعارف آگے آتا ہے ]. 
مآحذ:() برا مان : تل ج رھ ء؛ (م) 


: ۷:۷۵ہ|:٭ لہ نز:ہادالۃً ۰ ,ا۱ا ٥١‏ ہ٠۱۱‏ ء۷171۲09 


مطبوعۂ بالٹی مور ؛ (م) وزممتم ٭+ سدداائدہ ؛ 
اسەاطا /ه نب موع] 6 ؛ للنڈن مورف ص ومم 
تا ۳مم؛ (م) ایم ایم شریف : مو :یڑ ۸ 
۸ظ 0ك /4ا؛ ج ؛ رہ مطبوعةۂ نل2 وبجومز)“ 





(ہ) ۸ظ وگ ہمواضع کغیرہ؛ (ہ) 8:0۴٥‏ .0 .5: 
ا:۷۱( ۳ہ رجہ:ا:ا 1۱٥۷0۳۷‏ 4ر۱ م : ہم ثاے+م؛ (ے) 
زیبدء 


۵+:71۱۶۶۰۱ ہزطف0٤41؛‏ صےب۱ ٹاوم ؟(ہ) مید حسین 


احمد : و؛ ۶ئا:ا:]-٠ ١7١1٢40‏ ۱۷ا:ااط:۶:٥ہ)‏ 71:6 
نصر: بہوما:[ ہا بمزاوتا[[+: :ہج ۷:اءک ؛ مح ہ۲٢۱‏ 
تا ەم؛ () ابن الندیم : کتاب الفہرست؛ مطبوعة 
لائہڑگ و قاھرہ؟ (, ؛) القشطی : اخہار العلماء و آخبار 
الحکماٴ؛ مطبوعۂ لائہزگ و قاھرہ؛ ( ) الخوانساری : 
روضات الجنات: تہران سم رمرھ: (مم) حاحی خلیفه: 
کشف الئلنون؛ مطبوعۂ لائپ زگ و استانہول؟(م ) الٹھائوی: 
کشاف اصطلاحات الننون؛ سطبوعۂ کلکتهہ؛ (م؛) 
صدیق حسن :ابجد العلومبھوبالہ ٣!‏ ٭؛ صءے٥؟()‏ 
لطفی جمعە : تاریخ فلاسنة الاسلام؛ قاھرہ ے۹۲ ۱ء؛ (ہ) 
قدری حافظ طوقان : العلوم عندالعرب؛ قاہرہ رواع؛ 
(ے ؛) وھی مصنف : تراث العرب العلبی فی الریاضیات و 
النلک؛ قاعره ہہورء؛) (۸م) ابن خلدون: متس 
بیروت ۶۱۹۰۰؛(۱۹) الز رکلی : الاعلام؛ قاھرہ ٣۳‏ ۔ 
علو عق در توق 
آسلامیء تہران ؛۳ء۱ش؟ (۱)) رحمن علی: تذکنہ 
علماے هند لکھنٹو م ۹۱ ,ء؛ (مء) عبدالسلام ندوی: 
امام رازی؛ اعظم گڑھ .۹۰ ؛عء؛ (م)) وھی مصنف: 
حکماےاسلام دوجلدہ اعظم گڑھ ۱۹۰۳ -ہ۱۹۰ء؛ 
یز دیکھیے مختلف کتاب خائوں کی فہرستیں . 


) نذیر حسین) 


' ٭مسس۔ 
۹9۹۸ 5 ) 5 د بیج اہ صا : تاریخ 


9 طبیعیبات : اسلامی دورمیں جتئےسائنس‌دان 
گزرے هیں ان کی اکثریت ھیئت دانوں اور ریافی 
کے ماھرین پر مشتمل ےہ ۔ اس کا سہب یہ ے کهھ 
سائنس کی یہی دو شاخیںء؛ یعلی هیثت اور 
رباضی؛ اس ززنانے میں سب ے زیادہ مشہور تھیں ۔ 
طبیعیات اور بالخصوص سیکانیات کی سائنس نے 
اس وقت تک کوئی حخاص ترقی نہیں کی تھیء 


.س'۔سسسسےسےتسسسےں ‏ . ۔ سیب سسییٹ یٹ سام لد ا تا الا امش مس سا مس اس لے سی پا 


وھ کر پجمھیوچٗۓتجي۔ ہہت 


کے سوا یونانی دور میں کوئی نامور ماہر میکاان 


نہیں گزراء اسی طرح پورے اسلامی دور می ٭ 


جن سائنس دانوں ۓ میکائیات کو اہنی تحقیقات 
کا محور قرار ديیا ان کی تعداد بھی کچھ 
زیادہ نہیں۔ بایں ہمہ علوم طبیعیہ میں مسلمانوں 
نے جو اضافے کے وہ انتہائی گراں قدر ہیں اور 
یہ بات یقین کے ساتھ کہی جا سکتی ےہ کہ 
وہ ان علوم ہر؛ جہاں تک کہ وہ زنانڈ ىا قبل 
اسلام میں ارثقا پڈیر هو چکے تھے؛ ہوری طرح عبور 
رکھتے تھے , 

بونانی علوم کی تحصیل کا رجحان المأمون 
(+ہ تا م۳ ۸ع) کے عہد میں درجۂ کمال تک 
پہنچ گیا تھاء جس نے بغداد میں ترجے کا 
ایک باقاعلہ مرکز قائم کیا ۔ اس دارالترجمہ کے 
ایک ستاز فلسفی اور طبیب حنین بن اسحٰق 
(پور تا ےے۸ء) کے 'آنکھ کے متعلق رسائل 
عشرہ'' کو غالبا بصریات کے سوضوع پر پہلی باقاعدہ 
درسی کتاب کہا جا سکتا ھے . 


میکانیات کے سلسلے میں سب ے پہلا نام 


احمد بن موی بن شاکر کا سلتا ہے؛ جس نے 
نویں صدی کے نصف آخر میں ایسی ایسی کلیں اور 
مشینیں ایجاد کی جنھیں دیکو کر عثل دنگ ۶ 
جاتی ھے ۔ اس کی تصنیف کتاب الیل (, ۸ ١‏ 
میکانیات پردایا کی اواین کتاب قرار دی جا کیک 


کارآمد ہیں ۔ ان میں گرم اور سرد ات 
ظروف اور معین سطح کے کنووں کا ٭ 
درج ہے ۔ علاوہ ازیسں بعضش سائنسی_ ھا 

بھی ذکر ےہ مثلا و ا : 











و “نر لی فئون نے عراق اور مصر میں 
پاظعغوص 'سرعت ہے ترتی؛ کی جہاں آب رسانی 
هپ پاشی اور رسل ورسائل کے ذرائع وجود میں 
ا لائےگئے ۔ ۷ 'آلیات“ کے نظری علم ہے اھل علم 
بث "کو ہے حد شغف پیدا ھوا؛ چنانجہ متعدد کتاییں 









: ' ”الا بردن آب'' رھٹ؛ ترازو اور ساعت آبی ہر 
نویں صدی کا مشہور عالم ابو پوسف یعقوب 
ابن اسلق الکندی [ِرَكٗ بآں] صحیح معنوں میں 
پہلا مسلمان سائنس دان فلسفی تھا ۔ وہ ارسطاطالیسی 
علوم کا ایک ذھین طالب علم تھا اور اس سے 
کوئی ہم کٹابیں منسوب ہیں؛ جن میں سے 
"کم از کم پندرہ علم المٹاظر ہر؛ بہت سی وزن 
مخصوص؛ مد و جزر علم البصر اور انحراف نور ہر 
اور آٹھ موسیقی پر تھیں۔ بدقسمتی ہے اس کی زیادہ تر 
سائنسی کتاہیں ناپید ھوچکی هیں؛ تاہم اس کی کتاب 
''علم البصر' کا لاطینی شرجمہ محفوظ ہے .اس 
میں الگندی نے اقلیدس کے نظریات کی روشنی 
میں هندسی اور فعلیاتی بصریات پر اپنی قابل قدر 
تحفیقات پیش کی ہیں ۔ ازسنہۂ وسطی میں اس کا 
ترجمہ ہوچکا تھا۔۔مشرق ومغرب کے علما نے؛ 
بنا جس میں راجر پیکن بالحٔصوص قابل ذکر ے؛ 
س. اس ے بہت استفادہ کیا. 
ْ7 الکندی ھی نے سب ہے پہلے موسیتی ہر 
إن:_ سائنسی نقطه نظر سے بحث کی ہے ۔ اس نے بتایا 
:کہ اھر نغمہ مختلف سروں کہ امتزاج ہے پیدا 
کن وت ے ۔ جب کسی سر کی آواز پیدا کی جائے 
وا میں لہریں پیدا ھوتی ہیں اور یە لہریں کان 
ا ظکراتی ہیں تو آواز کا احساس ہوتا ہے ۔ ہر سر 
ھکنڈ میں پیدا ہونے وا ی لہروں 
وہ نے اس سر کی تکرار 








۰ 
ٹر ت4ا 





علم (طبیعیات) 


(و موق کہتے ہیں ۔ اسی تکرار ہے ۰7۰ 
درجہ (؛ۂع) متعین ہوتا ے ۔ جس سر کی نکرار 
یعنی فی سیکنڈ پیدا ھونے وا یل لہروں کی تعدادء 
زبادہ ھوتی عے اس کا درجہ اونچا ھوتا ے اور 
وہ آواز تیز ہوتی ے ۔اس کے برعکس جس سر 
کی تکرار کم ہوتی ےے؛ اس کا درجہ نیچا ھوتا ے 
اور وہ آواز بھاری ھوتی عے ۔ الکندی نے نه صرفم 
موسیقی کے سروں کی تکرار معلوم کرنے کا طریقہ 
ایجاد ‏ لیا بلکہ اس طریقے تو عمل میں لا کر سر 
کی تکرار معلوم کی اور اس کا درجه متعین کیا. 

دسویں اور گیارھویں صدی عیسوی کا زمانه 
علمی اعتبار سے سسلمانوں کا عہد زریں ےہ ۔ اس 
وقت تک سسلمان علما کے ہاں یونائی علوم مستحکم 
بنیادوں پر قائم هو چکے تھے اور ان میں ایرانی اور 
ھندی فکر و تجربه کا بہت بڑا عنصر بھی شامل هو 
چکا تھا ۔ ان کی تصائیف عالمائه تو ھوتی تھیں؛ مگر 
ان میں جدت نمایاں نہیں ھونی تھی ۔ اب انھوں نے 
خُود اپنے وسائل پر تکیە کرنا اور داحْلی طور ہر 
ترقی کرنا سیکھ لیا اور علوم طبیعی مسیجیوں اور 
سبائیوں کے ہاتھ سے سسلمان اھل علم کی طرف 
بسرعت منتقل ھوتے گۓے . 

الرازی (م ۹۳۳ع) کو طب اور ”لیمیا کی دنیا 
میں بڑا مقام حاصل ہے؛ لیکن اس نے الٰہیات؛ فلسفہ؛ 
رباضیات؛ هیئت اور طبیعیات ہر بھی کتاہیں لکھیں ۔ 
مؤخرالڈ کر شعبے میں اس نے مادہ؛ مکان؛ زمان؛ 
تغذیة؛ نشو و نماء تحجر؛ مناظر و مرایاء علم البصر 
اور کیمیا پر بھی سیر حاصل بحث کی, 

احوان الصفا (حدود .۹۰۰ع) کا دائرة المعارف 
باون رسائل پر مشتمل ہے ۔ ان میں سے سترہ رسالے 
علم طبیعی سے متعلق ہیں اور ان میں تشکیل 
معدنیات؛ زلازلء مد و جزر مناظر و مرایا اور عناصر 
اور اجرام سماوی ہے ان کے تعلق کا بیان لے 







س٤“‏ ہے در گراگ؟ ۳ئ و کم انل و یپا 002007 


رو سے 


ح٣‎ 


(دیکھے اخلاصة الوقاہ تی اخصار رائل آحوان 
الصفاء طبع دتریسی؛ ۶۴۱۸۸۲). 
الغارابی (م ۰۱و۹ع) نے نہ صرف فلسفہ و 
منطق؛ موسیقی اور سیاست مدن پر اعم کتاہیں لکھیں : 
بلکہ علوم طبیعی کی تقسیم اور طبقہ بندی پر ایک | (کتاب ےت 
تصئیف احصاء العلوم و مراتہہا (قاھرہ +۱۳ھ) بھی ہ۹۳ رع)۔ اس نے تحقیق ہے بتایا کہ روشنی کی : 
اس کی یادگار ے ۔ اس کا لاطینی ترجمە بھی شائم ٰ رفتار آواز کے مقابلے میں دو درجے تیز ےہ ۔ اس لے , 
ہو چکا ےہ (میڈرڈ ۹۳۲ ۱ع). | سمندر کے پائی کے نمکین ہونے کی توجیه پیش کی د_ 
السعودی (م ے۹۰ع) نے ایک زلزلے کے | فواروں: قدرتی چشموں اور مصنوعی زیر زمین کنووی . 
احوال میں بحر مردار کے پائی کے علاوہ اولیں ا زولام٭ معەنا۲ع) ہے ہائی کے خود بخود ابھر آنے گی 
پن چکیوں کا ذکر ٹیا ے؛ جو شاید سسلمانوں ھی | اس نے جو توجہیات بیان کی ہیں انھیں موجوفہ ۔ 
کی ایجاد تھیں . ساسکوئیات (فہەناہہ؛:ہ:0101) کی ابتدا قرار دیا چا “ 
بوعلی سیٹا (م ے۳, ع) کا شمارعالم اسلام ' سکتا ےہ . 
کم تی ھا فی سی سا رین سلمانوں کے سب سے بڑے عالم طبیعیات 
کی طب پر اس کا اثر بےانداز ے؛ تاھم یه بھی | اور دنیا بھر کے ماھرین بصریات کے پیش رو 
کہا جاتا سے کہ وہ اتنا بڑا طہیب نہ تھا جتنا | ابن الہیٹم (م ۳+, ؛ع) کا تعلق بھی اسی دور ہے 
باکمال فلسفی اورماعر طبیعیات تھا ۔ اس کے نزدیک | سے ۔ هندسی اور فعلیاتی بصریات میں اس کی تحقیقات 
علم طبیعیات حکمت نظری عہ اوراس کا موضوع | یورپ کی تحریک احیاے علوم کے زمانے تک حرف آخو: . 
موجودات اور موہوىات ہیں۔ اس میں اجسام؛ ان کی | سمجھی جاتی رہیں ۔ بصر اور افعال چشم کے سلسلے ٠‏ 
حرکت اور سکون کا مطالعہ کیا جاتا ھے اور طبیعی | میں اس کے نظریات قدما کے تصورات ہے مورات سے ہبت آگے ." 
اجسام کے لاحقات یہ ھیں: حرٴ کت اتصال؛ اتصال: | تھے ۔ اس گی بہترین تصئیف کتاب کتاب المناظر ۱( 
قوتء حُلا: لانہای نور اورحرارت ۔ اس نے علم | جس کی اصل اب ایاب ے؛ لیکن اس کا ترجہ 75 
طبیعیات کے ان موضوعات کا ماعرانه مطالعه کیا اور | وسیووت7۸ ہہ ۸م0؛ جو بارھویں صدی عیسوی سی ٠‏ 
ثابت کیا کہ روشنی کی رفتار خُواہ کتنی بھی ہو؛ | هھوا تھاء محفوظ ے ۔ اس میں ابن ال یئم نے اق 
ہمیشہ محدود ہوتی ہے ۔ اس کے ہاں وزن مخصوص | اور بطلمیوس کے اس نظریے کی تردید کی کہ وو 
کی بحث بھی ملتی سے ۔ ابن سینا نے نظریة اعداد ہر | دیکھنے وا ی آنکھ ہر پڑتی ے تو آنکھ میں ہکا 
بھی قلم اٹھایا - فاصلوں کی صحیح پیعائش کے لیے | کی کرئیں ٹکلنے لگتی ہیں اور یہ کرٹتوخ 
اس نے ایک ایسا آله ایجاد کیا جس میں وھی اصول | شے ہر پڑتی ہیں وہ ۓے آنکھ کو نظر آۓے لا 
کارفرما تھا جس پر عمارا موجودہ کسر پیما (ونوب۷) | ابن الیٹم نے اس نظریے کو غلط خرن 
کام کرتا ے (الشفاء قاھرہ ۹۰۲ ۱ع فا کیی۔ ئل رسائلء | بتایا کہ آنکھ سے نکلنے سر َ 
حیدر آیاد (دکن) ۱۸٣۱ھ‏ کشف تس ٰ 
دس 
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ت و می سن بھی تسلیم کیا جاتا ھے . 
ا 'کتاب المناظر طبیعیات کی مشہور شاخ 
ا مگ زوٹینی'“ پر دنیا کی پہلی جامع کتاب ھے ۔ روشنی 
کی ماہیت پر بحث کرتے هوے ابن البیٹم اہے 
قواائی کی ایک قسم قرار دیتا ے؛ جو حرارت 
کی توانائی کے سشابہ ھے ۔ اس نے روشنی کی شعاع 
کی نہایت صحیح تعریف پیش کی ؛ یعنی یہ روشنی کا 
ایسا راستہ ےے جو ایک خط کی صورت میں 


ھو۔ اس نے بتابا کہ روشئی کی شعاع ایک | 


واسطیہ (تتناكت) میں عمیشہ بخط ستقیم چلتی 
ہے اور یہ روشنی کی ذاتی خاصیت ے؛ جس کا 
کسی واسطے ہر انحصار نہیں ۔ اس نے ؟'سوئی 


ٰ 
ٰ 


ْ 


ز,..ثابت کیا کہ اگر کسی منور جسم ہے آنے وا | 


شعاعوں کو ایک باریک چھید(م ثقب) سے گزرنے 


ہو جاتا سے ۔ موجودہ زانے میں روشنی کے ائەکاس 
کے ہو مسلعہ قوائین کی دریانت اور تجربے کے 







ین الدیغم کے سر ہےء یعنی () شعاع واتم 
0 خوؤزدد)ء عمودی خط (ملز لمت اور شعاع 
وکس ڑوت اتی متں)؛ آنینوں ایک سطح میں 





ہے ۔اس نے ''منظر شفق'' 


شعاع ایک واسطے ہے دومرے واسطے میں (مثلا 
ہوا سے ہائی میں) داخل ہوتی عے تو وہ اپلے 
پہلے راستے ہے ایک طرف کو پھر جاتی ے ۔ 
کروی (و اہ اعع)؛ مقعر (ومںہۃ) اور سکافی 
(ہااہطاصوح) آئی ثینوں کے بارے ہیں تحقیقات اس کا ایک 
اور شاندار کارنامہ ے ۔ ثتاب المناظم کا غالبا 
سب سے اھم باب آنکھ پر ے؛ جس میں آنکھ کے 
مختلف حصوں کی تشریح کی گئی ہ ے یه تشریح 
موجودہ زنانے کی تحقیق کے مطابق بالکل صحیح 
اور مکمل ہے , 

اہن الہیٹم نے نور و آئينه کے مبحث پر بہت 
سی چھوٹی چھوٹی کتاہیں بھی لکھی ہیں ۔ ان میں سے 
ایک النور ے ۔وە نور کو ایک قسم کک آگ 
سمجھتا ے؛ جوفضا کی حدود پر ملعکس ھوتی 
پر بھی ایک کتاب 
لکھی تھی؛ جس کا اب صرف لاطبئی ترجمہ هی 


چھھد کیمرے“ (ہہ:٥ە٥‏ ٥ا٥"٥61)‏ کا اصول دریافت ! دستیاب ےہ ۔اس میں اس ئے بتایا کە 'کرۂ ھوائی 
کہا ۔ اے وہ ثقبالہ کہتا ھے ۔اس نے تجرہے ہے | بلندی میں تقریبا دس سیل ہے ۔اس کے دیگر رسائل 


میں قوس قزح اور مدور اور ھذُلول آئینوں پر بحعث 
کی گئی ھے۔ ان رسائل کے علاوہ اظلال اور کسوف و 


دھا جائے تو اس کے دوسری طرف رکھے موے | خسوف کے متعلق کتاہیں بھی نہایت مشکل رباضیاتی 
پیدے پر اس منور جسم کا ایک الٹا عکس نمایاں | 


نوعیت کی ہیں ۔ ان میں وہ اساسی مطالعة بھی شامل 
سے جو المرایا المحرقه کے نام ہے سوسوم ہے ۔ اس میں 
اس نے انعطاف کو ناپنے کی ایک ایسی وحدت 
پیدا کی ے جو یونائیوں کی دریافت ہے بہت برتر 

۔ اس کی کتابوں میں تسیک و تکبیر ؛ تقلیب 
تمثال اور تشکیل الوان کے متعلق ئہایت دقیق و 
عمیق اور صحیح ترین تصورات موجود ہیں 


- ہیں؛ کس کہ کہوئکھ ان کی بنماد تجربات پر ے ۔ اس نے گرھن 





میں ایک کھڑی کے کواڑ میں چھوٹا 
سا سوراخ بنا کر اس کے مقابل کی دیوار پر سورج 
کے یم قمری عکس کو دیکھا۔ يہ گوها کیمرا 






علم (طبیعیات) 


سظلمه ز(وٴںہ: اہ ۰ ەتەم) کا پہلا مشاھدہ تھا 

الغزالی (م ‏ بع) کا شمارعالم اسلام کے 
انتہائی سر بر آوردہ فقہاء فلاسفہ اور متکلمین میں هوتا 
عے ۔ انھوں نے اپنی کتاب مقاصد الفلاسفة میں 
فلسفهہ کی جار اقسام قرار دی هیں : ریاضیات 
منطقیات: طبیعیات اور الہیات ۔ طبیعیات پر بحث 
کرتے هھوے انھوں نے حر کت؛ سکان؛ بسائط اور 
امتزاج و ترکیب کے سسائل پر گفتگو ک اور 
ادرائات ظاعرہ بملا لمس؛ سمع) بصر اور رویٹ 
وغیرہ کی حقیقت ہر روشنی ڈا ی ھ . 

ابوالبرکات البغدادی (م ١٠١۱۱ءع)‏ ک 
کتاب المعتبر (حیدر آباد دٴکن ۱۹۳۸ع) میں منطقء 
طبیعیات: نفسیات اور ىابعد الطبیعیات کے موضوعات ہر 
مباحث ملتے ہیں ۔ وہ ابن سینا کے نظریات کا محُالف 
ٹھا- اس نے بتایا ‏ کە مسائل طبیعيه کی بنیاد وھم وقیاس 
اور تورانه تقلید پر نہیں بلکہ مشاعدہ و تجربە ہر 
عے ۔ اسی کتاب میں حر ٴکیات (ہ:008011) کے 
بنیادی ٹانون کی طرف بھی اشارہ ہایا جاتاے که 
ایک مسلسل قوت محرکہ سے اضافهہ پذیر حرکت 
پیدا ھوتی ے (عبدالسلام ندوی : حکماے اسلام؛ 
روم یعم)., 

یونانی مقناطیسی کشش ہے واقف تھے ۔ 
چینی بھی اس سے آکاہ تھے کهہ اگ مقناطیس کو 
لٹکا دیا جائے تو وہ ایک مخصوص ست اختیار کر 
لیتا ے؛ء لیکن مقناطیس کی اس خاصیت سے عملی 
فائدہ اول اول مسلمانوں عی نے قطب نما ى صورت 
میں اٹھایاء جس سے فن جہازرائی میں انقلاب آ گیا ۔ 
اس کا ذکر سب ہے پہلے محمد العوفی ک جوامع 
میں سلنا ے . 

مسلمان سائنس دانوں کو ارشمیدس کی کتب 
میکالیات زںزرییا0(4) و ماسکونیات ز(ہاہا510) 
ہے بڑی دلجسی تھی ۔ مند اہن علیء الپیرونی 






عمر الخیامء نظفر الاہفزاری اور دمکر: 
طبیعیات کی ان فروع پر کچھ نه کچھ کام کیا 
اور متعدد مادوں کی کثافت متعین, عوئی ۔ ا:٠‏ 
سلسلے میں اھم ترین کتاب عبدالرحخن الازنِ کی 
میزان الحکمة ے؛ جس کا شمار قرون ون وسطی کہ 
شاسکاروں ہیں کیا جا سکتا ہے ۔ ہیزان الحکمة . 
(++رع) میں الخازن نے بڑے ماھرانه الداز 
ے میکائیات؛ ماسکونیات اور طبیعیات پر بحعث کی ۔ 
اس نے البیرونی کے دیے هھوے اصولوں پر مائعاث کے 
وزن محُصرصہ (؛:۵۷ءع 5ا ٭مق8) کا جدول تیار کیا 
اور تجاذب (٥ہائا:۷٥ئع)‏ کے نظریے کا تفصیلی مطالعه 
پیش کیا۔ اس نے ثابت کیا کە ھوا کا بھی وزن 
ہوتا ے؛ مائعات کی طرح اس میں بھی اوہر اٹھائے 
کی قوت ھوتی ے؛ اجسام کا ھوا میں وزن گھٹ 
جاتا ے اورجتنا وزن کم ہوتا ے اس میں کثالت 
ھوا داحٰل ہو جاتی ے ۔اس نے اس مسٹلے ہر بھی 
روشنی ڈا یل کہ پائی جتنا مرکز ارضی کے قرہب 
ہوگا اتنی ھی اس کی کثافت زیادہ ہو کی ۔ آگے 
چل کر روجر بیکن نے اس مفروضے کو پایهٔ ثبوت 
تک پہنچایا ۔ سلمانوں کا ایک اور پسندیده 
موضوع نظام اوزان و پیمائش خصوصا ترازووت کا <' 
علم بھی تھا ۔ الخازن نے رومی ترازو کے سلسللى میں ۔ 
ثابت بن قرہ کی تحقیقات کو آگے بڑھایا اور لە:: 
صرف قیمتی پتھروں کا صحیح وزن کرنے کے لیے آیکلد<: 
ترازو ایجاد کی بلکە ہانی اور ھوا میں چیزوں کا وت 
کرنے کے لیے بھی ایک مہزان تیار ک؛ جس 
ہانچ بلڑے تھے کثانفت نوعی اور مائفالتۂر: ٣‏ 
درجہۂ عرارت معلوم کمرنے کے لیر اس لغ 
ھوا پینا ہج ہہ:ەی ے کام لیا تھا ۔ فی 
میزان میزان الحکمة کے بعض ابو ابواب مرو 
















اض ڑنانے کے کچھ مخطوطاتء جس میں 


ا ہے بعض ہاتصویر بھی ہیں ؛ ایسی ماسکونی خُود کار 


کلوں کے بارے میں تلتے یں جو پانی؛ پارے؛ 
اوزان یا جاغی ہوئی شمعوں ہے حرکت کرتی هیں ۔ 
عراق میں الجزری نے بھی میکانیات اور کلاکوں کے 
متعلق ایک اعل درجے کی کتاب لکھی تھی( ہ . ۱۲ع)- 
اسی دور میں رضوان ایرانی نے اپنے والد محمد 


ابن علىی کے بناے ھوئے آبی کلاک کا حال ؛ 


لکھا(ہ, +رع)؛ جو دمشق میں نصب تھا ۔ ان سب 


۲۲۸ئ۳ 


کے حوالے دیے اور تمام ہیکانکی تفصیلات کو نہایت إ 


صحت کےساتھ بیان کیا, 

طبیعیاتی مسائل میں بعض غیرماھر لوگ بھی 
شغف کا اظہار کرتے تھے؛ منلا اندلس کے اسور فلسفی 
اہن رسته (م ۱۹۹ ع) نے ارسطو کی ''طبیعیات'' کی 
شرح لکھی؛ جس کے عبرانی اور لاطینی تراجم 
آج بھی ملتے ہیں ۔ اسی طرح قاعرہ کہ قاشی 
شہاب الدین القرافی (۱۲۰ع) نے علمی ہے زیادہ 
تخیل رنگ میں پچاس بصریاتی مسائل ہے بحث 
کی؛ مثلا جب تلوار اور بلیاں پانی کے اندر 
ہوتی تو حمدار کیوں نظر آنی یں ؛ یا جب 
ستارہ سپیل افق سے ٹریب هھوتا سے تو بڑا کیوں 
نظر آتا ے؛ یا سوتیا بند کے سریضوں کو آنکھوں 
کے ساسنے داغ دھے کیوں نظر آنے ھیں . 

امام رازی (م ۱۳۱۲ع)ی باحث شرقیه 
(حیدرآباد د کن مم , ع)طبیعیات والیات کے سوضوع 
پر مفصل کتاب ےہ ۔ حصۂ طبیعیات ٭یں انھوں نے 


۱ کی ارتقائی صررت 


علم (طبیعیات) 


بصریات پر قابل ذکر کتاب ے؛ جس میں ابن الپیئم 
کہ اس نظریے کی تائید ملتی ےہ کہ ششئی مرئی 
سے جو شعاعیں نکلتی ہیں ان کی مدد سے ہم 
شئی مذکور کو دیکھتے ہیں۔ مباحث ٹی اٹعکاس 
الشعاعات والانعطافات میں؛ جس کا ویدمان نے جرسن 
میں ترجمد کر دیا ہے؛ طوسی نے شعاعوں کے 
انعتاس و انمطاف سے بحث یق ےے, 

نورالدین الطوسی نے؛ 
الشیرازی (م ۱م؛ع) کا ذھین ترین شاگرد تھا؛ 
نہایة الادراک فی درایة الافلاک لکھی؛ جو 
الغیرازی کی علم النجوم ہر مشہور تصلیف تذ کرہ 
اس میں ھندسی مسائل پر 
بھی بڑے قیمتی مباحث ملتے میں ء مثلا رویت ک 
خاصیت اور قوس تزح کی تشکیل ۔ وہ پہلا 
سائنس دان تیا جس نے قوس قزح کی تشکیل 
کا ایک صحیح اور واضح حل پیش کیا ۔ اس نے 
بتایا 'لە ابتدائثی قوس ضا میں آویزاں چھوٹے 
چھوٹے مدور آبی قطرات میں سورج کی شعاعوں کے 
دو انعطافات اور ایک داحْلی انعکاس سے بنتی سے اور 
دوسری قوس دو انعطافات اور دو داحْلی انعکاسات سے . 

الشیرازی کے ایک اور سسمتاز شاگرد 





۴) 


ہے ٭ 


, کمال الدین الفارسی (م ۰+ع) نے تنقیح المناظر 


١ 
ا‎ 
۱ 
ا‎ 
1۱ 
ْ 
ا‎ 
ا‎ 
۱ 


کے نام ہے ابن الہیئم کی کتاب المناظر یک شرح 
لکھی؛ جو دائرة المعارف؛ حیدرآباد دکن سے شائع 
عوجکق سے (ہ۹۲ م ۔ .م۹ اع)۔اس میں کئی 
دلچسپ مسائل ہے بحث کی گئی ےء مثلا روشنی 
کا انعکاس کیسے هوتا ے؛ آنکھ کی ساحت کیا 


حرکت؛ زمانء اجسامء ارواح؛ عقل وغیرہ پر بحث |, ے؛ سورج اور چاند افق ہر بڑے کہوں نظر آتے 


و ا“ لہند کے , محستت 
×طریں “ین طوسی (مے٣:ع)‏ کی تحریر المناظر 


وو 
اہی ۹ سے 3٦‏ 
یر دی خ۲ پور ارب رتا 
ع5 لص 


۳ 


7 . کرتےہوے حکماے متقدمین کے اقوال پش کے اور | ہیں؛ تارے جھلملاتے کیوں دکھائی دیتے ھیں؛ 
:ان کے بارے میں شکوک و اعتراضبات اور ان کے 


وغیرہ۔ اس کا لاطینی میں ترجمہ ہھوچکا ےہ . 
مشہور ستشرق لی بان کو اعتراف ہے کھ 
عربوں کو جر ثقیل کا عملی علم اعلی درجے کا تھا ۔ ر 


علم (طبیعیات) 





اس زمانے کے جو آلات محفوظ رہ گئے ھیں۔ ان ہے 
اور مصنفین قدیم کے بیانات سے ان کی صناعی کہ 
اعلى درچے کا اندازہ ہوتا ے ۔ گھڑیوں میں لنگر 
کہ سوجد بھی عرب ھی تھے , 

علم طبیعیات کے سلسلے میں جو مپراث مسلمانوں 
ہے سغرب کو پہنچی اس کے بارے میں میکس 
میئر ھاف کا یہ ببان قابل توجە ۓ ؛ '* گزشتہ زمانے پر ا 
نظر ڈالنے ے معلوم ھوتا ےہ کہ اسلامی طب اور ' 
طبیعیات نے آفتاب یونان کو اس وقت منعکس کیا 
جب وہ غروب ہوچکا تھا اور خود ماعتاب کی 
طرح ضونشاں ھوے جس ہے یورپ کی قرون وسطی کی 
ٹاریک راتیں منور ھوگئیں۔ بعض درخشاں ستاروں 
نے بھی اپنی روشنی پھیلائی ۔ یه چاند ستارے نشاة 
انی کے روز روشن میں ہاند پڑگئے؛ لیکن چونکہ 
اس عظیم تحریک کی هدایت و رھنمائی میں ان کا 
بھی حصہ ے؛ اس لے یہ دعوٰی کیا جا سکتا ے 
کە ان کی تابانی اب تک ھمارے شامل حال چلی 
آ ری ا 


ماخذ إ )١(‏ جارج سارٹن : )|1 ٢1۷۷۸۱ ۱١‏ ا:٢۲٢٥۷]‏ 
عإمرں ا۸مہ0 ۲و را9 جدیں ےو تا ہہمواع؛ 


سے ہے 
(,) 9ؤ؛ لائیدن (نیز ؤؤ ء؛ اردو)؛ بموافع 'اثیرہ؛ (۳) 
۲ ەا۶ 16۷( ×۸۵( : 11۶ء4 ۱ء ے۳۶۳ اءئ5؛ در 
گہ ۰۴(-ت] ۴ اا؛ طع ۱۵٥٥ھ ٣.‏ ٭۶ 
آوکنڑڈ ہموع؛ (م) لی بان 
(مترجم سید علىی بلگرامی ): تعدن عرب: ص ۱۹م ببعد؛ 
() بر(مووملئراط صاصدگ( إ٥‏ ٥ال‏ طبع ایم ۔ 

(ہ) حیيید سکری : 
مسلم سائنسدآنء لاھور ۹و رء. نیز وہ مآحْذ جو''تمہید؟؟ 


میں درج کیے جا چکے ہیں , 


|۶0! 
٢۶۵ مصناقلالاںن0)‎ 


غریف؛ ج ہم باب ہہ امور 


(سید امجد الطاف) 
۵و الکیمیا: تمہید: جدید علم کیمیا میں 
قدرتی طور پر ہائی جانے وا یل اشیا کی تحلیل ماعیت 


۳۹ 


إ کا نتیجہ ے جو مشاھدات ہر مہلی ہیں 





سے وہ عناصر معلوم مو جاتے میں جو ان میں 
شامل ہیں اور تحلیل کمیت سے ان عناصر گل 
تتاسب معلوم ہوٹا ے ۔ ان عناصر سے خود وہ 
اشیا اور پےشمار دوسری اٹیا عمل ٹالیف سے 
بنائی جا سکتی ہیں ۔ یہ ایسے نظری امور ہر غور 
۔ ان امور 
کی بنا پر عناصر ایک دوسرے کے ساتھ ترکیسم۔ 
پا سکتے هیں اور واقعات کی رو ہے ان ک تکوین؛ 
حتی کہ جوھروں کی ساحخت کی بھی تحقیقات کی 
جا سکتی ہے ۔ یہ خالص علمی تحقیق اس جستجو 
کی طرف هماری رهنمائی کرتی ے جس کی بدولت 
ہم فنی (تکنیی) ذرائع سے کام لے کر لہ صیف 
عملىی اھمیت کی اشیا حاصل | کر سکتے یں بلکہ ان 
کے معائل ئئی نئی اشیا بھی ٹیار کر سکتے ہیں . 
اس کے برعکس قدیم علم کممیا (ود”عط٥اہ)‏ 
میں ایسے نظریوں سے جو قیالُا وضع کیے گئۓے ہیں 
اور منفرد واقعات ے؛ جن ی تعہیر اکر غلط 
ہوتی ے؛ ابتدا کی جاتی ےہ ۔ اس میں کوشش 
یه ھوتی ے کہ پیش قیمت دھاتیں اور جواھرات 
تیار کے جائیں اور وہ یوں کە یا تو قدرتی طور 
پر دستیاب ہونے وا ی چیزوں کو مناسب طربق ہے 
باھم ملایا جائے اور یا ان پر کسی اکسیر گا 
عمل کیا جائے ۔ اگر کیمیا کا مطالعہ شروع میں 
علمی ارنقا کے لیے علم نجوم: (زچەاہتا:۸) کے 
مطالعے سے کم مفید ثابت ھوا تو اس کی وجه یه 
تھی کہ علم نجوم میں علم کے ایک بہت ترقی: 
یافتہ شعبے کے حاصل شدہ نتائج ے کام لیا جاا 
تھا اور اس علم میں ہونے والن تحلیقات کی بدولٹ _ 
علم نجوم میں بھی ترقی ہوتی گئی ۔ دس 
طرف کیا کے لیے ایسی کوئی سہولح نہ 
نہ تھی ۔ یہاں محض مطالمے اور تخنٌ 
مدہاجات کی اصلاح و ترقی ہو سی ائالا 
















؟ٴح‌٣‎ 


علم (الکیمیا) 





3 ر سرد جانے. وا ی اشیا اور ان سے حاصل شدہ | کے اموں ہے موسوم ے ۔ ان کے علاوہ علم الحجر 


چیزوں: کے . متعلق زیادہ مکمل معلومات حاصل 


. ھوثین اور بعد ازاں ان ھی معلومات ہے عسی 


استفادہ کہا گیا۔ یه جدید علم کیمیا کا نقطۂ آغاز 
تھاء بالخصوص اشيا کو ایک دوسری سے جدا 
کرنے: کے تحلیلی طریقے عام طور پر رائج هوے ۔ 


ھی نہیں بلک اس سے مادی شے مراد ے؛ یعنی 
يہ وہ ذریعہ ےہ جس سے فلزات کا استحالہ ظہور 
ہیں آتا ے؛ اس لے اسے اٴ دسیر کے مترادف قرار 
دیا جاتا ہے ۔ عام طور پر ید لفظ '' کم ات“ یا 

کم ات''(ہ 
ے (×۱٥مہ٥٤٢:۳۷ ٠.‏ : ہ۱:ہرو7ۃ ۷٥۰‏ ٭ وھ ؛ ھائڈل ہر گ 
۰ ئع؛ صب) ۔ بقول دا٥‏ ا0ا .1آ (٤1٥باء:7‏ ۸۷11۲) 
لائہزگ ۰ءء بار دوم؛ ص ۲۳م) به لنظا ٥ڈ‏ 


یا علم المفتاح بھی اس کے نام ہیں ۔ علم المیزان 
یا علم الموازین کے نام بھی اس کے لیے استعمال 
کے جاتے ہیں؟ چنانچہ جابر بن حیان [ركٗ باں] کی 
ایک کتاب؛ جو بہت متداول ے اور اس علم کی 


ٴ اولین ”کتب ہیں شامل ہے؛ ثتاب الموازین کے نام 
عربی میں کیمیا دراصل آکوئی مجرد تصور ؛ 


7/0 


(م بگھلی ہوئی دھات) سے ساخوذ ےت 


مفاتیح العلوم (ص ہہءم) کے مطابق کیا 
( چھہانا) ہے مشتق ہے ۔ الصّفدی کا قول ے 
کہ یہ عہرائی ہے لیا گیا ے اور ' کیم“ 
'' ید“ کا مرکب ے ۔ وه کہتا ے ئەداس 
لفظ کے معنی بهہ ہیں کہ یه علم خدا ہے حاصل 
ھوا ے., 

'لاہڑا کیمیا کے یہ معنی بھی ھوگۓے | ٹہ 
یہ ایک طریقہ هےے جی کت شخص .7 
کے کممیاء جج الوب میں 7 
سے وہ ذریعہ مراد ےہ جس ے دولت یا تم 
. حاصل ہویا دلوں پر اثر ھوسکے (حاجی خلیفہ؛ 
یع فلوگل؛ ہ : ۸۰م)۔ اس مفہوم میں یھ لفظ عرب 


0 صولیۂ کی متعدد تصانیف ہے بت میں ملتااےے . 


رو :لکنا خود صنعة الکیمیاء صنعة الاکسیں 
: الحعکما یا مختصر) کیمیا یا الصنعة 


سے موسوم ہے ۔ الجلدک(م نواح ۱۳۰۰ء) نے بھیە 
جو سربرآوردہ ٴ ذیعیا دانوں کے آخری طبقے میں ہے 
تھاء علم المیزان پر ایک ٴکتاب لکھی تھی (فہرست 
مخطوطات عربیه؛ برلن؛ عدد ۱۸۰م) ۔ کیمیا کا یه 
نام (علم العیزان): جیساٴ دہ خُیال هو سکتا ہے؛ اس 
لیے نہیں زکھا گیا "کہ اس میں ترازو استعمال کی 
جاتی ےء بلکہ اس وجہ سے ر دھا گیا ہے که اس 
علم کے سسائل میں عالم سفلی کے صحیح پیمانوں 
اور تناسبات؛ عناصر کے حُواص کے باھمی تعلقات اور 
عالم سفلىی کے عالم علوی کے ساني تعلقات پر 


: غورو بحث کی جاتی ےے ۔ حسب دلخواہ نتائج 


اور ؛ 


' (ا' ثیماوی؛ 


سوب اہر ہے سے چیجمو ہی 


6 


صرف اسی صورت میں حاصل ہو سکتے ھیں جبکھ 
صحیح توازن قائم "ثر دیا جائے (فہرست بران؛ عدد 
۸۰م) ۔ جس طرح جسم اسی صورت میں چاق و 
چوبند ہوتا ےہ جب اس کی کیفیات اور اخلاط کا 
باھمی تناسب اعتدال پر ھو؛ اسی طرح پیش قیمت 
دھاتوں کا بھی حال هے۔ ئیمیاگر کو '*کیوامی“ 
ککك وو کیٹی'' دیکھے ڈوزی : تکملم)؛ 
'' کیمیائی' '(ابن القفطی :تاریخ الحکما طبع ١مجوزء‏ 
ص ہہ سص ۰م) اور ''صنعوی'' (فہرست: ص ۰۱م) 
اور ''ا کسیری'' ( آئین ا گہری؛ ستن؛ ص ہم س م) 
بھی کہتے ھیں, 
الکیماوی اوران کی تصتمفات :جس طرح 
قرون وسطٰی میں الکیمیا کے متعلق معلومات کی تلاش 
اخنوخ طا٥ەھتا؛‏ وسر عمددہ1 اور یونانی اساطبر وغیرہ 
میں کی جاتی تھی؛ اسی طرح مسلم مصنفین کا خیال 


غلم (الکیمیا) 


تھا که خُدا نے حضرت آدم" کو یە علم سکھایا 
اور پھر انھوں نے اپنے یٹے حضرت شیث' کو ۔ 
حضرت ابراھیم٣‏ ؛ حضرت ادریس (یہاں اخنوخ)ء 
حضرت داود" ؛ حضرت سلیمان [اور حضرت موسی و 
بھی اس علم سے آشنا تھے قارون نے حضرت موسی" 
ماک تی تھا ۔ بيان تا جاتا نے که 
آنحضرت صلی اللہ عليه و آلهہ وقام اور حضرت عل 
بھی الکیمیا ے وائف تھے (۵:7۶۰۶ہ۷ .تا :.×< ٴاا٭ظ 
۶+1:(:۹)۰۷۰دا۷ ۸۷/١۷۷‏ 2:۳ ,”ء0٢‏ ج .)٦۹٦‏ ۱ 
عرب الکیماوی اکثر ان تصائیف پر انحصار | 
کرتے تھے جو یونائی مصنفین سے منسوب تھیں اور | 
جہساکە عام طور پر ھوتا ے ان میں ہے بہت سی 
جعلىی یا فرضی تھهیں ۔ اس ضمن میں ہرس آ 
ٹریسمجیست 01): 7۲180121 :11+01؛ اسطانیس :٥دھا:0)‏ إ 
زوسیموس 8لا( 0ئہں2؛ قراتیس ؾن؛؛٤٤ء‏ دیس و کرتیسں ٰ 
0:386۰ 0ا؛ قلویپطرا وی مەےل)؛ ساریا 1ء ۱ 
آبلوٹیون الطیانی (:7ہ 7٥ہ‏ :۸0ہام مم۸)ءارسطاطالیسء ۱ 
نیز فیثاغورس؛ ارشمیدسء؛ اقلیدس,؛ بطلمیوس وغیرہ | 
قاہل ذڈئر ہیں - 0٥٥007‏ اہ 5اہ)8 ۸۰ نے 2۵0۸0۸7؛ ۱ 
۱ (۱۸۹۰ع): ٥ءء‏ میں ان کی ایک فہرست شائع کی | 
- برتیلو ؛ہا:ا:8 نے عربی کے بعض متون شائع أْ 
کیو اس کو ای نے ح سر و مریچی۔ 
(دیکھے مجله مذ کور) ۔ ان نگارشات کا علم غالبا 
ایکە حد تک اھل سوریا کے ذریعے پھیلا - 
فی الحقیقت اس امر کا تحریری ثبوت موجود ھے کهھ 
خالد بن یزید (دیکھیے سطور آئندہ) کا استاد 
ماریانوس وںوہ :ہ5 ایک راھب تھا اور اصطفان القدیم 
نے اس کے لے تراجم تیار کیے تھے. 
عربی ادبیات میں بہت ہے سسلمان الکیماویوں 
اور ان کی تصنیفات کا ذکر آتا ے؛ لیکن ان ک 
فہرست اتنی طویل نہیں جتنی ہثیت دانوں اور 
منجموں کی ے جنھوں نے ان ے بالکل مختلف 


وی 


سیت یت 


سست 
اور علمی نوعیت کا کام کیا اور ای وجە, ے 
عام طور پر ان کے تراجم مرتب ھوے۔ ان میں 
سے اکثر کے ام غالہا الفہرست میں دوج ہیں 
(ص ,وم)۔ بقول سٹیپلٹن ٥‏ ہ:ہامہا5؛ ایک' اور 
فہرست الکائی نے تیار کی تھی ۔ الاکفانی نے چند 
تصنیفات کے اقتہاسات دیے هیں اور ان پر تبصرہ بھی 
کیا ے - پرتیلو 83840:16 (م: ۴۲ ببعد) نے محمد 
ابن احمد الحسموذیٰ ى کتاب الوافی فی تدبیر الکافی 
ہے متعدد اشخاص اور کتابوں کے نام لیے ہیں۔ 
الجلدی نے اپنی کتاب المصباح فی علم الەتاح 
(مخطوطه لائیڈنء عدد ۰م۹) کے دیہباچے میں صرف 
ان مصنفین کا ذکر کیا ے جو اس کے نزدیک 
اندہائی اھمیت کے حامل تھے ۔ اسی طرح حاجی 
خلیفہ نے کشف الظٹون میں الکیمیا پر جو فصل 
لکھی ھے اس میں بھی بہت سے حوالے ملتے ہیں ۔ 
بہرحال اپنی کتاب کے آخْر میں (طبع فلوگل؛ 
گ6۸ اس نے ان ھی تصائیف کا حواله دیا 
سے جو اس کے زمانے میں زیادہ متداول تھیں - 
یہ اسر قابل ذکر عے کہ ان میں ابن سینا کی کتاب 
| مرأة الە المجائب بھی شامل ے۔ 
اب ھم مشہور ترین سسلمان کیماویوں کی 
فہرست پیش کریں گے جن کے ساتھ ان کی زیادہ 
اھم تصنیفات کا نام بھی درج ھوگا: 
خالد بن یزید (م ۵۸۰/ءم,ءع) ایک اموی 
شہزادہ؛ جس ہے فردوس الحکمة منسوب کی جاتی 


ے ( برائلمانء ۱ ہے (!وتکملہه؛ ر: ١٦‏ پ یز 


دیکھے سطور ذیل). 
جاہر بن حیان [رك بآں]ء یە کن عشت 


نہیں جیں نے لاطینی میں کتابیں لکھی یب .ا 





چرپوچٹ ہما نے 


ہیں 
جااوی ار 


ےو ڑگکییںے ۳م علم (الکہیا) 
بعض کو برتیلو نے شائم کیا ے (کتاب مذکوں 














سلفائڈ 6 ؛اجادہ سے حاصل کرنے کے طریقے بتائے ۔ 
۲۴( ۔ بعض لوگوں کے نزدبک وہ ایک افسانوی | وہ تیزاب لیموں؛ تیزاب سرکہ اور تیزاب طرطیر 
شخصیت ے؛ تاھم وو قاعددھ .( نے ابت نیا إ (٥اھ‏ 1ہو اء×ەیىی جیسے ناتاتی تیزابوں ہے واقف 
+ے کہ اہے ایک فرضی شخُص قرار دینا صحیح | تھاء لیکن اس کا سب سے اہھم کارنامہ تین 
نہیں (براکلمان :مم ببعد [و تکمله ‏ : +۲ج]؛ , معدنی تیزابوں کی دریافت ےہ جسے اس نے 
نہز دیکھے سطور ذیل ). قرع انبیق (قرنبیق) کی مدد سے تیار کیا : )١(‏ 
[جاہر بن حیان کے زمانے میں کیمیا کی ساری ' پھٹکڑیء ھبرا نسیس اور قلمی شورے سے شورے 
کائنات سہوسی تک محدود تھی ۔ جابر اگرچہ اس آ کا تیزاب؛ (م) پھٹکڑی اور عیراکسیس ے گندھک 
کا قائل تھا ٴکہ کم قیمت دھاتوں کوسوئے میں : کا تیزاب؛ جسے وہ هیراٴدمیس کا تیل کہتا تھا؛ 
تبدیل کیا جا سکتا ہے؛ لیکن اس کی تحقیقات کا ' (م) پھٹکڑی؛ ھیرا ٴڈسیسں؛ قلمی شورے اور نوشادر 
داثرہ اس ہے کہیں زیادہ وسیع تھا وہ کیمیا کے تام ۱ سے ''ساءالملو فک جو آج بھی اپنے لاطیئنی ترجے 
تجرہاتی عملوں؛ مثلا تحلیل؛ تقطیں کشید؛ تصعید دزوہ؟ 0۵و۸ کی صورت میں مستعمل ری ۔ بلاشبہہ 
( 0م ا٥د‏ زاطالا:؛ جس سے اٹیا کا جوھر تیار ئیا جاتا ' جاہر ہن حیان اپنے عہد کا فقیدالمثال ”کیمیا دان 
تھا)ء امیر یوون جس کے ذریعے اشیا کی ؛ ' تھا جس کا انی آئندہ چھے صدیوں تک پیدا 
قلمیں بنائی جاتی تھیں) اور تکلیس (جس کے ذریعے , نہ ہوسکا], 
دھات کا کشتہ تیار ہوتا ے )؛ وغیرہ ہے بخوی ائ الوض [رك ہاں (حدود .ےہ۸ع)؛ جس 
واقف تھا اور اپنے کیمیاوی تجربوں میں ان سے نے الفلاحة النبطیه کے غلاوہ؛ جو بعض دلجھہپ 
بکثرت کام لیٹا تھا ۔ اس لحاظ ہے وہ تجربانی اد اور بہت "نچھ اناپ شناپ پر مشتمل ےہ 
کیمیا کا بائی تھا ۔ وہ خود لکھتا ہے : ''کیمیا ' اور جو اصل میں غالبا ابوطالب الزْیات کی تصئیف 
میں سب سے ضروری شے تجربہ ھے ۔ جو شخص إ ے؛ الکیمیا پر بھی کتاہیں لکھی ہیں ۔ ان کتابوں 
اپنے علم کی بنیاد تجرہے پر نہیں رکھتا وہ ہمیشہ إ ہے منجملہ اور لوگوں کے شسرالدین الدمشقی 
ٹھوکر کھاتا ہے ۔ صرف اسی علم کو صحیح جاننا |إ نے اپنی نخبةالدھر میں استفادہ ”نیا (براکلمان؛ 
چاہیے جو تجرہبے ہے ثابت ھوجائے''۔ جابر نے ۱ رج ہمم)[وتکملا رہ ےہم؟ نخبة الدھرہ ص ےو؛ 
اپنی کتابوں میں فولاد بنانے؛ چمڑا رلگے؛ دعاتوں ' پرےہ ۹ء ۹ء جہاں ابن الوعشیہ کی امرآرالشمی 
کے سرکبات بنائے؛ دھاتوں لو مصفا کرنے؛ 6 اور الفلاحة الكِطیَة کے حوالے ھیں]. 
ا 
١‏ 


۱ 
۱ 


سوم جامهە بنانے؛ لوے کو زنگ ہے بچانے کے لے إ 
اس پر وارنش کرنےە بالوں کو سیاہ کرنے کے لیے أ فلسفی؛ پہلا شخص تھا جس نے جاہر بن حیان اور 
حُضاب تیا رر کرنے اس قسم کی بیسیوں مفید اشیا , دوسرے کیاویوں کے اس نظربے ک پرزور تردید ک 
بنانے کے طریقے بیان کے ھیں۔ یہ صنعتی لیمیا | کہ کسی ٴکیمیائی عمل ے کم تمیت دھاتوں کو 


[یعقوب بن اسحق الکندی (م ۳ے۸ع) : مشہور 


اس کے ای علم اور پےہثل فی سہارت کا ثبوت ؛ سونے میں تبدیل کیا جا سکتا ہے ۔ اس نے 


ىھ ند چاہر نے سفید (ونعەمناءت ۵٥٥ا)؛‏ سنکھیا | ٴئیماگری ئو ایک باطل علم اور کیمیا گروں کو 
پیی| خور کحل زبدمینتوم) کو ان کے آ شعبدے بازقرار دیا], 


علم (الکییا) 


ابوبکر محمد بن زکریا الرازی (قرون وسطی | 


کا ند ددنڈ؟ حدود یر۳ ھ/... ۹ع) : مشہور طہیب؛ 
جس نے الکیمیا پر کتاہوں کے علاوہ 'کتاب الآسرار | 


بھی لکھی (ہرا نامانء و مءءم) ۔اسے رسکا نے 


سرالاسرار ( تاب السر الصناعة) کے ام ہے ىرتب | رد 


کر کے شائع کر دیا سے (برلن ے۱۹+۳ء) ۔ الرازی 
2 اتی زند گی کا:آغاز' لیا گری ہے ”کاب اس 
سلسلے میں ا ہے دواؤں اور دوا سازی سے دلجسہی 
پیدا ھوئی اور بالآخر وہ ایک شہرۂ آفاقی طبیب بئا 
بایں همہ دھاتوں َ لو سونے میں تہدیل 'ترنے کی 
لہ گئی ۔ گو اس ہے سونا تو نہ بن سکاء لیکن اس 
نے ایسے انکشافات آئے کہ آج انے جابر بن حیان 
کہ بعد اسلامی دور کا دوسرا بڑا وہ موا 
جاتا ےے ۔ کیما پر اس کی تصانیف کی تعداد اٴدیسں 
۔ اس نے عام 'کممیا گروں کی روش ہے ہٹ کر ' 
ایک حقیقی سائنسدان کی طرح اپنے تعام ٴ ئیعیائی 
عملوں اور آلات کی عام فہم زبان میں تشریح کی۔ 
کییا گر مادوں ‏ دو جسم؛ روح اور جوھر میں 
تیم کرتے تھے؛ لیکن الرازی نے سائنسی نقطة نظر 
سے اسے غلط ٹھیراتے هھوے انھیں جمادات؛ نباتات 





٦ 
ا‎ 
| لت‎ 
ا‎ 
۱ 
أ'‎ 


اور حیوانات میں تقسیم کیا اور یوں اسماتی 
(ہصوعہ0) و غیر نامیاتی (ہنەتعہہہ]) یمیا کی ترقی 
کا راسته کھول دیا, 

این ایل الّبیمی ( آٹھویں یا دسویں دی 
پیو ار شا الع انی کی مو 
(دیکھے مخطوطہ لائیڈنء عمدد ہے م؛ ببراکامان: 
زع رم ببعد) [وتکمله : ۲۹ج]. 

الفارابی [م ۳ھ / .۹۰۰ع]: مشہور فلسفیء 
جس نے فن الفنونء یعنی الا کہ الااکسیں کے ضروری هونے 
پر ایک کتاب [فی مقالة وجوب صناعة الکیمیا] لکھی 
تھی (ہراکلمانء ۰۱۹ ۲۰۰ ببہمعہ) [و تکله 


دص حجٌٗپسیمب+ر٭ًسًسسپده یه ششضمّمصجٗمکسُسمچ+ضصص+سص+جسجھ یش وش کو لئے 


۳١٥٣ : ۱ 


۳۳٣ 


ا ے۰,:!ع): رباضی دان اور ھثیت دان کی حیثیت 





مسلمة بن احمد المجریطی (م ‏ ۹مھ:ل . 
لت 
بھی سشہور ہے ۔ وہ طبقات العلماء کا مصنف تھا 
(براکلمانء ر: ہمم) [و تکمله و : ہسم]۔ 
[رتبة الحکیم اور غایة الحکیم اس کی دو تصائیف 
علم کیمیا پر ھیں ‏ مؤحرالذ کر کتاب کو +8)6 نے 
۳ء میں شائع کیا۔ ھوم یارڈ نے اس پر سیرحاصل 
|| تبصرہ کیا ے (٥۸۷۰٥٦۸۷؛‏ ج ۹٠۰‏ )6)]. 

[ابن سینا (م ے۱۰۳ : مشہور فلسفی؛ طبیب 
اور عالم؛ جس ئے اپنی کتاب الشْاء ہیں اپنے 
معاصرین اور متقدمین کی عام راے ہے احختلاف کرتے 
ھوے لکھا ے کہ آئسی اور دھات کو سونے میں 
تبدیل ٴ کرنا ناسمکن ہے اور جو لوگ یە دعوٰی کرتے 
میں وہ پا تو شعہدہ باز ہیں یا اگر فی الواقع کوئی 
ایسی چیز بنا لیتے هیں جن ہر سونے کا گمان هوسکے؛ 
تو وہ سونا نہیں بلک سونے کے مانند کوئی شے 
عوتی ےہ ۔ ایسے قدیم زنانے میں ایسے صحیح 
خیالات کا اظہار بو علی سینا کی صحت نکر کی 
دلہل ے]. 

ابوالحکیم محمد بن عبدالملک الصالحی 
الخوارزسی الکائی (حدود ٥مھ‏ /م۱۰۳۴ع) نے 
عین الصنعة و عون الصناع لکھی ۔ (دیکھیے سٹیپلٹن 
٦نالكئ5)8‏ .تا .لا و آزو 8۵ء کتاب مذکور)۔ 
(ادکئی کا ام اعلی درجے کی کیمیائی تحقیقات کے 
ساسلے میں جاہر بن حیان کے بعد سب سے زیادھ 
ممتاز ہے ۔ اس کی مذکوره بالا تصنیف صدیوں تکے 
اس مضمون میں مستند مانی جاتی رھی ]. ۱ 

مؤیدالدین الطغرائی (حدود 6۱۱۰۲۷۰/۸۰۱۰): ۔ 
مشہور وزیر اور شاعر؛ جس کا ابن حلدون نے ا کہی . 
ذکر کیا ھے (دیکھے مَآْة) ۔ وہ کتاب الانواوھ,: 
المفاتیحء مفاتیح الرحمة در انوار آلحکة (مخوا 
پیرس؛ عدد م۱م) کا مصدف تھا ۔ غ 














2 
با 
چا 
رخ 
میں 


ائجرمر الستزر فی مدمة الا کسی (مخطوطۂ برآنہ 


عدد رەم, () بھی اسی نے لکھی تھی ۔ بقول 
گلڈے سائیسٹر 0٥198٥8‏ 1106ء وہ مخرب کا آرینفیوس 
عانطمنعۂ تھا (ہراکلمانء ‏ : ےمء بعد) إو تکمله؛ 
)۱ ۹]. ۱ ٰ 

ابوالحەسن بن موسی بن ارفع رأسة [الانصاری ٰ 
الجھانی] (م ۹۳ھ / ے۱۹ ۱ءن؟) شذور الذھب کا ۱ 
مصنف تھاء جس کی بہت سی شرحیں لکھی گئیں 
(ہراکلمان: ہ: ہ۹.)[و تکمله؛ ‏ : ۹۰۸]. 

ابوالقاسم محمد بن احمد العراقی السیماوی 
ے۸/, ۶۱۴۰؟) :المکتسب فی زراعة الذُھب 
اسی کی تصنیف ہے ۔ الجلدی نے اس کی شرح لکھی 
تھی (براکلمان؛ : ہوم ببعد) [و تکملہ؛ ۱: 
۹۶ء ۱ 

على بن آیذمر بن على الجلدی (حدود 
+م۱۳ع) کی تصائیف اور شرحیں زمانه مابعد میں 
ہہت مستعمل تھیں؛ جیسا ده بےشمار مخطوطات ے؛ 
جو آج تک موجود ھیں؛ ظاھر ہونا ہے ۔ یہ سب 
متصوفانہ انداز میں لکھی گئیں (براٴنلمانء ٢‏ : 
۳۸ء 

اوالاصٔم بن تمام العراقی (م ےھ / 
۰ ۱ع):(دیکھے برا کلمانء ر : م:ہ) [و تکمله؛ 
۱: ۳۳۲]. 

بدقسمتی سے الکیماویوں کے متعلق ابھی تک 
کوئی ایسی ماھرانهہ کتاب تالیف نہیں ھوئی؛ 
جیسی زوٹر :٥ا50‏ ا نے عرب علماے ریاضی وھیئت 
کے متعاق مرتب کی ہے ۔ جو لوگ طبیب بھی تھے 


(حدود : 


٦‏ ان کے بارے ہیں بہت آنچھ معلومات وسٹنفلٹ 
.. 1٥:ت‏ ا۹۷۵ اور ی کلارک 6 ٥ا‏ کی عرب اطبا اور 


عیب ادویہ ہے متعلق تصانیف ے مل جاتی هیں ۔ 


وو سوا اتدائی تاریخ میں یکا _ ت یه 


بر 


' الم (الکییا) 


ابن معاويه اور حضرت جعفر صادق“ کے قعےء کم 
از کم الکیماویوں کی حیثیت سے ان کی سر گرمیوں 
اور آخرالڈ کر کے جاہر بن حیْان کا استاد ہونے کی حد 
تک نحض اقسانے ہیں ۔ اس کے برعکس جابر بن 
شا جیساکه روزبروز عیاں هوٹا جا رھا ےھے؛ 
دراصل عرب الکیمما کا بانی تھا اور الرازی اس کا 
سب سے ہڑا جانشین تھا (رسکا 4 وھ ھوم یارڈ 
08 86). 

الکیماویوں کے نظربے : ارسطو کی 
پیروی میں (دیکھے مثلا آئین ا دہری کا نہایت واضح 


ببان؛ ن۱ رع سس تا ہس و ترجمە؛۱؛ 





؛+ ہم تا 
م؛ نیز اخوان الصفاء کی تحریریں؛ موضع مذئور) 
دھاتوں کی پیدائش ایک حد تک انداز ذیل کے 
مطابق تصور یق جانی تھی, 

سوج وغیرہ کی گرمی کے زیر اثر اجزاے 
آبی پانی ہے اٹھٴ ٹر جو تراور ھلکا ے؛ آسمان 
کی طرف جاتے یں) جوسرد اورترے ۔ جب وہ 
ھوا کے ساتھ؛ جو گرم اور حشک عےہ؛ ملتے 
دو پخار 'کہتے ھیں ۔ 
مزا خای وق جو گرم اور حڈک ے؛ 
او اآلھغ ان اور مرا کی سا عن ہف ما 
'نہلانے ہیں؛ لہذا بخارات اور دَخان میں باہم 
چار ابتدائی خواص (سرد؛ گرم؛ خشک اور تر) 
ہائے جاتے ہیں ۔سطح زمین کے اوہر ان کی آمیزش 
سے بادل؛ ھواء بارش؛ برف وغیرہ بنتی ہے اورسطح 
زمین کے نیچے اس ہے زلزلےء ح چشے اور کائیں 
ظہور ہیں آتی ہیں بخار بمنزله اشیا کے جسم 
گے او دخان ہمنزله ان کی روح کے ہیں ۔ 
ان کی کیفیت اور کمیت کے اعتبار ہے مختاف 
اجسام بٹتے ہیں؛ جن میں جواھرات بھی شامل 
قؾن کی الکیماویوں کے نزدیک مجابع الکو کب 

بھی اس تخلیق میں حصہ لیتے ہیں ۔ اگر آمیزڑے 


ہیں تو اس آمیزے 


عام (الکیمیا) 


میں بخار کا غلبة هو اور مکمل آمیزش اور نضچ 
تمام کے بعد سورج کی گرسی سے سکڑاؤ پیدا هو 
تو سیماب بن جاتا ے ۔ اگر بخار اور دحًان دونوں 
تقریبا مساوی مقدار میں موجود ھوں تو لزوجت 
واللِ چرب اور تر چیز بن جاتی ہے ۔ حمیر ھوتے 
وقت اس میں اجزاے ھوائی مل جاتے میں اور 
راس اس می مکزا ود مرا بر و ناد 
اشتعال پذیر ے ۔اگر دخان اور چرب پن کا 
واج مرف ےا وت 
زردہ کبود یا سفید ھوتی سے ۔ دوسری صورتوں میں 
زرنیخ اور نفط حاصل ہوتا ہے ۔ اس طرح جو اشیا 
بنٹی ہیں وہ سیماب اور گندھک ھیں ۔ سیعاب سات 
اجساد (دھاتوں) کی مان (ے أم الاجساد) بھی 
دہلاتا ے اور گندھک ان کے باپ (ے ابو الاچساد) 
کے ام سے بھی موسوم سے ۔ جسد کی نوعیت 
کا فرق اس ہے اجزاے ترکیبی کی پای اور 
صفائی کی کم بیشی؛ آمیزے کی تیاری کے 
حاص طریقے اور اجزا کے ایک دوسرے دو مختلف 
طریقوں ے متاثر درنے پر منحصر ے؛ مثلا مواد 
کی حرارت میں فرق آسکتا ےے؛ سردی وغیرہ بھی 
اس میں حائل ہو سکتی ےے ۔ یہ اجزا اپنی 
حُالص‌ترین شکل اور موزوں تناسب کے ساتھ اولا 
تو سونے میں پائے جاتے ہیں اور اس کے بعد 
وصف کم 
ھوتا جاتا عے ۔ اسی لے یه دھاتیں اھل صنعت 
(ٴ ثیماویوں) کے ہاں بیمار سونا اور بیمار چاندی 
'نہلاتی ہیں؟ اصاص (سيیسه یا قلعی) ئو 
نقرۂ مجذوم اور پارے یا سیماب کو نقرۂ مفلوج 
سمجھا جاتا ے . 

بہرکیف اھل صنعت جب گندھک اور 
بارے کا ذکرٴ ئرتے هیں تو ان کی مراد اکر ان 
اشیا سے نہیں ھوتی جو عام طور پر ان ناموں سے 


چاندی میں ۔ دوسری دھاتوں میں یه 


۳ 


تعبیر کی جاتی ہیں؟ چٹانچهہ جابر مشرقی لوق 7 
جنوبی سیمعاب کی تمیز کرٹا سے (برٹیلو : کتاب ‏ 


مذڈکوں ‏ :ے,م)؛ لیکن ان اصطلاحوں کا اصل 
مطلب اس کے بیان سے واضح نہیں ہوتا. 

جن آرا کا خاکهہ یہاں پیش کیا گیا ے وہ 
جزیات میں ایک دوسری ہے بہت کچھ مختلف 
هیںء لیکن اصولں طور پر سب سلم فضلا نے 
"ئسی اھم تبدیلی کے بغیر انھیں تسلیم کرلیا۔ 
مثال کے طور پر الا تفانی نے الکیمیا کی تعریف مختصر 
یوں بیان کی سے : ''الکیمیا کا نظریہ وہ علم ۓے 
جس کے ذریعے ہم معدلیات سے ان کے اوصاف 
سلب کر کے ان میں ایسے اوصاف پیدا کرنے کی 
دوشش ‏ کرتے ہیں جوان میں موجود نہ ھوں“ 
(دیکھے ہ٭<(٢۷٢٢٢٠)‏ در ۶١).‏ از ۰ راہ[ 
وزز(م(()؛ سلسله ‏ (ے,۱۹۰ء) ۹٣۹)ء‏ 

عرب فضلا دو گروھوں میں منقسم تھے ۔ ان 
میں سے ایک گروہ دھاتوں کے قلب ماھیت کے اىكان 
کا قائل تھا اور دوسرا اس ے منکر ۔ اول الڈذکر کی 
راے تھی کە دھاتیں اور دھاتوں کی طرح معدنی اشیا 
صرف اپنے فروعی اوصاف میں ایک دوسری ہے مختلف 
ھیں ؛ یعنی وہ ایک ھی نوع سے متعلق هیں ؛ لٰہذا 
دشواریوں کے باوجود یە عینممکن ہے کە انسان ایے 
وسائل کو؛ جو اے میسر ھیں؛ استعمال کر کے ان میں 
سطلوبه تبدیلیاں پیدا کر دے ۔ الفارابی اور [ابن سینا 
کے سوا] مذکورۂ بالا اللکیماوی اِسس سلکكکهے پرو 


تھے۔ الکیمیا کا امکان ثابت کرنے کے لیے بےشمار مظاہر ۱ 


قدرتء جن کا مشاھدہ هو چکا تھاء پیش کے جاتے 


تھے ۔ ان میں سے خاص طور پر قابل ذکر از خود تولد 8 
کی وہ مزعومہ صورتیں تھیں جنھیں ھمیشه بیان کہا 


جاتا تھا اور جن کے مطابق مختلف قسم کی پے۔ 
اشیا ے جاندار پیدا ھوتے ھیں(دیکھے مه دصداہا 
















زءدہ ا1۷۰ :٣ز‏ ەطہہدا: ٠١‏ (۱۹۱۰ع): 
۸۱) ۔ مصر ‏ یں مرغیوں کے انڈوں کا سنیکوں 
(ہہ ا نات:٥6ہ)‏ کے اندر سیا جاناء یا سوڈے اور ریت 
سے شیشہ بناناء پتھر کا حل ھونا (غالبًا سرکے 
میں (دیکھے ۲عراء:ع ہ٥)؛‏ در جہرہا:/ ہمونز؛ ۹ ۹۱ت 
9۹ :. .٣ء‏ جو البلاذری کی ایک عبارت نقل 
کرتا ے )؛ تانبے اور پتھر کے کوئلے کے ساتھ جلائے 
ہھوے توتیا سے کانسی بناناء تحوبل شدہ جست کا 


خی 


علم (الکیمیا) 





سکتے ہیں ۔ دوسرے مصنفین اس بات پر زور دیتے 
تھے که الکیعاوبوں کو اپنی تحقیق کے لے جتنا 
وقت مل سکنا ے وہ بہت تھوڑا ےکیونکە زمین 
کے اندرحرارت فاعلهہ ےے ایک ہدت ہدید تک عناصر 
وغبرہ پکتے رھتے ھیں اور ان پر ب×ض اوقات خاص 
خاص مجامع الکواکب کا بھی اثر پڑتا رھتاے تاآنکه 
وہ پیش قیمت دھاتوں مِں تبدیل هو جاتے ھیں 
(دیکھیے الجاحظ جس لے الکہمیا بر بھی ایک 


آکسائڈ تیار کرناء سمختلف اشیا ملا کر شیشے کو | "د: اب لکھی تی؟ وزممور0 ۳۷۸(۲ ساز .٭ساول؛ موضع 


رنگنا؛ یہ سب ان سظاہر کی زندہ مثالیں ھیں ۔ ان 
طریقوں سے اکثر ایسے اجسام بن جاتے ھیں جو اصل 
اشیا کے ساتھ کچھ بھی مشابہت نہیں رکھتے ۔ 
کیمیا کے خلاف راے رکھۓے والوں کا موقف یه ےے 
که دھاتیں اہنے لازنہی حخُواص میں ایک دوسری ے 
مختائہ ھیں؛ یعنی ایک ھی نوع میں شامل نہیں 
کسی دھات کے قلب ماھیت کا تصور کر لینا نظری 
طور ہر تو سمکن ے؛ لیکن بنیادی اور عملی وجوہ ہے 
اس ہر عمل نہیں کیا جا سکتا ۔ ابن سینا (حاجی 
خلیفه : کتاب مذاکور) نے اس کے متعلق یہ استدلال 
پیش کیا ہے : ''اگر چاندی کو سونے وغیرہ کے 
رنگ ہے اس طور پر رنگ دینا سمکن بھی هو که 
رنگ دار جسم سے کچھ نکال لیا جائے یا اس میں 
کچھ ملا ديا جائے تو بھی میں اس ہے یه 
نہیں سمجھ سکتا که دھاتوں کے قلب ماہیت 
کا اىکان ہے؛ کیونکہ جو باتیں مشاهدے میں آتی 
ہیں وہ غالبا ان بنیادی اوصاف کے سطابق نہیں ھوتیں 
جن سے کسی جسم کی نوعیت کا فیصله کیا جاتا ے 
بلکہ وہ اعراض و لوازم ہیں جو محض کسی جس مکو 
متمائز کرنے کے لیے ضروری ھیں ؛ لیکن چوک بئیادی 
اوصاف (”فصول“) معلوم نہیں ھوتے؛ اس لیے ھم 
ىا ٹو ان کو تلاش کر سکتے ھیںء نە پیدا 
اپسداد“) :کز سکتے ہیں ء نه ٹا (!افداء“) 


پت 
ئ6 ی ریتیر× ے۔ 






مذ دور؛ ص ۳ے). 

الکیمیا کۓے مشمہور سخالئین ہیں الکندی کا شمار 
بھی ہوتا سے ۔ محمد بن زکریا الرازی نے بھی اس 
پر ناروا سختی سے حملے لیے ھیں (ہہ۸۵۵ہ۸۲۴۹ 5.۷۷ : 
:١1/فہا|؛ذ!۶۱:‏ ۷۸:۷۲۱۰۷۱۵ 9٣١ ٣۳۲ )0+:۲',. ۱٦٤٦‏ 8؛ ج ١‏ () "۳ 
چودھویں دی عیسوی اور اس کے زمانه ما بعد میں 
بھی جب ٴ دہ اسلامی علوم و فنون میں بہت کچھ 
انحطاط پیدا ہو چکا تھا اور نتیجٍ تنقید و تبصرہ بھی 
ئمزور پڑ گیا تھاء الکیمیا ہر شدید حملے ھوتے 
رھنے تھے۔ اسك اظہار الدسذتی (مے ہے ھاے ۱۳۲ع) : 
نخبة الدھر (طبع 80 8ط( ستنص ہرم و ترجمد؛ 
ص مہ) کی اہک فصل بے ظاہر ھےاں اس نے الکیمیا 
کے ابطال میں کچھ وقت صرف کیا تھا ۔ الکیمیا کے 
مرگرم حامی الجلدکی ئے اپنی شرح المکتب میں 
بعنوان ذیل ایک ہاب کا اضافه ضروری سمجھا : 
”اس بات کے اسان پر ”تە وہ عرض جو نوع لو لاحق 
هو گیا ےء رع ہو سکے تاکہ جسدہ فن کے ذریعےء 
پھر اہنی مخصوص نوع اختیار کر لے یز یہ کہ 
فن اور اس پر عمل اور اس کے اسان کا یقینی ثہوت 
ممکن ے اور آخر الامر اس شخص کی تکذیب کے بارے 
میں جو اس فن کی ھنسی اڑاتا ے اور اہے لغو قرار 
دیتا ے“ (نہرست مخطوطات لائیڈن؛ م: م, م) ۔ 
جلیل القدر مؤرخ ابن خلدون (کتاب مذکور) ۓ 


علم (الکیعیا) رس غ6 سا 


بھی الکیمیا اور اس کے نئمائندوں کو عدف بنایا ے | سے امتیاز کرنا چاھے : پہلا طبقہ ان لرگوں 
(دیکھے ۷۷۰:1۲۶ :۰ ۶۷۸۷۸۰؛ہ7(۷۴ +20 ,ہ0 جراج وززوفظ آ کا ےہ جو دھاتوں کے قلب ىاھیت کے انان ہر بالوں 
حرط ہا جز اول) . رکھتے تھے اور اپنا کام نیک نیتی سے کرتے تھے اور 

الکیمیا ہے کسی قسم کا سرو کار رکھنے سے دوسا طبقہ ان لوگوں کا ہےہ جو غرہب کار اور 
انکار زیادہ تر الکیماویوں کی ہے در ہے اکامیوں کی | جعل ساز تھے ۔ اس علم کے حتیقی طالب ایک حد 
بنا پر تھاء جن کی وجہ ہے انھیں تحقیر و تضحیک کی کی یی :بی تہ حورة تج اضر و رما 
نظر ہے دیکھا جاتا تھا اور الکیمیا کے مضرت رساں | اپنا نظریه ارسطو کی آرا ہے محض بذریعۂ استخراج 
مطالعے پر سخت حملے کے جاتے تھے۔ ابن خلدون کا آ اخْذ کیا تھا ۔ ان میں سے مشہور ترین الفارانی تھا ۔ 
قول ہے کہ عام طور ہر ادارلوگ ھی الکییا کا ایسے بھی تھے جنھوں نے مفروضات میں محض 
سطالعہ کرتے تھے۔ ابن سیناء جسے اکسیر ہے وجود ہے | صوفیانہء عارفائہء غناسطی (ہ:اوہمع) اور نوافلاطولی 
انکارتھاء بہت مالدار تھا اور الفارابیء جو اکسیر کا | وغیرہ تصورات ہے جان ڈال دی تھی اور پھر ایسی 
فا ل تھاء بہت برگشتہ بخْت انسان تھا اورایے اکثر ! " کتابیں تصنیف کی تھیں جن کے متعلق یه بات یتین 
پیٹ بھر کھانا بھی میسر نه هوتا تھا۔ بقول ؛ ہے نہی ںکہی جا سکت یکە آیا خود مصنف بھی ان کو 
عبداللطیف : یه سچ ہے لہ بہت سے لوگوں کو ' سمجھ سکتے تھے یا نہیں ۔ یہ مصنفین خود اس بات 
ابن سیناکی تصائیف نے تباہ ”ئر دیا اور بہت سوں کو , کو تسلیم کرتے ہیں کہ ان کتابوں میں حیران کن 
الکیمیا نے“ ۔ دو باتیں ضرب المثل ہو گئی ہیں: ات پالم آلکھی بای تھی ) کی اتحف 
''تین چیزیں تین چیزوں سے حاصل نہیں هو سکتیں: | دہستانوں میں یه تعہیرات مختلف ھیں اور بقول ان کے 
جوانی غازے ہے؛ تندرستی دوا ے اور دولت الکیمیا ۲ محض اس لے کہ عوام اور حکام کو مصنوعی طور پر 
ہے“'؛ اور ”جو شخص علم نجوم پڑھتا ے؛ ضروری | سونا بنانے سے باز رکھنا لازم تھا کیونکە اس ہے بہت 
نہیں کہ افلاس ہے بچا رعے“ ۔ آخر ہیں الصفدی | نقصان کا |ندیشہ تھا ۔ بعد میں آنے والے مصنفین 
کا ذکر بھی ضروری ے؛ جس نے الکیمیا اور اس کے | اخفا اور ابہام میں اپنے پیشرووں سے بھی سبقت لےجالے 
پیرووں کی ہے سود کوششوں کے تعلق بہت کی کوشش میں مصروف نظر آتے هیں اور شرحوں ہے 
حقارت آمیز ملاحظات قلمبند کے ہیں “, : بھی اصل متن واضح نہیں ھوتا ۔ اکثر یہ سمجھنا. 





ہایں مہ الکیماوی اپنی تشفی اس خیال سے | مشکل هوتا ےہ که کوئی ذی فہم کس طرح 
کر لی تھے کہ بہر حال ایک زمانے میں الکیعیا کا | ایسی باتیں لکھ سکتا ہے ۔ وہ یہ دعوٰی کرتے ہیں 
علم ضرور موجود تھاء گو بعد میں منقود هو گیاء | کہ انھوں نے یە علم؛ جیسا کہ سسلم علما کا عام 
لیکن يہ امر یقینی ےہ کہ وہ پھر زندہ ہوکا | دستور تھاء دور درازکے سفر اختیار کر کے سیکھا ىے۔ . 
( مصمہ۵ ۷۷ء در ادہ۸ ۶۶۷۸۷۶ مار .جروتول؛ سلسله | الکیمیا کے سطالے کا البته ایک ٹاپسندیدہ ٹیچ ٭٭_ 
×(ے,۹ںع)ء ہم ئم؛ ابن الفقیه طبم ڈخویه ہوا کہ تحریک تصوف تک کے نہائندوں لں اچھی< 
دروصقء؛ :,.ں؟ یاقوت؛ طیع وسٹنفلٹ؛ م : مم؟ لو رج 
القزوینی؛ طبع وسٹنفلٹ؛ ۲۳ء 

الکیماویوں کے دو طبقوں میں ھمیں بڑی احتیاط 








۴۴۸ غلم (الکیہیا) 


ححن اص ڑپ نو ترجمہ: ص ہم)۔ یہ کہا جا سکتا || کیونکہ بہت سی اغراض کے لیے انھیں خاص انتظامات 
ے کہ لام لہاذ خالد بن یزیدء ابن الوحشیه؛ ابن | کی ضرروت پڑتی تھی؛ جو ایک غاص کمرے ھی میی 
امیل التمیعیء ابن ارفع رأسء الجلد کی ابوالقاسم | میسر آ سکتے تھے ۔ بہر حال ان الکیماویوں کی صورت 
العراقیء و حبرھم کم و بیش اس مذھب ہے تعلق | میں جوشاھی درباروں ہے وابسته تھے؛ ایسا ضرور 
رکھتے تھے؛ تاہم ال میں ہے یشتر تجربات بھی ا تھا کیونکد ان کے ہاں اکثر درباری سنجم کی 
کرتے تھے ۔ کم از کم الصَفوی کے قول کے مطابق طرح درباری کیمیاگر بھی ملازم رکھا جاتا تھا ۔ 
اہام الحرمین (الجوینی) اسی سلسلے میں شلے کا ان میں ہے دو کی ناکام مساعی کا ذکر کیا جا سکتا 








لہٹط ہے جل کر مرا تھا ۔ الکیماویوں کے ایک گروہ | 
نے اپنی کتابوں میں تجربات کا حال قلمبند کیا ے؛ إ 
لیکن هر صورت میں یہ امر یقیلی نہیں کە آیا یە | 
سر رو ےتا تو با کی قال مت ار 
پہ رکیف اس ہیں شک نہیں کہ جب کبھی یه | 
کہا جاتا کہ اصل اکسیر تیار کر ی گئی ھے(بلکه إ 
اس کے اثرات بھی بیان کے جاتے) تو ان تجربات کو ا 
بخض خیا ی ھی سمجھنا چاعے جاہر بن حیان ک | 
قصائیف: الرازی کی کتاب الآسرارہ الطغرائی کی ْ 
الجوٰاھر المنیں فی صناعة الاکسیر؛ الکائی کی کتابپ 
اور دیگر عربی تصانیف: جن پر مغربی فاضل گیئر ؛ 
(ما٥6)‏ کی کتابیں مبنی ہیں ء سب اسی نوعیت کی | 
هیں۔ عام طور ہر الرازی کی کتاب کی طرح الکیمیا پر 
ان کتاہول کی ترتیب ایسی ہے کہ پہلے اشیا اور | 
آلات کا حال بیان کیا جاتا ے اور پھر مختاف | 
تعجربات کی تفصبیل لکھی جانی ےہ ۔ یہ تجرہے تصعید | 
ٹکلیس؛ عمل حل وغیرہ کے طریقوں کے مطابق | 
مرتب کے جاتے تھے؛ نہ کە هماری طرح اشیاے 
زھر تحقیق کے لحاظ سے ۔اس ہے معلوم ہوتا ھھے کهہ 


طریق ععل ہر زیادہ زور دیا جاتا تھا. 


ابھی یه معلوم نہیں ہوسکا کہ آیا الکیماویوں 
َک ہاں غعلۂُ معاوئین سمیت بڑی بڑی تِجربہ کاھیں 





ہے ۔ المأىون (۱۳/۵:۹۸ء تا ہ٠ھ‏ /۸۳۰۳ء) نے 
ایک الکیماوی یوسف لقوۃ سے کہا : ''افسوس ے 
تم پرا الکیمیا میں ٴ لچھ بھی تو نہیں“ ۔ یوسف نے 
یه عذر پیش کیا کہ دوا فروش (صیدلانی) 
دھوکا دیتے ہیں ۔ اس پر خلیفہ نے کہا : ”'مجھے 
اطمینان ہو گیا“ [ابن اپی ابع ر: ےم؛]ا۔ 
دوسرے اس طرح سستے نل چھوٹ سکے؛ جیسا کهە 
ایک اور قصے ہے ظاہر ے؛ تاہم اس کے بارے میں 
کچھ "کہا نہیں جا سکتا کە سچ ے یا جھوٹ - کپۓ 
هیں لہ سامائی حکمران ابو صالح منصور بن اسحق 

نے الرازی کو اتنا پیٹا کە وہ اندھا هو گیا ء لیکن 
جیسا که البیپ‌قی نے بھی ذکر کیا ے؛ گمان غالب 
یہ ےہ کہ اس کی آنکھیں اکسیر کی تیاری میں خارج 
هونے والے بخارات ہے مہ ثر ھولی تھیں اوراس نے 
بہت سا معاوفهہ دے کر اپنا علاج ایک طبیب سے 
کرایا تھاء چنانچد اس پر اس نے سوچا کہ اصلی 
الکیمیا یہی ہے اور وہ خود بھی طبیب بن گیا |تتمہ 
صوان الحکمة, سطبوعة لاھورں ص ہ] ۔ المسعودی 
نے بھی بخارات کی شدید ضرر رسانی کا ذکر 
کیا ے (دیکھے ویسان 
۸۷0۱۷۲۷۱۱۶٥۰۶۸٣۷‏ ۱4۶۶ ۲: ےہ)۔ ان بخارات 
سے سماعت اور بصارت سلب موجاتی ے اور جہرے 
کا رنگ بھی اڑ جاتاے (مثلا توتیا کوگرم کرنے سے 
گندھک کا تیزاب خارج هوتاغ) ۔ دوسرے مصنفین 
بھی زھریلے بخارات کا ذکر کیا ے (ویسان؛ در 


: ۰۶ ۸۸ا۰|اا:۰ہ٦0‏ ہہ ب٥::5‏ 


غلم (الکیہا) ۴ء 


سجلهُ مذکورں ہ٢‏ :ے .)٢٢‏ گھٹیا درجے کے طالب علم سمجھے جاتے تھے . 
نام نہاد الکیماوی : ان الکیماوسوں گے | الکیمیا کا سثئله حل کرنے کے 
ساتھ ساتھ؛ جنھیں وقعت کی نظر سے دیکھنا چاہیے؛ | طریقے : خیال یہ ے کہ مسثلہ الکیمیا تین . 
جعل سازوں کی ایک بہت بڑی تعداد بھی پیداہوگئی؛ | طریقوں میں سے کسی ایک ہے حل کیا جا منکتا 
جنھوں ئے بآسانی روپیەه حاصل کرنے کے لیے اعلی و ے (دیکھے ٥×‏ :۷ .5 ۶/۱۸۷۰ از ہ7ۃ 
ادئی کی خوش اعتقادی ہے فائدہ اٹھایا - ابن خلدون آ ء/ونء محل مذ کو ص ہ. ؛ از روے الاکفانی): 
کا قول ھے کہ شمالیى افریقه ہیں خاص طور پر فقه اور | یہ ابھی تک تحقیق نہیں هھوا کہ یہ طربقیز 
علم دین کے طالپ علم ددہائی لوکوں کو اسی رح | کی فی الحقیقت کبھی منظم طور پر پایه تکمیل کو بھی غ 
۱ 








دھوکا دیا کرتے تھے ۔ ان جعل سازوں کا یه دعوی ‏ پہنچے اور پہنچے تو کس حد تک ؟ بہر حال یہ 
تھا کہ وہ کسی خاص چیز کا سونا بدا سکتے | طریقے ذیل میں درج کبے جاتے ہیں : 

ہیں؛ لیکن اس ہیں وہ کبھی کاىیاب نہیں ٰ () ابتدا مذکوره بالا نظریے سے کی جاتی ے؛ 
ھوتے تھے وہ یا تو آلے ھی میں سونا اس چیز کے پاس یعنی یه کہ سب دھاتیں گندھک اور پارے سے بنی 
رکھ دیٹے تھے جس کا قلب ساھیت مقصود ھوتاء یا وہ ۱ ہیں اور یه دونوں چیزیں؛ جیسا کە بیان هو چکا ے؛ 
اے موم سے کٹھالی کے ڈھکنے سے چپکا دیتے تھے؛ ‏ زہین کے اندر گرم ھوتی رهتی ہیں ۔ الکیعاری بھی 
یا وہ معموں دھاتوں کو سلفائڈ سے رنگ دیتے | یہی طریقہ اختیار کرتے ہیں ء لیکن وہ ان دو چیزوں 
اور یا ان کے اوپر سلمع چڑھا دیتے تھے جس سے وہ ۱ کے بجاے کئی اور اشیا بھی استعمال کرتے ہیں جن 
سونے کی مانند نظر آنے لگتی تھیں ۔ الجوھری نے اس | کے بارے میں خیال تھا کە ان میں بنیادی مادے 
ضمن میں بہت ہے بصیرت افروز قصے بیان کے | شامل ہیں ۔ وقت کی کمی کے پیش نظر وہ انھیی 
هیں (۸٠ہ۷۱۰۵٦‏ .ق؛ در 00۷ ۵۷۶۰م مگ ۲۴ ۲ال؛ | اس ے بھی زیادہ حرارت پہنچانے کی کوشش کرتے 
محل‌مذکوں ص ہہ؛: وھی سصنا : :۸ء۶٥0‏ | ہیں جو زسین کے اندر کانوں میں سوجود عوتی ہے 
0/01010۸؛ وغبرہ) ۔ ان میں سے ایک دلچسپ قصه ۱ (تاکہ اس طرح بہت ہے استزاجات تھوڑی مدت میں 
ملک العادل نور الدین زنگی ( مہ 0/ج اھ تا | حاصل هو جائیں [کشف الظنون]) ؛ 

٦ھ‏ / ہے ارع) جسے زیرک شخص کی (م) وہ ان فلزات کے حجم اور وزن کی باہمی 
فریب خوردگی کے بارے میں ہے ۔ مغل شہنشاہ اکبر آ نسبت کی طرف(جو بلا شبہہ انھیں معلوم نہیں ھوتی) 
[رك باں] بھی اس لحاظ ہے پیچھے نہیں رھا بلک | رجوع کرتے ھیں اور دھاتوں کو اس طرح ترت 
اس نے توشعبددہ باز یوگیوں کے کہنے پر باقاعدہ | دیتے ہیں کے ایک ایسی شے بن جائے جو وزن اور 
کیمیاگری سیکھی اور اپنے تیار کردہ سونے کی | حجم ہیں مطلوبہ دھات کے مائند ھو۔ اس عمل میں 








برسر عام نمائش کی (آئین اکبری؛ مترجمۂ بلوخمن | خاصیتوں کے توازن کی طرف بھی توجہ رکھنی ضروریھ. 7 


٥:08٥۲‏ ا8ء إ : .,ءم؛ بحواله بداؤنی [م : م۴۲۰)])۔ | ھے ۔ یہ دونوں طریقےء جہاں تک ان کے اصول کا 
پ٭ ایک قدرتی امر ے کہ ان جعل سازوں ہے ور بیو پو شر 
الکیماویوں کے وقا ر کو عام طور پر بہت صدمه پہنچا؛ | وہ علمی نہ تھے ؟؛ 


چنانچە الشزوینی (ہ: ۹۸) کا قول ے کم وہ سب () تیسرے طرقے کی !چیا 
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: نہوم ۱ 27 علم (الکیمی) 


ہے کہ گھٹا دھائی بڑھیا دھاتوں کی بیمار صورتیں ‏ میں لکھی ہیں ۔ انھوں نے ہر شے کی مختلف قسموں 
آ ہیں ۔ اناکی ایک دوا تسار کی گئی؛ جس کا نام | کی تفصیلات بھی درج کی ھیں؛ بثلّا گندھک کی 
7 یا الفرار رکھا گیا (دیکھے ٥٥×‏ ا٤/۷١‏ .2 : آ مختلف قسموں کے پورے سلسلے اور مر قشیٹا وغیرہ 
ہہ آزمثہ ناہددا۷۱۷۶۶۷ 2ن .ی0090 سج .56ء ٣‏ : | کي اقسام کا بھی ذکرےے۔ اکثر صورتوں میں یه بھی 
ہمم) ۔ اپنے مادے کی بنا پر یہ الحجر المکرم بتایا گیا ےہ کہ کونسی قسم اچھی ہے او رکون 
( پارس پتھر) کے نام ہے بھی سوسوم کی گئی ۔ أ سی لگا _ 
”پتھر“ کے بجائے ”پتھر کا ایک بدل“ بھی تھا؛ مفاتیح العلوم میں بھی دوسری کتابوں کی 
جس نے [ان کے نزدیک] ایک کہیں زیادہ ہوشیدہ أ کی طرح ذیل کی اشیا میں تفریق کی گئی ہے : () 
اکسیر حاصل ہوتی ہے ۔ پتھر اور اس کے بدل کے ٠‏ الاجساد (فلزات) : سوناء چاندی؛ [لوھا]ء تانباء رصاص 
مائند ایک اور شے بھی تھی ۔ اکسبر وغیرہ میں ! کی دو قسمیں (سیسد اور قلعی)ء خارصینی (بجاے 
شفابخش اوصاف بھی بدرجۂ اتم موجود تھے . الحدید الصیئی؛ جو بالعموم سخت سیسه ھوتا ۓے) 
اکسیر میں مطلوبہ قلب ماھیت کی قابلیت 'ٴ اور بعض اوقات ۔ؤخرالذ کر کے بجائے پارا لکھا جاتا 
سوجود ھوتی عے اس بارے میں بالکل سن گھڑت ے؛ (م) الارواح (تبخیں ہذیر اشیا) :؛ گندھک؛ زرنیخ 
افسانے پان کے جاتے هیں۔ 'کہتے ہیں ۔ که ایک (رھچ الفار اور عڑتال )؛ نوشاذر( ۔. نوشادر؛ اسوئیم 
مثقال ٦کسیر‏ ہے ساٹھ ھزار بلک تین لاکھ؛ بلکه کلورائیڈ اور بعض اوقات اسوئیم کاریونیٹ بھی)ء پارا؛ 
بارہ لاکھ مثقال کو(یا یوں کہے جو کچھ سشرق و ۱ (م) تمام دوسری معدنی اشیا (جنھیں مفاتیح العلوم 
مغرب میں سوجود ے؛ اس کو) سونے میں تبدیل ٠‏ میں ادویه کے نام سے موسوم کیا گیا ے) . 
کیا جاسکتا ے (دیکھے حاجی خلیفه :کتاب مذ کوں الرازی اشیا کی تقسیم پہلے حیوانی؛ تراہی 
[.:] ہے۲؟ 3۷:۸۶ ٠٥0)؛‏ در ہمان :5۰؛ ۹ : ۳۳). | ( - معدنی) اور نباتی ادویه میں کرتا ے؛ پھر ترانی 
کیمیا گری کا شغل زبانه حال تک جاری رھا۔ | ادویه کی تقسیم سات اجساد (. فلزات)؛ تیرہ پتھروں 
اس کا ثبوت: مثال کے طور پر؛ ان بیانات سے ملتا ۱ ا (جس میں قیعتی پتھر بھی شامسل ھیں) ؛ توتیاؤں 
عے جو سنوک ہر رو نے ەز٥ہ:110:8‏ ٥ہن5‏ ک ٰ چھے 'بورقوں (سہاگە؛ شورہ وغیرم) اور گیارہ نمکوں 
کتاب (ۂ ۸46 ٣‏ ٠۰رم)‏ میں درج ھیں (نیز ۱ میں کی گئی ہے ۔ حیوانی اشیا میں بالء مغز آنکھیں 
دیکھے مد( .۴۷ .3: ۱۰/ زہ :ہہہ::۷٣‏ ۱۸ء 46٥۷۰۲۰‏ | وغیرہ شامل سے ۔ ثباتی اشیا وہ بہت کم استعمال 
تہااوروظ ہم ہ۸۵؛ بار پنجم نڈن ہبی ' کرتاے؛ مثلا اُمتان (رکھار کے ہودے) اور 
ص ص"ہں) ۔اس سلسلے میں فتح علی اخونزادہ کی نیچ برگہ؛ شمبال ی (٥ہ:ا‏ ٭اوعط د پنج انگشت ہ 
1 ایک تمثیل [ملا اہراعیم] کیمیا گر کا نام بھی لیا ۱ مںافوہ تمحصوہ :ائك)ء اس کے پھل [تخم پنچج 
جا سکٹا ے (دیکھیے ۵ا٥ہ‏ .0 :790:۸6 ' انگشت سے دل آشوب - فلفل بری؟ دیکھے شلمر 
ووواما۷ل برلن رواعۂ نہز ۵0 :عاتاتەھ | ص ۰,] اور ایک قاطم باہ ئے ۔ الطغرائی نے بھی 
ق۸ درھیرت؛ سلسله ہ۱ ۱ [ہ۶۱۸۸ع]:٠).‏ اسی طرح کی تقسیم تجویز کی ہے البتہ پتھروں کے 
الستعمال, ھونے وا ی اشیا [عقاقیر] : | اس نے چار گروہ قرار دیے ہیں جس کی وجہٴ ہوری 
: .جس پ و ں | طرح سمجھ میں نہیں آئی, 


زتیجحشسمسکمٗےمى٥ۂجوۃًى۔بمبصب‎ 





علم (الکہجما) 


الکائی اشیا کو دھاتوں اور بارہ پتھروں ہیں 
تقسیم کرتا ہے ۔ پتھروں میں اس نے گندھک: زرئیخ 
اور نوشاذر کو بھی شاسل کیا ے . 

لدسشتی على الترتیب پارے؛ گندھک:؛ 
دھاتوں اور پھر معدلیات کا کر کرتا هے؛ جن میں 
اساطیری پتھر اور جند ادویه بھی شامل ھیں, 

التزوینی اپنی مستعمله اشیا کو تین انواعء یعنی 
فلزات (دھاتوں)ء؛ احجار (پتھروں) اور اجسام دھنیه 
(تیلیا چیزوں) میں تقسیم کرنا ے . 

اکسپر کی تیاری کے اعتہار سے ایک عجیب و 
غریب تقسیم (دیکھیے سٹیپلٹن وآزو : تاپ مذکور؛ 
[ِص ہمم]) ذیل ہیں درج کی جانی ے 
وغیرہ ارواح یں ؟ گندھک. زرنیخ وغیرہ نفوس ہیں؟ 
سوناء چائدی؛ لوھاء مغلسپا وغیبرہ اجساد ہیں ۔ آ لسر 
تیار ٹرنے کے لیے ایک حصصہ روح؛ دو حعے نفس 
اور ایک حصہ جس لینا چاھہے ۔ایسی اکسیر 






: پارہہ نوشادر 


جس میں کوئی روح؛ نفس اور جسد موجود نه هو 
بیکار ے؛ ناھم روح اور نٹس ہے؛ خواہ جسد سوجود نهھ 
بھی ھو؛ رنگ پید! هو جاتا ہے؛ لیکن پگھلا نے ہر 
یہ غاب هو جاتا ھے ۔ اگر تیئوں باھم مل جائیں 
تو رنگ سستقل رهتا ے اور ھرگز نہیں جاتا, 
الکیماویوں نے اپنے استعمال میں آنے وا ی ‏ 
مختلف اشیاٴ کے بہت ہے اسے نام تجوبز کے ھیں 
جو اس صناعت کے ساتھ خاص ہیں (دیکھے 
نقة ۷۷1٥05‏ .5: ہءارہ :۳ ۱۱۶-“۰| ۷۶۷| ۷( ,:أ|::7٣)‏ ۷۶ت ٢۱8:101.‏ 
۰ع ۲ہ۸)۔ وہ اپنی تصائیف ہیں ان اشیاء کو ان 
ھی اموں ے تعبیر کرتے ہیں؛ جس کی بنا ہر 
سمجھنے میں غیر معمولں سشکلات پیش آتی ہیں ۔ 
دھاتیں ان سیاروں کے نام سے بھی منسوپ کی جاتی 
ہیں جن کے وہ ماتحت ہیں؟ چنانچە عطارد ہے خارصینی 
سراد لی جائی ے ۔ مخطوطات میں اکثر نام کے بچائے 
سیاوے کی علامت درچ کر دی ہے ۔ یہی نہیں؛ 


را ا ا ا 03 


جواعرت اور عقاقیر (ادویه ) وغیرہ پر تصائیئے* ب“' 


الکیمیا کے علاوہ خالص کیمیا کے نقطۂ نظر ہے بھی 
دلچسپی کا باعث ہیں ۔ عربی مآخذ ی ایک تعداد 
تا حد اىکان حوالوں کے ساتھ؛ ان مقالات میں دی گئی 
سے جن کا ذکر مآخذ کے تحت کیا گیا ھے . 

استعمال ہونے والے آلات : عرب الکیماوی 
جو آلات استعمال کرتے تھے ان کے ہتعلق ہمیں 
خاصی معدوبات حاصل ہیں ۔ اول تو ھمارے 
پاس آلات مستعملد کی فہرستیں ہیںء جن میں 
بعض اوقات ان کے کوائف دیج ھیں؛ ملا 
: الرازی کی کتاب الآسرار میں ء مفائیح۔ العلوم میں ؛ میں ؛ 
الکائی کی تاب ہیں اور الطغرائی کی جواہر المنز 
میں ان کا ذکر ے ۔ مؤجرالڈ کر کرشوئی (متن ء طہم 
برٹیلو ٥٤‏ 1ن,8:1) سے ہلتی جلتی ےہ ۔ کئی اور 
عبارات ‏ سے بھی معلوبات دستیاب ھوتی ہیں 
بالخصوص جن میں آلات کشید کا بیان ے۔ 
إ| الکیماویوں کے آلات دراصل ویسے ھی ہیں جھہے 
یونانی استعمال کرتے تھے مثلّ ایک بھٹی (شاید 
ہلا وجهة)ء جو ذ پسیموس 2709151108 [الفہرست, ص٣وم؛؟‏ 
و در رسائل محمد بن امیپل؛ طلیم سٹیپلٹنء 

.م] کی بھٹی کہلاتی سے (مخطوطۂ گرتھا_ 
عدد ۹م۱۳). 


اشیا کو گرم کرنے کے لیے جو آلات اتال : 


کے جاتے تھے؛ وہ فی الحقیقت بے شمار تھے دنوللہ 


اد 
ا 


کی مختلف شکلیں تھیں اور ان کے ام بھی مخخلب تھے × 
جریان هرا (ااوںەعد) کو سب غرورت رواش 
کر لیا جاتا تھا ۔ جریانِ ھوا کا زور اس میں یک 
پھپنک کر جانچا جاتا تھا ۔ آگ سلکائی چے 
دھونکنی ا و تی می لیکن او ت 


- 
دا 
۵ کی 
+ ا 
۳م 


ج 














: 7 فیصد۷ دیکھے۔ٹیہان ؛در۸59 یہ ×( بت4( ) 
: 5+۸م) ۔ خاص خاص کاموں؛ مثلا شیشه گلانے یا 


قیعضی پتھر تیار کرنے کے لیے موزوں شکل کی بھٹی 


اععمال یىی جاتی تھی ۔ ۔ پگھلانے کے لیے یا تو 
معمولی کٹھا یل (بوطقہ) استعمال کی جاتی تھیء یا 


علم (الکیجیا) 


وغیرہ یا تو کھلی آنچ پر گرم یک جاتی تھیںء یا گرم 
ھوا ے (جو آگ ہے اٹھ رھی ھو)ء یا بھاپ سے (ٔجو 
اہلتے هوئے ہانی سے نکل رعی ھو) اور یا پن جنٹر 
(طادنا )۷۷۰۵۱١٣۶۰‏ سے 


ان جگہوں پر جہاں کسی آلے کے مختالف 


ایک کٹھای پر دوسری کٹھا ی [بوط بربوط] رکھی ۱ حصے جڑے ہوں؛ ٹانکا لگانے یا ان کو صیقل کرنے 
جاتی تھی ۔ دوسری صورت میں اوہر کی کٹھا یل کے | کے لیے گل حکمت(۔ عاین الحکمة) استعمال کی جاتی 
پیندے میں ایک یا دو سوراخ بٹائے جاتے تھے ۔ | تھی؛ جس میں عام طور پر جارپایوں کے بالوں کا باریک 


پگھلی ہوئی دہات اوہر کی کٹھالی سے بە کر نیچے 


باریک تراشہ اور نمک ملا لیا جاتا تھا ۔ اس کی تیاری 


کی کٹھا ی میں آ جاتی تھی اور میل اوہر کی کٹھا یل | کے بہت ہے نسخے ہیں۔ مشی کی مختلف اقسام مختلف 
۱ سیاروں کے نام سے موسوم هیں (مخطوطۂ گو تھاء عدد 
ا م۳) ۔ گرم کرنے کے برتنوں کی بیرونی سطح ہر 


میں رہ جاتا تھا ۔ چیزیں اٹھانے کے لیے چمٹے 
[- انہر ماسک] وغیرہ استعمال کے جاتے تھے؟؛ 


چنانچہ ایک الکیماوی نے یہ شکابت کی ے کہ اس ' 
نے انھیں استعمال کرتے هوئے اکثر اپنی انگلیاں جلا | 


لیںء لیکن کوئی نتیجہ برآمد نہ ھوا ۔ ڈھالنے کے لے 
سانچے استعمال کے جاتے تھے ۔ جن اشیا کو گرم 


۱ کونا مقصود ھوتا وہ کسی صندوقچی؛ ہوتل یا بھہے 





ریس کے سرے پر لگا دیا جاتا 


: ےت ا 


(اثال ٭ ا٥اںاہ)‏ میں رکھی جاتیں ۔ اال ایک 


٦ 





بھی جیسا که انیسویں صدی تک هھمارے ہاں بھی 
رواج تھاء سٹی مل دی جاتی تھی تاکه حرارت یکساں 
پہنچے اور اس طرح ہبرتن کے دھما_کے سے پھٹنے کا 

خطرہ کم هو جائے . 
چیزوں کو کوٹٹئے کے لیے ھاون دسته (ے غاون و 
ٴدقی) استعمال کیا جاتا تھا اور پیسنے کا کام ایک 


لمبوتراسا کدو ھوتا تھا جو ڈھکنے ہے بند کیا جاتا " سخت چپٹی سی سل (۔ سسلایة) اور بٹے (- فہر) نے 


تھا ۔ ڈھکنا (ائبیق) بھیکے ہر رکھا جاتا تھا ۔ اس 
طرح قرنببق (ہزنادہەلہ [رك بہ انبیق!) بن جاتا ہے ۔ 


لیا جاتا تھا ۔ 
تدبیرات : اپنے تجرہوں میں الکیماوی کی 


. اگر بھپکا بند سرے والا ہو تو اہے الائبیق الاعمٰی | قسم کےطریقوں ہے کام لیتےتھے - ہر طریقے کی متعدد 
(ے اندھا انبیلق) کہتے ھیں - اگر سرا کھلا اور | ۱ صورتیں تھیں ان تدہیرات کی ڈذیل میں ایک شہرست 


ٹوئٹی دار هو تو بھبکے اور ڈھکنے دونوں کے ملنے سے 
ژمانڈحال ک ٭'ریٹار ٹ 
کے ا کان ہے ۔ پھر ایک 
: عایفة (جسے انگریزی ہیں :ےم کہتے ھیں) 








'ااتاقرائی نے اکثر اس بات کی تاکید کی ے کہ 
7 نے کے برتتوں کی موٹائی یکساں ہونی 
۱ ناو ان میں کوئی نقص نہ ھونا چاھے ورنہ 


۔ الرازی اور 


1 
۱ 
ا 
ا 


درج کی جاتی سے ۔ تاھم اہے مکمل نہیں سمجھٹنا 


“ (٥٥ٴ؛٥ء)‏ بن جاتا ے؛ جو |ٴ چاعے ۔ یە فہرست الخوارزنی (مفاتیح العلوم )ء حاجی 


خلیفه اور بعض مصنفینِ کتب کیمیا سے ماخوذ ہے : 

(ں) تدبیر: اس ہے وەہ 2 عمل مراد ھیں 
جواشیا پر کے جاتے هیں؛(م) سحق (پیسنا وغیر)ء 
تفصیل (ٹکڑے ٹکڑے کرنا)ء سزاج و تمزیج (ایک 
دوسرے. سے ملانا)؛ (م) حل اور تحلیل (گھولنا) 
الا مترادف ہیں ۔ ان ہے وہ طریقے مراد ہیں جن 
سے کوئی چیز یا تو آج کل کے مفہوم میں گھولی 






جاتی ے؛ یا محض چھوٹے چھوٹے ڈذروں میں تقسیم ی | ة 
جاتی هھ ۔حل یا تحلیل کی مختلف صورتیں یه 
ہیں : اکال اشیا (وم :ہہ ہ) ہے؟ اہلوں (یعنی معتدل 
حرارت) سے؛ رطوبت سے؛ دستے (س دق) ہے کوٹ کر؛ 
اندھی البیق میں جوش دے کر( یعنی زیادہ دباؤ اور 
تہش ہے)؛ روئی اور اھرن سے (چیز کو روئی 
کے گالے میں لپیٹ کر اہرن پر کوٹا جاتا ے)؛ 
یا قطرہ بہ قطرہ ٹپکا کر ( یعنی تقطیر ہے ) ۔ کئی 
الکیماویوں نے حل کی حسب ذیل صورتیں بتائی 
ہیں : چیزیں یا تو حسب معمول گھولی جاتی هیںء 
یا وہ ایک جا ی کی تھیلی میں لشکا کر پانی ہے اٹھتی 
ھوئی بھاپ ہیں حل کی جاتی ھیں (دیکھیے الکائی؟ 
الطفرائی)؛ تصویل (معلق رکھنا)؛ جس سے کوئی 
شے پانی کےاندر باریک ذرات میں تقسیم هوجاتی ے؟ 
تسقیه (پھوار کرانا)؛ تصفيه (صاف کرنا) اور تخلیص 
(چھانٹا) [ان اصطلاحات کے لے دیکھے 488 ۸۷۸۰ء 
۸ ےم ببعد]! (م) اقاله (ھزاەمق' آگ پر 
ایک جسم کو قائم النار بناناء بغیر اس کے که وہ 
چسز جلے)؟ تشویه (وو٭ما:؛ بعنی بریاں کرنا)؛ 
دھیمی آنچ پر دیر تک (تیل وغیرہ ہیں یا خشک) 
پکاا؟ تعقیدء نیز معقد [۔ چیز کو قرع ہیں ڈال کر 
آگ میں جامد کر دینا]؛ جس کی حسب ذیل 
صورتیں بیان کی گئی ہیں : خشک کر کے؛ ہوتل 
یا کیٹلی ے؛ کاڑنے سے (١دفن'‏ ہے عام طور پر بہت 
کام لیا جاتا تھاء مثلّا دفن کے لے بوتلوں کا ذکر 
آیا ے)؛ اندھی انبیق سے تجمید ے (جو ایک 
قسم کی تجسید ے؛ یعنی جسد یک صورت بدل دینا)؟؛ 
(.) سک (ہگھلانا) اور اِسْنزال (اوپر کی کٹھالی 
سے نیچے کی کٹھالیں کی طرف بہنے دینا؛ (ہ) تقطیر 
(قطرہ قطرہ کر کے گرانا)ء تخلیص (کشید کرنا)؛ 
تعمعید (صحود کرانا) اور ترجیم (پتھراناء جو تصعید کی 
ایک قسم ے )؟ (ے) تشمیع 









(موم کی طرح نرم کرنا)ء 


ہو جائے)؛ 'صدله (زنگ بناا)ءالغام (آمیزش کرلاء 
مخلوط کرنا)؟ (۸) تساوی (براہر کرناء راقم اس کا 
مفہوم نہیں سمجھ سکا)؛ تخنیق (گلا گھوٹناء اس کا 
تشمیع ہے تعلق ے). 

تولنا خاص طور ہر ایک اہم عمل تھا ۔ اس سے 
اکثر کام یا جاتا تھا کیونکە بە بات غالبا جلد ھی 
معلوم هو گئی تھ یکه اشیاء حسب دلخواہ تناسب میں 
ایک دوسری کے ساتھ نہیں ملائثی جا سکتیںء 
[تولنے کے بارے ہی رَكٗ بە میزان] ۔ ادویه 
کے موزوں ثناسب کے متعلق کچھ زیادہ ییاات 
نہیں ملتے ۔ مفاتیح العلوم میں لکھا ےہ کہ 
شنگرف بنانے کے لے ایک حصه پارا اور ایک 
حصہ گندھک لینی چاھے ۔ ان کے جوھری اوزان 
سے جو تثناسب نکالا گیا و٥٠٠.۲:‏ ٢م‏ ے؛ تاھم 
یه امر ملحوظ رےکہ تعاسل کے آسائی ے وقوع پڈیر 
هونے کے لیے گندھک کی افراط ضروری ہے مقدارے 
متعلق ایک اور دلجسپ قول یہ ے کەه مردہ سنگ 
بنانے میں سو حصہ سیسے سے ایک حصه چاندی ٹکلتی 
سے (یاقوتء ‏ : ۹ے [ہذیل الران]) ۔ الکائی نے انِ 
سب مختلف اشیا کی قلیل ترین مقداروں کی؛ جو 
الکیماوی استعمال کرتے هیںء ایک طوبل فہرمت 
مرتب کی ے (کتاب مذکورں ےہ ببعد). 

ترکیہی و تجرباتی طریقے : خاص خاض 
اشیا کی تیاری کے لیے کوئی عام طریقے انە تھے 
بایں ہمہ اشیا کا ایک پورا سلسلہ مصنوعی طور پر تیاو ٣‏ 


کیا جاتا تھاء مثلا تاننے اور سر کے ہے زنکار؛ سے .: 


اور سر کے سے سفیدہ؛ سیسے کو گرم کر کے ٭ 
نیز سرداسسگء لوے سے لوے کا زنگ؛ وغیرہ 
ویر ہو چاسر ابدشو ھت 


ک0 کو کر آئج آًہ ہو 


پوپ پر 


2 


٣ 
ۓ‎ 
ك۳‎ 
2 


2 7 
انی 


ڈ یئ 












ٌ ود اقسام سے حاصل کیا گیا : 
بھی یہی صورت تھی (اللسشتیء متن: ص مہو 


ا ای نت 
ر5 وک کک نہ آچ ۶6۶ 


77 ا7 معدئیاتء مثلا میلا کائیٹ (دھنج )ء 


تو اس وقت 


ترچمە : ص ے۹). 

'”تجزیه'' کا جو اصطلاحی مفہوم ہم لیے ہں 
اس کے مطابق تو کسی قسم کے تجزبے کا رواج نہ تھاء 
تاھم محتسب کے لیے بہت ہے قاعدے مقر تھے؛ جن 
سے وہ مسلاوٹ کی بظاھر زیادہ عام صورتوں کا ہتا جلا 
سکتا تھاء مثلِّ نیل میں معدنی اشیا کی ملاوٹ اس 


کو جلا کر دریافت کی جاتی تھی ۔ اس بارے میں 


ابوالفضل جعفر بن علىی الدمشقی؛ ابن رسام اور : 


البرادی کی مصنفات سوجود ہیں (۵ ۷:٥۱۰٥‏ .5 : 
۷ آزہ:ا۶۰١ہ::!ب۷۳۲۰٤د۷(‏ ::1 .مہ٥0 2۱٠۲‏ ۱8:۱۲۰ ج ٣٣و‏ 
.م)۔ سونے اور چاندی کو پرکھنے کے لی ےکسوٹی یا 
خالص ‏ کیمیائی طریقوں سے کم لیا جاتا تھا. 
فنی اصسال : کیمیائی فلی اعمال کے منعلق 
صحسح سعدوسات بہت دم سلتی ھیں ۔ یہاں 
چند اشارات ھی کافی ھوں گے ۔ اولاء ان طریقوں 
کے متعلق جن ہے دھاتیں در اصل حاصل کی جاتی؛ 
تھیں؛ ھماری معلوىات زیادہ نہیں سوناء دھونے 
کے عمل سے حاصل کیا جاتا تھا ۔ بعض مقامات میں ید 
پارے کے اندر حل کیا جاتا تھا اور پھر پار ےک وکشید 
کرکے علبحد ہ کر لیا جاتا تھا (د یکھےممە :ا:۷۷ 7 


کتاب مذکورں مم : ۸۳)۔ پارا بنانے کے لے شنگرف 
(یا تو لوعے کے بھبکوں میں ؛ یا لوے کک کرچوں کے : 


اضافے کےساتھ() کشید کیا جاتا تھا (دمسما۷۸۶ مل : 
منوممل ,۱(۱ عاائر.یامل؛ د رکتاب مذ کور ص ٠:‏ )۔ 


.. فولاد ػی صنعت؛ بالخصوص اس کو جوھر دار بنانے؛ 


‪ ابی وی 'فرند'' پیدا کرنے کے پتعلق 'کتابوں 





مطابق فولاد کا جوھر دار بنناء اس دھات میں طیطائیم 
03ات18 کی سوجود گی پر منحصر سمجھا جاتا ے؛ لیکن 
اس قسم کے بیانات عام طور پر محض غیر علمی او 
شخصی آزنائش پر مبنی ھوتے ھیں (١٥٥ہ ۷٥٥٢٥٢‏ ا : 
آزورا.::و×( ×٣‏ ؛۷۵ 669:.,4۷۰۲ ۳ط ۲ اءظ) جہ؟ 
۰8۰ : :ہداز :ا .۷۸٥9٥6)؛‏ بار دوم؛ ج .)١‏ 

مصنوعی طور پر تیار کردہ متعدد غیر نامیاتی 
(ما؛چ:موز) ایا کے لیے سذ ئورۂ بالا حوالے 
دیکھے . 

نبانات ہے مخنف قسم کے عطریات بنانے کے 
طریقوں میں بہت زیادہ ترقی هولی تھی ۔ ان طریقوں 
ہمہتر ر بنائے کے لیے ََ 7 دسشق میں 
خاص توجہ دی اُشی اور اس ہیں قدماھی کی تقلید کی 
'لئی ۔ شیراز کے ضلع میں ان عمارات پر حاص محصول 
عائد کے جاتے تھے جن میں غرق گلاب تیا رکیا جاتا 
تھا (ح.ط3ہ٥۰۸:‏ 5:۳  :‏ 3ة ا5 ء؛ص ہمم) ۔ پھولوں 
اور پتوں ہے با گرم تبل یا چربی کے ذریعے 
کچ عطر نکلا جاتا تھا اور پیر اس پر مزید 


عمل تے جاتے تھے ۔ اس طریقے میں مختلف قسم 


!مہر بیعے 


کے بہت سے تیلوں؛ مثلا زیتون؛ تل وغیرہ؛ سے کام 
لیا جاتا تھا (دیکھے ابن البیطار بڈذیل دہن) مختلف 
ایا پر پانی چڑ ف ‏ ثر انھیں قرنبیقوں .میں ڈال 
لیا جاتا تھا ۔ یە قرنبییق ایک ستون کے گرد دائروں 
میں رکھے جاتے تھے اور ان کی قطاریں ایک 
دوسری کے اوپر چما دی جاتی تھیں ۔ آگ ہے نکلتی 
ھوئی گرم ھوا یا گرم پانی سے اٹھتی ھوئی بھاپ 
قرنبیقوں کو گرم کزّتی تھی ۔ اس طرح قرنبیقوں کہ 
اندر جو بھاپ پیدا ھوتی تھی وہ خوشبودار اور شہابت 


" لطیف اثیری تیلوں کو اپنے ساتھ لے جاتی تھی اوران 


عم ایک ظرف میں جم جاتی تھی (دیکھے 





تصاویر؛ در الدسشقی : نخبة الدھر؛ متنء ص م۹ر؟: 
معع:ہ۵ ۲۷ .3 : سموماط ؛ در کتلپ ہذکور)۔ 


علم (الکیمیا) 
شکر سازی کی اہم صنعت کے لیےء جس کا متعلق ہمیں || کے 
خاصی مکمل معلومات حاصل هیں:؛ رك بہ سکر؟ نیز ' 809۲ ھ06 لے لاطیئی کے ۲ کی صورت میں 
دیکھے حصددومنا ۷٠٢‏ .۸ .ط : :ہ۸ ۷:ءادہ؟٭“ ا کرنے کی کوشش کی تھی. ۱ 
ول :2؛ لائپز گ ۶۱۰۷۰ ۸>۸) ٢۷۰۱۸٥۰‏ .ظط :اط ْ ماخذ :(الف) مشرقی مآخذ:(م) الندہم :الفہرست 
؛ [صنعت إ صضص روم بعد (الکیمیا سے متعلق عبارات کا ترجمہہ از 

برتہلو ٥٥ا٥‏ طائو ا ؛ ء٣اء‏ ,ہ1ہہ|) ھصا؛ ۳٠م‏ ببعد)؟ 
() الخوارزمی : مفاتبح العلوم؛ طبع "ہ۷1 ٠ہ۷؟‏ 


۳۴۳۵| 


ہ٥ .|ا؛: ,( :ت6 2۷۰7؛ ےج م؛ جو" ئزڑ‎ ۶٠۷۶۰ 
شیشه سازی کے لیے ره بہ زجاج].‎ 
۱ معمولی؛ مخفی اور سنہری روشنائیوں: چہڑا‎ 


نر رمیا 


مطابق کیا جائے؛ ۔جیسا کہ ڈارفٹالی_ 


لااکھ کے روغنوں: دھاتی ٹانکوں اور جوڑنے کے 


مسالوں کی صنعت کے متعلق بہت سی کتابیں موجود ٘ 
هیں؛ لیکن ان کی تہذیب و ترٹیپ کا کام ابھی باقی . 


وائل ”رات فان عقوم سی یم 
(علم المعاون ہے متعلق حصے کے ترجیے کے لیے 
آہ(:عا:ٰ0] ۱:7۰اراوہ: ہلااجرہ؛٣۷(‏ 1 ہہ :بای ۶:+ہ بر٥٣2۷‏ 


4۴۴۲ ۴١ء‏ بار دوم؛ ص و ببعد جس کے مطالے 
میں احتیاط درکار ہے )؛ (م) المسعودی : مروج الدھب 
مطبوعة پیرس؛ ہ: ؛ (و) الدمشقی, 
نذضبة الدەر طبع مس مگ( متن : ص پہرم ببعد 
و ترجمه : ص ہے ببعد٤(و)‏ القزوینی :عجائب المخلوقاتء 
طبع ووسٹفلطٹ ر۲ ۳م (مترجمه ]ا08 .[:. 
چ وطااہ:ازہ7ز و[بہام×|::۰٢::طا0) ۰۱۷٢٣۰‏ × .”ہا .,ہا××٣>[+‏ 
۰ ۸۰ع)؛ (ے) صلاح الدین الصندی : شرج 
لامیة اَم از الطغرائیء مخطوطۂ بران؛ عددےپہے؟ 


ے ۔ جہاں تک مجھے معلوم ھوسکااے یہ خالص , 
علمی قاعدوں ہر مشتمل ہیں . 

نقلی ادویه؛ نقلی موتی اور نقلی جواھرات بنانے ‏ 
کے طریقوں کو بڑی اھمیت حاصل تھی ۔ جیسا که . 
الخازنی کی میزان آلحکمة ہے پتا چلتا ے؛ ان کا بہت - 
رواج تھا ۔ مختلف مصنفوں کے بتانے ھوئے بہت سے | 
طریقے محض فرضی ہیں ۔ وہ بیانات خاص دلچسی کا | 
باعث ھیں جو الجوبری : : کشف الا‌سرار (دیکھے | 
۵٥٥٥٥٥2۶.۰۷۷۲؛‏ در مجله مذکوں ۴٣و‏ در 


ری تق ۱۴ء 


۴ 1إدہ|۰۶×۲ء1۰۰ ۳۱۲ا ا۸۷ ,4 :ادل۵ ت74۷[ .ٰ۵ ,:آ6:3 .2 -.4111() ْ 


٠ءء‏ و ؛: ۸۲م) گے علاوہ ان کتابچوں میں 
درج ہیں جو محتسبوں کے لے تیار کے گۓ , 
کیمیا کی صحیح ترقی اور اسلامی ثقافت میں اس 
کے مقام کا بیان صرف اسی صورت میں سمکن ہے جب 
ہم اس کے نمائندوں کی تصائیف سے بہخر طور ہر 
واقف هو جائیں اور همارے ذھن میں علم کیمیا 


متعلق دیگر علوم؛ مثلا دواسازیء علم اآدویه اور علم ۱ 


معدنیات وغیرہ کا بہتر تصور قائم هو جا ۔جہاں تک 
علم کیمیا کا تعلق ے؛ اس کی ابتدا رسکا اور 
ھوم یارڈ کی طرح روزاول ھی سے کرنی ھوگی ۔ 

سلسلے میں یہ بھی ضروری سے کہ جن اعمالِ 
کا ذکر کیا جائے ان کا ترجمه زمانۂحال کی اصطلاحات 


(ہ) الاکغانی : ارشاد القاصد لی انی النقاصدہ طیع 
اشہرنگر ۶چ ممججح8؛ ہسلسله .100 .إتائظ عند ‏ مہ 
وم رع (و) ابوالفضل : آئین اکہری طبع بلویضن, 
دصەرجباءہ[8؛ سن و ترجمەه؛ (.۱۰) حاجی خلیفهہ : 
شف النونء طبع فلوگل 1٥ع510؛‏ فصل ہر علم الکیمیا* 


وب ہے بعد () ان خلدون : آلعلم طط 
ن×ذدطہ ا:0( : .1۶× ٢٥‏ ,۸٥۷[؛‏ ہ۲ ؛: ۹مم ببعد ود 
مترجمۂ دیسلان (ص۵ا5 ٥6‏ ۱/۲۱ وس بعد 


نیز کتاب خانوں (ہالخصوص کتاب خائه بران) کو ۱ کی 








فہرستیں۔ کہا جاتا ے کہ کتاب خانۂ سلطائیہ؛ قاھروھ ۱ 
میں کتابوں کا بڑا قیمتی ذخیرہ ۔ ۔ ملا ازھں خی 
الکیساویوں ک کچھ کتابیں بھی اب تک سظایگ 
رمی میں ۔ یہاں کیمیا کی عربی ککعابوں جا 


مد" 
"َ‫ 


علم (الکیی) 


آخرایں 





تراجم کا حوالہ نہیں دیا گیا (ان کے لیے دیکھے ۱ ۶۹ءع؛ (ہم) بلوور وم"زھ ہ۸ جب مود اة۷٠۷٢‏ 







ہؤنمصلدھنتاگ؟ .ا(7×: ہما رو ادا د۳ء نھط 
,7۰ وول ۲۷؛ڑیڑ ىاتا ببورا ز۳ا ؛ہءا ددد ہءچہ د٥ہ‏ 
واہمٰوبہہبا ا 77؛ در مہف .ا:نز4ھ ٭ظ .1 .۳ء دوج۷۷۸:اا5گ 
:۷ء وی آتاء .لک .افنط۔.:ہائاط؛ ج ۹ءمكم۱ 
(ك6۱۹۰) و ۰٠‏ (ہ.۶۱۹۰). 

(ب) سفربی ماخذ: () 100۵۵00 ا١ھ‏ ے : 
1:۱۰۶۶ .ط۶" ب4۰ ا دہ؛؟ )٢(‏ م مہ .کا : 
۶ +8 .دہ:60؛ 


۸۳2 ۱ع؛ (م) وھی مسصنف : 


غ٥ 8۵۱٥:٦۷٢۷‏ مہ۱ تا 
.بجزەرہ:6 ::٢‏ 11۳۰ھ 
۴ء 5٦۷ ٥‏ :3:3088 ۱:۸۹ ۔مےٰاع؛ (م) 
وھی مصنف : ×ءءوہ:ہءم ا!.!  ٤۰٥‏ !ا ٣۱:‏ :ا۷۸ہ:ا|) ۷اط 
یچ عائیڈل برگ جہررع ہ جلد؛ (م) ۲۰م1٭10] .۶ : 
|٣ )1:۱0:۶‏ ٭١‏ ۶۲(ہا:اظ[؛ بار دوم؛ پرس ےػجم,؛ نا 
۹ ءء:؛ م جلد؛؟ (ہ) ۸۸۸۰۵۶۷۵۷۰٤‏ : ۶م نبال [ 
ءوؤ۔پوروں ‏ جلد ہرس ۶۱۸۹۳؟(ڑے) 7.0۰٥٥۵‏ 
05586580 : ۳٣٦ا‏ ئٴ:ہہ:!٥+ای:۸‏ اب ر٘ہہ6!: ہ7 
ع[ :را [4؛ برلن ۹۱ء (اس کتاب میں مواد بڑی 
احتیاط سے جع کیا گیا ےء جیں بت مآخذ کے 
شہایت صحیح حوالوں کے ساتھ استفادہ کیا گیا ے )! (ہ) 
وہ؛ءالوی؟ .2ت .3ا >ى+ ٭حطھظھ <..٣.‏ : ادہامہ:ا:۸۱ 
۳:٥۸۷‏ ۷۷۱٥ءا‏ وا ہز ۶ہء مو (جس میں الائی: 
عین الصنعة و عون الصناع؛ مع ترجمه و شرح؛ بھی شامل 
ے)؛ در ۸55 مزا گہ :ہ۱4 ۶۱۹۰۰ ۱ :ےم؛ (و) 
۷٥٥٣٥٥٠٥٢‏ .<5 : 
۱/3.۰ 671 63:۵1 ۲۷۷!2۵یا! ٣(۷‏ 
بیوہتاءطظ ہا .حەک ۔اءہبر؛؟؛ اس کے علاوہ اسی 
مصنف کے حسب ڈیل مقالات : (, )٠‏ : 7۶ہ :ل:|4 2۷۲ 
ہہربہوزوہ/اھ٥‏ ببول ادەط؛ ذڈر ۶ :ہہہعڑ/) !٣ط‏ کر و زا ٦ے‏ 
۹۰۸(..7:ھ) ؛+مموہ؛ ۸۰إ؛ )١(‏ عططال٭بدہہ( متا 
مِيكلدَوو۸ در امعچ":0 .7 : داد ەہذاء٥‏ عما متا 


بات پک کو لے 7 


بولك رہ6 ت .زوا مال عت؛ ص مم 


ہم ۰:اءااادہ60) ٢۷ء‏ ہ وت:::ءظڈ 
در عمرام ,ا ,۔+وط-:اگ 


وطب:ہ0ا۔او؛ در ۔ببمزم0 وول وزبربرہمم(۶لاع دارا :موق٤‏ 
ہءےے؛ میرنخ ۱۹۰۸ع؛ () ء۰ ہا لہ :ءہ6 2:۲ 
مزہرہرڑھءا/4؛ در ءمہ:[) 8:۷۰۸110 0 گر ٢7:1۶0.‏ 
مم: و ہ+ہ؛) (م) ٭ لوط :راہ جوولا؛ 
در ف۱۱ برہازدہا:۶ :۸۷۸۸۷۳۱۷۰11 8:۳ 7::٥۰(.‏ لاگ 4۶۷۸۰ 
ہر70 ج روری ؛: ہہم؛ (ہں) طاگر 4+01 
۸46020 020 (ا:یف0ء جورع ۸ ۸۳؛ ئیز دیکھے 
(ہم) :اص .۔ز :۰ ۷٭" ‏ ۷۷۲84 .5۱۵۷۷۷10۸۱۸۰۱۸۷۰ 
جونمباہ5؛ در .14آ ,4]0۹4 ,ی؛ +۹۱ ءت:؛ مقاله۷١.؛‏ 
(ے١)‏ بھی مصلف : رم6 |ئز1وماء! 4‏ ا:ئ؛اط(۸4۸۲۵9) ج :۱١‏ 
ںورہچ :ہ( ہا لدولز ٣إ‏ ف:/8:ا)؛ در × چ::اا:3ا:1]آ 
چاسص۲ رگ وبر[20+۸70 ص۲ ول (۴6۵آاؤ/ موی عددپ؛ 
ص رب بعد و ج | : مہبرا:وو ہ0ل ب9937 اہ ۶ اگ10(4 
وبروبزرء در سج مڈذکوں مہو رع عدد ٠,‏ (تبصروں 
کے لے دیکھے : )5.:٥. ۷۰٢ ٠105:1806‏ در ۷1۷0۸1۷۰۰) 
چرر زج عدد ر ر م)؛؟(ہ :)اہ ا٢١١۷۱۱‏ ث۸ : × لٌ:اہ۷ھ4 
:ا(ہرا) :ہہ" ۸ ٛ+۔اءاہ2 ۱۸:ا۶۷ہ :ل0۱ |4؛ ہ۳ 
(٤ك+ورع)‏ : ہمم تا ےەم؛ (۹ں) وھی مصف: 
وزبرمہ:|) جردیرمر مہ ماہ ہ:ہاء ہم طہہاوظ :اہ ۸8:1۔۷) در 
2 سم (۳۳ ع٤‏ رتا م؛(,م) ومی مصف: 
جعوسداءیرولہنا4ۃ6 ہلا 
(م؟۹بع) : .ےم ٹام,)إ؛ (رم) وھی ملف : 
ہطا چا66 ٭ ہف دنہف۱:۲۰۱:۱ہ ا ا5 عدا ‏ +دتا 
۸ :ال ۷۷١‏ 
07 ۳ا4ہ ×آ ماگ 2تت ماع ز ۳لم دید در ملاگر ۲ا ۳ج4ر 


ل:۸۸ ٘ ہا ۰ا:املاەی:0؛ ١ح‏ (م۲+۳+ور)  :‏ م تاےہ؛ 


وروإطاومعط؛ ڈر ۔.اتا؛ م١‏ 


۶۳۲ : نہ اہم7ّنا ”۷ذززہ1ظ 


(+م) وھی مصف : مزنز۱ىج:ہ:ہہ؟ وااطہ7؛ در 
جا 1آ۔راوا٤×+وطظ‏ ۲ ٥!.4ھ‏ ۔حطاہ:ہ7]ء 
ھائییڈل ہرگ ہم ,ء(اسی زمانے میں نوشادری تاریخ 
اور الرازی کی تصئیف کتاب الاسرار پر رسکا کے مقالات 
زیر اشاعت تھے)؟ (۳) نلتدلزساہت .57 .5> ہز ×ط٤"‏ 


۷٥ 


علم (الکییا) 


۳٣ے‎ 


علم (السادغ 





وہونررہ یا٢‏ ذر مجا:لاءگ8 ۶ر١ 5۱٥۷.‏ .وڈ ۶ا۱ ۰.07٠0٤ط)‏ 
ہم (۳ء ۹بع): ےم تا ےەہ؛ (مم) وعی مصلف : 
ہمصہۂا ۱۳ہ ×'؛وام مو ٥ہ‏ ہہ(٣م‏ مزوورہ×ہ 0ہ1:امت ھ۸ 
:ا:0 ءلط:+4؛ درونول ہ: وےم تاووم)؛ (ہم) 
وھی مسصفكف: ما6 وز, کرو بر:زوںط ؛ہہ:۶۲ط ہا 
ہوںہ |۱۶7۱ ذر :۶۷۰و7۸0 ۲٥۲‏ ہاعئ5) ۲۰ت ص٣ہم‏ 
یبعد؛ () وھی سصنف : :|| لہ ۱۱ء[ت/[ء |۵ -:ہو!ی ج۷( 
٥ا1]۔ا'‏ پبوزوظ؛ در زی (م؟۹؛عی): 
تا ھ",م؛ (ےم) وھی مصنف ؛: بمروق[۔ا' ۵ے 
ہا'۔اء زذ‌ان ,ا1اہ فو‌:صبا4۸ ہط( ا٥١وورآاں۷ڑ‏ 
صفحات؛ 
ےہٴٴ”صفحات؛؟ (۸ہم) وھی مصف: ۶۸ہ وو 4 


۴۲۰۰۳ 


٠.‏ م6ا1/1:1610۔اآف"أ؛ ٭ہ ترجەەہ و متن 
ہزنمرول؛ "در اہہز٭ہا) ۴ہ نہہا:و3ّ ١:‏ إ .۰( 
(وم) وھی مصلف : 


ہجہا: ١٣ا‏ ۳ا+ہہ٥|/):‏ در واجمزءئ؛ سسلان؛ نوبہر 


رہہ ج دم اون 


٭ہورف ص ےہم تا ہیم؛ (.س) جاںظ۴۔ و 


عصدہہ!١۷۷۱۰.:‏ : ۶۶۶ا:5)؛ ج ےہ .: دط :+4 
ہرموببرمہپل ء(] درا دااونمہدراہ[1٥)‏ ڈذز ,ا57 .57.0.[7.5.ئ۶ 


۹۲۸ ۱۹۶۱ی ج بب بعد!(۱م) :000 ڈائصعوط ,5 : 
6٥۰+‏ د6 ء(؛ء:ا 41 6ء برلن ۱۹۶۲ء (لاطینی گیہر 
”ا٥ت‏ کی تصائیف کا ترجمہ؛ مع حواشی؛ جو ماھرین زبان 
عربی کے لیے اھم ھیں) . 

[ئیز دیکھے () لطفی جمعه : تاریخ فلاسفة الاسلام 
قاھرہ ے۹۱۰۲ ۱ع؛؟ () ادری غائف ان : العلوم عندالعرب, 
قاھرہ روورع؛ (م) ذیح لق صفا : : تاریخ علوم عثلی در 
ش٤‏ (م) حم علی : 
تذکرہ علماے هندہ لکھٹڑ م۹ ۱ء؛ (م) عبدالسلام 
ندوی : امام رازیہ اعظم گڑھ ۹۰۰ ء! (ہ) وھی مصنف: 
حکماے اسلام؛ دو جلد اعظم گڑھ من ۔ہںو۱ء؟ 
(ے) می بان (مترجم سید علی بلگرامی) : 


و روء ببعد()حمید عسکری: امور مسلم سائنسدانء 


فنون ؛ اسلامی؛ تہران ٣م‏ ۱ع 


تمدن عرب؛ 


۱ 


۱ 


لاھور ۹۱۹۲ ء؛ (و۹) رزو: ها۸ :سا گا إہ :٤115ء‏ 
طبع ایم ۔ ایم شریفە ج ٦۲‏ (.,) ٥ہام59‏ 0ج×ہ٥0‏ ؛: 
٥ہب‏ م|ء؟ گرہ ہ0٥51‏ مر(؛ ١۶‏ ۱۸۷!؛ ء01۲۱ء ب جلدیں؟ 
() سجواط ۲ہ بصیع (7؛ طبع ا اممنٹ .آ 4و 
صہەعلائدہ ۸ے اوکسنڑڈ ؛ م۹ ۱عء], 
(۱۸۸۷۰:٠ط‏ ۳۷ ٠.‏ [و افافه از ادارہ]) 

علم المعادن : یعنی معدلیات کا علم - موجودہ 
زسانے میں اسے علوم طبیعی کی ایک اھم شاخ کی 
حیثیت حاصل ے؛ لیکن مءتقدمین کے ہاں اے 
بسا اوقات دوسرے علوم؛ بالخصوص علم کمیمیا اور 
علم طبقات الارض؛ کا حصہ سمجھا جاتا تھا ۔ آٹھویں 
صدی عیسوی کے دوران میں پہلی بار تاریخ طبیعی 


کے متعلق مخصوص نوعیت کی کتابیں نمودار ھوئیں۔ 


ان میں حیواات؛ نباتات اور جمادات کا حال ادہی 
نقطه نظر ہے بیان ٹیا جاتا تھاء تاھم ان میں خاصی 
مفید معلومات بھی شال ھوتی تھیں (زہ و ەوء 
ببروار]؛ ص ۰ ۳۲). 

اس علم کی طرف مسلمانوں کی توجہ غالبا اس 
وقت ھوئی جب ارسطو (رك بہ ارسطاطالیس) ہے 
منسوپ ”٭ کتاب معدنیات'““ کا عربی میں ترجمہ هوا؛ 
چنانچہ اس کے بعد اس موضوع پر؛ بالخصوص قیمتی 
پتھروں اور جواھرات کے بارے میں ؛ متعدد کتابیں 
لکھی گئیں؛ جو ”'حجریات“ کے نام سے منسوب کی 
جاتی ھیں ۔ ان میں محمد ابن شاذان الجراھری کی 
کتاب الجواہر و اصنافہ بہت ممتاز ےہ ۔ اس کے 
علاوہ ابن الندیم نے کچھ اور تصانیف کے نام بھی 
دبے ہیں ء؛ مثلا کتاب ال الکنوز السبعتہ؛ یک 


دفائن السیوب؛ ذتاب ْ معادن والمطالب والکنوز_ 
لبعض المصریین؛ کتب مزاجات‌الجواھر المعدليه ھ.. 


عمل الفولاذ و الطالبقون و الخماھن؟ لیکن اد 
مسنفین کا پتا نہیں چٹا (ان اللدیم ج : 
سے۳ ٥۳۱۸‏ دی دو 






م۸[ 


علم (المعادن) 





بہرحال اس میں شک و شبہہ یىی کوئی کا سراغ ملتا ے؛ مثلّا :مچەھ فارسی کے اد زھر 
گنجائش نہیں :کہ جابر بن حیان [رك بآں] ہے | (ے زھر ہے حفاظت کرنے والا) سے بنا ے“ 
الکندی [رله ہاآں] تک اکثر قابل ذکر علما نے (ہموادا گرہ ثەعہ]؛ ص ٣‏ 


معادن اور علم المعادن پر قلم اٹھایا اور ان کے رسائل 
کا بعد میں اھل مغرب نے نہ صرف ترجمہ کیا بلک 
ان کی تقلید بھی کی ۔ الکندی نے اس کے فنی اور صنعتی 
پہل و کو بھی نظر انداز نہیں کیاء چنانچہ اس نے 
بہت ے چھوۓے چھوۓے رسالے لو اور فولاد نے 
اسلحه تیار کرنے پر بھی تب کے (وہ نەوہ] 
.۔ ایز ص ہرمم)۔ ابن الندیم (ص ہ+ہم) نے جاہر بن 
حمان کے تین رسائل کا ذکر کیا ےء یعنی کتاب 
'کیمان المعادنء کثاب جواھر الکبیر اور رسائل فی 


الحجر ۔ اسی زمانے میں ابن العزاقر نے کتاب الحجر 


کی (اتہرنہ ص۰ مشہور محترق 





اس سلسلے میں الببروئی [رك بآں] کا ذ کر بھی 
بہت ضروری لےہ؛ جس نے لہ صرف آٹھ پتھروں. 
اور دھاتوں کا وزن تقریہًا صحیح طور پر متعین کیا 
بلکە حجریات پر ایک مخیم تصنیف بھی اپنی یادگار 
چھوڑی ۔ اس کی کتاب الجماہر فی معرفة الجواھر 
شائي> هو حی بے (طبع کریٹکو؛ م۹۳ ۱ء و طبع 
الہلالی مع ترجمہ و شرح؛ لائپزگ ؛م۱۹ع)۔اس 


| میں اس نے طبیعی؛ تجارتی اور طبعی نقطۂ نظر ہے 


بے شمار پتھروں اور دھاتوں کے حالات فراھم 


یوں تو عربی میں حجریات پر تقریبا پچاس 


سٹین شنانڈر ۵۰ 1ہت٘اءہدا؛5 ک رائے میں اس موضوع پر | ”کتابیں لکھی گئیں؛ لیکن ان میں بہترین اور 
اسلاہی دور کی پہلی تصنیف عطارد بن محمد الکاتنب ِ مشہور ترین کتاب شرف الدین ابوبکر احمد بن یوسف 
کی کتاب الجواھر و الاحجار ے۔ الماسون کے عہد کے | التیفاشی (م  ۰٢/٥‏ ۱۲ع) کی ازھار الانتارفی جواھر 
اس ماہر علم معدئیات نے پیش قیمت پتھروں ؛ ھیروں | الاحجار ے ۔ یہ کتاب شائم ہو چکی ھے ۔ اس کے 
اور جواھرات کے خواص معلوم کے اور انھیں اپنی " علاوہ خواص الاحجار اور الاحجار التی توجد فی 







کتاب میں رقم کیا ۔ اس کے قلمی نسخے یورپ کے | 
کتاب خانوں میں موجود ہیں ۔ ۱۹ء میں 
سٹین شنائڈر نے اپنے ایک مقالے میں اس کی بہت 
تعریف کی ے (نامور مسلم سائنسدان: ص جب 
۰ 

بقول میکس سیئر هاف شفطاز٥۷‏ ۷۴ء 
”'خلیفہ کی سلطنت اور مشرقی وجنوی ممالکہ مثلا 


| خزائن ساوت مت وم 

وسع اق تنصیل راد بنا کی ہیں ےا 
ان کے ماخذ ان کا جغرآفيه؛ ان کی آزہائش اور ان کی 
قیمت کے متعلق تفصیلات درج کی هیں اور یە بھی 
بتایا عے کہ طب اور سحر و انسوں میں ان سے کیا 
کام لیا جاتا ھے ۔ اس نے پلائنی کی کتاب اور ارسطو 


ترکستانء ہندوستان اور مشرقی افریقہ کے سواحل کے أ سے منسوب تصنیف کے سوا کسی قدیم ىآخذ ہر انحصار 


درىیان تعلقات و روابط روز افزوں هر رے تھے 
ا اہ اسی وج سے بیشی بہا اور ایاب و نادر 
جواھرات ی درآمد و برآمد اور ان کی معلومات بھی 
کرہیں انھیں ۔ یہی ہب ےہ کہ بعض 
وچ نک دید ناموت سے فی مرنی د ابرآئی نہ 


نہیں کیا اور صرف عرب سصنفین کی تحقیقات ھی 
درچ کی ھیں . 

جاہر بن حیان عربی علم الکیمیا کے بانی کی۔ 
حیثیت سے دنیا بھر میں مشہور ےے ۔ کہتے ہیں 
کہ الکیمیا مصری لفظ کمات (صد‌سیام) ہے ماخوذ ے۔ 


علم (البعدن) 


۹ں 





اور بعض کا خیال ےہ کہ یہ یونائی لفظ کیمی (۔ پگھلی 
عوثی دھات) ے نکلا ے۔ اس علم ے جو بنیادی 
اصول مصری اور یونانی محققین نے قائم کے تھے 
وہ یە ھیں : (م) تمام دھاتیں اصل میں ایک ھی 
ہیں؛ اس لے ایک دھات کا دوسری دعات ہیں 
استحالہ بالکل سمکن ے؟ (ب) سونا تمام دھاتوں ہے 
زیادہ پاکیزہ اور خالص دھات ہے اور چاندی اس ہے 
دوسرے درجے پر عے؟؛(ج) ایک ابسا مادہ بھی موجود 
ے جس میں گھٹیا دھاتوں کو قیعتی دھاتوں میں 
تبدیل کرنے کی صلاحیت ہے ۔ الکندی؛ الرازی اور | 
ابن سینا نے اس ہے پر زور اختلاف کرتے ھوے اے 
محض شعبدہ گری ٔ دیا اور سائنسی منہاجات 
سے متعارف کیا ۔ اسی طرح جابر اور دوسرے | 
عرب باھرین کیمیا معدئی مادوں کو و اجسام (سوناء | 
چائدی وغیم)ء فنوس (گند مک سنکھیا وغیرہ) اور 
ارواح (سیماب؛ نوشادر وغیں) میں تقسیم کرتے تھے؛ 
لیکن الرازی کیمیائی مادوں کو نباتات؛ حیوانات اور 
معدلیات میں تقسیم کرتا ے اور یہی وہ تصور ے جو 
آج تک سلمه طور پر چلا آ رھا ے۔ الرازی معدنیات 
کے طبقے کو ارواح؛ اجسامء احجار؛ تیزابات: سہاگے 
اور نمکیات میں تقسیم کرتا ھے اور اڑ جانے وا ی 
چیزوں کو اجسام اور لە اڑنے وا یل اشیا کو ارواح 
قرار دیتا سے ۔ وید۔ان ١ہ:ہہ/٥/۷۷‏ . نے انی 
کیمیا'“ میں الرازی کی کتاب الاسرار کے 
اقتہاسات نقل کے ہیں (اس سلسلے میں مزبد معلومات 
کے لیے دیکھے ہڈیل علم الکیمیا) . 

جیسا کہ اوہر بیان کیا جا چکا سے علم آئیمیا 
کی طرح علم طبقات الارض کا بھی علم المعادن ہے 
نہایت قریبی تعلق سے ۔ابن سینا نے کتاب الاحجار 
ہیں ایک باب پہاڑوں کی اصلیت کے بارے ہیں لکھا 
ہے اور اس ضمن میں اس کے مشاھدات زمانه حال کی 
تحقیقات ہے زیادہ دور نہیں ۔ وہ لکھتا ھے : ''پہاڑ 


''تاریخ 


غالبٔا دو اسباب ہے پیدا هوئے ہیں: یا تو وہ سطح 
زسین کے شق ھونے سے باھر نکل آئے ہیں ؛ جیسا کہ 
بعض اوقات زلزلے کے وقت دیکھا گیا ے؛ یا و 
بہنے ھوئے پانی کے ذریعے سے پیدا هھوے) بعلی 
دریاؤں نے جا بجا زہین کو کاٹ کر گھاٹیاں پیدا 
کر ی ہیں اور بیچ ہیں پہاڑ رہ گئے ہیں۔ پتھر لرم 
اور سخت دونوں ہیں ۔ پائی ئرم پتھروں کو کاطض 
ڈالتا ہے اور سخت پتھروں کو چھوڑ دیتا ے ۔ 
اکثر بلندیاں دثیا میں اسی طرح پیدا ھولی ہیں ۔ ٭ 
فلزات بھی اس طرح پیدا ھوے ہیں جیسے پہاڑ۔ ان 
نتائج کے پیدا کرنے کے لیے زىانۂ دراز ی ضرورت 
ے اورسمکن ےک بمرور زان پہاڑ کٹ کر نیچے 
ہو جائیں'' ۔ اپنے اس ببان کے ہوت میں ابن سینا 
ا لکھتا سے : ”پہاڑوں کے پیدا ہونے کا باعث پائی ما 
ھونا اس سے ثابت ہوتا ے کہ مدت سے پتھروں 
پر دریائی وغیرہ جانوروں کے نشانات موجود ھیں۔ وہ 
سٹی جو پہاڑوں ہر پائی جاتی ےہ اس طرح نہیں بنی 
جس طرح خود پہاڑ بنے ھیں؛ بلکہ وہ درختوں کے 
سڑنے سے اور اس شی سے مل کر بن ہیں جن کو 
پانی لایا ہہ ۔ سمکن ہے کہ یہ مٹی اس سمللار کی 
پرانی کیچڑ هو جو کسی وقت کل پہاڑوں کو غغرق 
کے ھوے تھا ۔ اس عبارت سے صاف ظاہر ےھ کیہ 
وہ تغیرات؛ جو دنیا میں پیدا هوتے هیں؛ پھت ھی 
آھستہ آھسته اور بہت طویل زمانے میں وا هوتے 
ہیں اور موجودہ علم طہبقات الارض نے بھی ہی اہت 
کیا ھے . 
سطح زمین کا سمندر کے تغیرات کے ہب جے 
بدلتے رھنا اور زسین کی شکل میں تغیرات کا ھونا اس 
درۓ عربوں پر ثابت ھوچکا تھا که عوام الناس گے 
خیالات ٹک میں یە مسائل شریک ہو چکے تھے ۔ اص 
کا اندازہ همیں اس تمثیل ے رتا ے جر اإنزومیںچ 
عجائب المخلوقات میں ملتی ے : ”رج اچكنَم 


قم (ائمیڈ) ×٠‏ 








ون 
پا رق کہ ایک مد ایک بزت پرانے شبر سے 
آڑزا ۔ میں لے وہاں ایک باشندے سے پوچھا : 
: ووہػ_ )) ۰ 
اس ے جواب دیا: ”نہیں“ ۔ زار برس بعد میں 
پھر وهاں ہے گزرا ۔ جس جگه وہ شہر تھا 





وھاں میبدان تھا اور کھیتی هو رھی تھی ۔ | 


میں نے ایک کسان سے پوچھا : ”تجھے معلوم 
عے کہ وہ شہر جو یہاں پہلے تھا کس طرح 
غارت ھوا؟“' اس نے کہا: ”یہ کھیت تو عمیث 
سے ایسا ھی ےہ“ ۔ ھزار برس بعد پھر اس مقام سے 
گزرا اور وماں ایک بڑا سمندر دیکھاء جس کے 
کنارے بہت ے ماهی گیر مچھلیاں پکڑ رے تھے ۔ 
میں نے ان سے پوچھا : ”یہ سمندر کتنے دنوں ہے 


میے؟“ انھوں نے جواپ دیا : '' ھہیشثهہ ہے“ 


( تمدن عرب؛ ص ٣ء‏ ص بعد نیز اس سلسلے میں 


دیکھے المسعودی ٠‏ : مروج الذھب؛ جہاں اس نے 
ایک زلزلے کا حال قلمبند کیا ھے). 
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ں٥۰‎ 


علم (طب) 


عملىل طبیعیات 


طب : (ع)ء علم العلاج و علم الادویه' ي 
سائنس کی ایک شاخء جس میں جسم انسانی سے 
بحیثیت صحت و مرض سے بحث کی جاتی ےہ - جچونکہ 
صحت و مرض کو سمجھنے کے لیے اسباب صحت و 
مرض کا جاننا بھی ضروری ہے اس لیے ایک طبیب کے 
| لیے علوم طبیعیہ سے کما حقه واقفیت بھی ضروری 
اع تی اف اھ کا عناصر؛ مزاج؛ اخلاطء اعضاء 
۱ قوی؛ موسم؛ آب و هواء ماکول و مشروب؛ معائنة 
۱ نبضء استحان بول و براز وغیرہ اور عصر حاضر میں 
۱ علم الجراثیم؛ کیعیاوی و خورد بینی امتحاات؛ 
| ایکسرے اور برقی معالنڈ قلب کے مضامین بھی 
طبی سائنس کے ضروری اجزا سمجھے جاتے ہیں )/ 

غرض و ایت : اس علم کا مقصد یه ےے کہ 
' انسان کی طبعی صحت کو قائم رکھا جائے اور اگر 
کی اق ا او ات ال ا کو 
زائل شدہ صحت کو واپس لا کر مریض کی طبعی 
حالت کو برقرار رکھنے کی کوشش کی جائے بک 

سوضوع اور اس کی اھمیت : چولکہ اس علم 
ج براہ راست انسان کا جسم ھہ ء اس لے اس 
ا علم کو دیگر علوم پر شرف و برتری حاصل ہے۔ یوں 
| تو تمام علوم کسی نہ کسی حیثیت سے انسان کی 
خدمت انجام دیتے ہیں ء اس لے بلاشبہد جملہ علوم 

و فنون کو انسان کا خادم کہا جاسکتا سے اور اس 

لحاظ ہے یقینا تمام علوم ایک دوسرے کے مساوی 

مرتبہ رکھتے هیں ؛ لیکن علم طب کا سوضوع چونکه 

براہ راست انسان کا جسم ے؛ جو کائنات کی اعلی و 

اشرف مخلوق ھے اور جسے قرآن مجید ئے ۶'احسن 

تقویم“ سے تعبیر کیا ے؛ لہذا علم طب اپنے 
سوضوع کی شرافت و عظمت کی بنا ہر سائنس کی دوسری 





٦ 


غلم'(طب) 


شاخوں کے مقابلے میں سب ہے اعلی و اشرف ہے . 
طب عربی : اس میں کوئی شک نہیں کہ دیگر 
علوم کی طرح علم طب کا سرچشمہ بھی سرزمین یونان 
ہی ےے؛ لیکن حقیقیت یہ ےہ کہ سسلمانوں: 
بالخصوص عربوں نے سائنس کی اس مخصوص شاخ 
میں بڑی گراں قدر خدبات انجام دی ہیں ۔ یه 
کہنا کسی طرح بھی مہالفه نہیں کہ علم طب 
صحیح معنوں میں سسلمانوں کا ایک گراں قدر علمی 


۳۰۱ 





۱ 


اح خضطوث: 





کاراموں سے معمور یں . 

ك۷ سسلمان حخلفا و سلاطین کی سرہرستی : اس فن 
ہے سسلمانوں کے شغف و انہماک کا عالم یه تھا 
کہ مسلمان خلا و سلاطین اپنے دربار کے طبیبوں کے 
انتخاب ہیں انتہائی دلچسپی کا اظہار کیا کرتے 
تھے اوربلا تعصب مذھہب وملت و ملک و قوم 
بڑی سے بڑی رقم صرف کر کے بڑے احترام و اعزاز 
کے ساتھ انھیں اپنے درباری طبیب مقرر کرتے تھے 


سہایه ے؛ جس کی اختراع وایجاد عرب اطبا و | تاکهە طب کی تدوین اور علاج و تعالچے کے سلسلے 


ندوین و شرقی میں سلمان خلفا و سلاطین نے ایک 
دوسرے سے بڑھ چڑھ کر حصہ لیا ےے۔ اسے سسلمانوں 
کی تاریخی دیانت سمجھنا چاهیے ئه انھوں نے اپنے 
پیش بہا اضافوں اور گراں قدر ایجادات و اختراعات کے 
باوجود اس فن کے ساتھ یونان کی نسبہت کو قائم رھنے 
دیاء ورنە حقیقت یہ ےہ کہ جس طب کو عرف عام 
میں طب یونانی کہتے ہیں وہ بڑی حد تک طب 
عربی مھ . 

تراجم وشروح : طب میں عربوں کی خدمات 
کا آغاز ترجمہ و شرح سے هھوا؟ چنانچە عربوں نے ایران 
شامء ھندوستانء روم؛ یونان؛ مصر اور کلدان کی 
قدیم طبی کتابوں کے تراجم عربی زبان میں کے 
ان پر حواشی لکھے ؛ ان کی تشریہح و.تبویب 
کی اور مختلف حکما کے بکھرے ہوئے اقوال و 
سسائل کو جامع کر کے ایک باضابطه اور منظم فن کی 
بنیاد رکھی ۔ اس سلسلے میں آل حنین ؛ آل بختیشوع 
آل ثابت اور آل ماسویہ کی حدمات خُصوصیت ہے 
قابل ذکر ہیں ۔اسی طرح ترجمہ و شرح کے میدان 
میں قسطا بن لوقاء حجاجچ بن سطر؛ ابن البطریقء 
عیسی بن یجی؛ احمد بن اہی الاشعث؛ اہن جلجل 
اور یوحنا بن ماسویہ جیسے علماے ئن کی خلمات بھی 
بڑی گراں قدر ہیں اور تاریخ کے صفحات ان کے علمی 


۱ 


ہیں یہودی؛ عیسائیء مجوسی؛ صابی اور مندو 
غرض هر مذھب اور هر عقیدے کے طبیب ان خدمات 
کی انجام دہی کے لیے داسور تھے ل ۱ 

عرب اطبا علم طب کے یونائی مصنفین؛ خصوصا 
بقراط اور جالینوس؛ سے واقف تھے ۔ بقراط کی طبی 
کتابوں کا عربی ترجمد حنین بن اسحق؛ قسطا بن 
لوقاء سی بن بجی اور عبدالرحمن بن علی نے کیا۔ 
انھوں نے اس کی کتاب وبجروا :امھ (فصول بقراط) 
کا ترجمدہ کیا اور اس کے رسالوں 6؛ہہہچہط 
(''علامات مرض ') ارر ۰:اہبما: رظ (''وبائی امراض “) 
کا مطالعہ کرنے کے بعد ان پر حواشی لکھے ۔ اسی طیح 
جالینوس کی ستعدد تصائیف کا بھی عربی میں ترجمہ 
عوا ۔ ان میں تقریبا چودہ کتابیں علاج الا‌اض 
(دہمزان6ج0٥6ط1)‏ کے سوضوع پر ترجمہ ھوئیں۔ اسی طرح 
ایک رسالہ تشخیص الاصراض پر اور متعدد رسائل 
بخاروں کے علاج ہے متعلق عربی زبان میں 
ترجمہ کے گۓ ۔ ہہا:ا إژہ رہەچھا میں بیان :کیا 
گیا سے کہ جالینوس کی کتابوں کے ایک سو سریانی 
اور انتالیسں عربی نسخے ماموں رشید کے عمد میں 
ترجمہ کر لیے گۓےتھے اور بقول ہروفیسر براؤن جالینومن 
کی کتاب التشریح (رسممو۸ واوملد6) کا رق 
ترجمہ سوجود ے ۔ جالینوس ی کاب البییڈ ان 







ویر و علم(ط) 


کا انگریزی ترجمہ اصل عربی ستن کے ساتھ جو | گۓے ۔اس کی سب ہے بڑی وجہ ان کی مجنہدانہ قوت 
عمش تک قلم کا رھین منت ےہ؛ کیمبرچ یوئیورسٹی | تھی ۔ یہ صحیح ہے کہ انھوں نے یونانی طب ہے 
سن شبائم' ہو چکا ہے , استفادہ کیا؛ لیکن کورانە تقلید نہیں کی بلک مسائل 
خُلفا کے زسائے میں جو عیسائی طبیب ممتازو | و نظریات فن میں مجتہدانہ شان اختیاری ؛ چنانچە 
سعروف تھے ان میں سے ابن ماسویه خلیفه ھارون الرشید ٘ ابو سہل سسیحی نے قدنا کے ب۔سلمات پر بیشتر 
کا طبیب خاص تھاء جس نے اس کے ذمے یہ خدمت ' رد وقدح کی اور شیخ الرئیس ہو علی سینا نے بقراط و 
سپرد کی تھی کہ قدیم اطبا کی تصائیف کے تراجم ٰ جالینوس کے معتقدات پر جابجا گرفت کی ۔ ئقد و جرح 
حاصل کرے ۔ اس کے علاوہ وہ بغداد میں طب بھی | کا یه سلسله برابر قائم رھا؟ چنانچہ ملا نفیس نے 
پڑھایا کرتا تھا ۔ اسی زمانے میں بختیشوع ک خاندان ابن ابی صادق کی آرا پر دعوت فکر و نظر دی اور 
بھی طبی دنیا میں عظیم شہرت کا مالک تھاء چنانچہ : ابوالحسن قرشی نے ہو علی سینا پر اور علی بن رضوان 
ھارون الرشید کے ابتدائی عہد میں اس خاندان کا ' نے کریا رازی پر جا بجا اعترانات کے . 
ایک فرد جبریل 020+" خاص نیا۔ ٘ نئے تجربات و اضاشات : عربوں نے اپنی 
اسی طرح ایک اور طہیب علی بن رذوان ۔صر کے فاطمی ! فکری و اچتہادی فوتوں سے 'تام لے کر طریقه ھاے 
خلیفه الحاکم کا طبیب تھا ۔۔ ایک اور طبیب علی بن , علاج اوراعمال فن میں ہے شمار تجربات و اضافات 
عباس سلطان عضدالدوله کا شاھی طہیب تھا ۔ اس کی , ئے؛ چنانچە اہن وائد پہلا طبیب تھا جس نے علاج 
ایک طبی تصئیف کتاب الملی کے نام ہے سو۔وم ' بالغذاء پر زوردیا ۔ حکیم رضی الدین نے غذاے دوائی 
ہے ۔ یہ وھ یکتاب ہے جو شیخ الرئیس بو علی سینا : : "ٹو(دواے خالص کے۔قابلے میں) ترجیح دی اور حکیم 
کی شہرۂ آفا قکتاب القانون نی الطبِ سے پہلے معروف | اوحد الزمان ابوالبرکت نے ایک خاص وہائی مرض ہیں 
و سستعمل تھی ۔ اسی دور کا ایک اور طبیب سٹان | قطع انادل کا علاج اختراع کیا. 
الجابی ے؛ جو مشہور سہندس ثابت بن قرہ کا بیٹا ابو المنصور صاعد بن بشر بن عبدوس ئے تمام 
تھا ۔ اس نے علم طب میں امتحانات اور سرکاری اسناد حکماے یونان کے قدیم طریقهۂ علاج کے خلاف اکثر 
کی تقسیم کا طریقد رائچ کیا ۔ حکوبت کی طرف ے ' اسراض باردہہ مثلّا فالج؛ لفوہہ اور استرخا کے لیے 
باقامدہ استحانات ہیں کاسیاب اور سند یافتہ اطہا ھی کا نظام طب عربی میں ادویة باردہ اورمع غذا کا علچ 
تقرر کیا جاتا تھا ۔ کامیاب اطبا کو اسناد دی أ رائچ کھاہ جو آگے چل کر ہے حد کاہیاب ثابت ھوا ۔ 
جاتی تھیں۔ ان میں ان کی صلاحیت و استعداد کے | یونانیوں کے ہاں حفظان صحت ایک باقاعدہ علم کی 
بطابق یه تفصیل درج ھوتی تھ یک کس طبیب کو | صورت ہیں موجود نہیں تھا ۔ عرب اطبا نے حفظان 
کس عد تک علاج کرنے کی اجازت عے ۔ بغداد میں صحت کے اصول سر تب کے اور اہے ایک منظم 
آلھ مو سے زائد سند یافتہ اطہا تھے۔ ان کے علاوہ ایسے ا فن کی حیثیت ہے رائچ کیا ۔ اسی طرح انھوں 
طھیب بھی سوجود تھے جو اپنی غیرسیمولی شہرت و | نے امراض چشم کے متعلق تحقیقق کی؛ غن جراحت 
مقبولیت کی بنا پر امتحائات ہے مستثلی قرار دے دیے ا کو ترقی دی؛ شکر سازی کے معمل تیار کے؛ 
77 ۱ | شکر بنائی اور سکب ادویە کی تیاری میں شکر کہ 
. عیب آابنے پیش رو ہونائی اطپا پر سبقت لےئرا استعمال کو رواج دیا. 














علم (طب) 


مسلمان اطبا کی ایجادات و اختراعات کے 
سلسلۓ میں مشہور مصنف جرجی زیبدان نے اپنی 
کتاب تاریخ التمدنْ آلاسلامی میں ایک علیحدہ باب 
”ما احدثوا المسلمون فی الطب“ کے عنوان ہے 
متعین کیا ے؛ جس میں تفصیل سے عربوں ک 
خدمات کا ذکر کرتے ھوئے لکھا ھے : ؟'عربوں نے 
پہلی مرتبہ علاج بالجراحت میں کاوی ادویه کا 
امتعمال شروع ٴ تیا: مسلولین کے ناخنوں کی کیفیت 
ببان کی؛ یرقان اور هواے اصفر کے علاج کا ذ ٹر کیاء 
جنون کے لیے افیون کو بمقدار ثثیر استعمال کرنے 
کی اجازت دی؛ ئزف الدم کے لیے سر پر سرد پانی ڈالنا 
تجوبز کیا؛ حْلم ذتف اور نزول الماء کے اپریشن کا 
طریق کار بتایاء تفتیت سدد کے طریقے بیان کیے؛ نیز 
بعض ایسی فروع طب پر کتابیں لکھیں ؛ جن کا ذکر 
کنب مقتدمین ہیں موجود نہ تھاہ مثلا یوحنا بن 
ساسوبه نے جذام پر اور الرازی نے چیچک و خسرہ ہر 
پہلی مسرتہہ کتابیں تصلیف کیں . 

عربوں نے فن طب می جو اضافات و اختراعات 
کے وہ آگے چل "ثر عصر حاصر کی معلوبات و 
تحقیقات کی اساس بنے ۔ چند مثالیں ملاحظه هوں :۔ 

منصور بن محمد نے ۱۹ع ہیں تشریح 
د لکھی جو اعضاے اجسام انسانی کی تصاویر 

ن تھی ۔ اسی طرح علم جراحت میں ابوالقاسم 

جم کی کتاب بھی تشریحی تصاویر و ٹتوش سے 
آراستہ ے۔ برھان الدین نے اعلان کیا کہ خون میں 
کر العنب پائی جاتی ہے اور الرازی نے بیان کیا کە 
معدے میں ایک ترش رطوبت موجود ھے ۔ ابن النفیس 
نے پہلی بار نظریة دوران خون کو بیان کیاء 
جنے بعد میں سر ولیم ھاروے ہے منسوب کیا گیا ۔ 
مانچسٹر یونیورسٹی کے ڈاکٹر جے۔ بلاتھم نے اس 
حثیقت کو تسلیم کیا ے . 

جہاں تک تعدیة اسراض کا تعلق ےے خوردبین 


۳ 








کی ایجاد ے پہلے بلاشبپہ مسلمانوں نے جرائیم کو "'+ و شرع 


آنکھوں ہے نہیں دیکھا تھاء لیکن اپٹی فہم و 
فراست سے انھوں نے تعديةڈ اسراض کے اس 
ذریتے کو ضرور معلوم کر لیا تھا؛ چنانچہ مشبور 
غرناطی طبیب ابن الخطیب ( ۱س تا ےم۱ع) وہاے 
طاعون کے سلسلے میں اس حقیقت کی وضاحت کرتے 
ھوے لکھتا ے کہ ”اس مرض کے تعدیہ کا 
وجود تجرہے؛ مطالے اور شہادت حواس ے قطعی 
طور پر ثابت ہھوچکا ہے''' چنانچہ معتبر اطلاعات 
ہے ظاھر سے کہ مریضوں کے ملبوسات: ظروف+ 
اور کانوں کے آویزوں کے استعمال ہے يہ مرض 
پیدا هو گیا اور ایک گھر کے آدہیوں ہے دوسرے 
مقامات پر پھیل یا ۔ ھسبانوی طبیب ابن خاتمة 
(م ۹ہم۱ع) لکھتا ےے ''میرے طوبل تجربے کا نتیجہ 
یہ ے کہ اگر کوئی شخص کسی مریض سے ربط 
رکھتا ے تو طاعون فی الفور اس کو عارض هو جاتا 
اور اس میں بھی وھی علامات ظاہر ہو جاتی ہیں ؛ 
مثلا اگر سریض کے بلغم میں خون خارج ہو کا تو 
چھوت میں ستلا ھونے والے مربض کی کیفیت بھی 
یہی هو گی ۔ اسی طرح اگر پہلے مریض کے جسم 
ہیں گلٹیاں نمودار ھوں گی تو دوسرے مریض میں 
بھی تعدیہ کے بعد یہی کیفیت ھو گی ۔ اس طرح 
تعدیه کا سلسله جاری رهفتا ے اور ایک مریض 
دوسرے فرد کو مرض بنتقل کرتا رہتا ے“ٴ. 

کی تایح کا 
عوامی طریقه رائچ تھاء جو اٹھارھویں صدی میں یبور 
پہنچا اور بعد میں سائنٹنک قرار پایا ۔ طب میں 


۹ہ رء میں ترکیە میں چیجچک 


مسلمائوں نے پہلی بارمعدے ہے فضلات ردیه کے 





اہ 
۳ں 





بر یں 


0 





بھی عرنوں کی خدمات نہایت شاندار هیں؛ چنانجہ 
" انھوں نے بیخ ربوندہ کافور اورمنا کے انعال و خواص 
معلوم کے اور ان کو اپنی قرابادین (فارسا کوپیا) 
میں شامل کیا ۔ اسی طرح ہنچ (بھنگ) کا استعمال بھی 
معالجاتی مقاصد کے لیے سب ہے پہلی مرتبہ عربوں 
نے شروع کیا ۔ چونکە عرب نذہایت هی اعلی درے 
کے ملاح تھے؛ اس لیے انھیں جہاز رانی کے ذربعے 
غیر ممالک میں پہنچ کر نئی نئی بوٹیوں کی دربافت 
کا سوقع سلا؛ چنانچە انھوں نےملایاء جزائر شرق الہند 
اور چین سے دستیاب ہونے وا ی بےشمار دواؤں‌کا اضافه 
کیاء مثاّا تج؛ صندل؛ دارچینی اور قرنفل وغیرہ دواؤں 
سے عربوں نے طبی دنیا کو روشناس کرایا ۔ اطباے یونان 
ان دواؤں کے طبی استعمال سے یکسر ناواقف تھے ۔ 
عربوں نے دیستوریدوس کی کتاب الادویة کا ترجمہ 
مکمل کیاء یز علم الادویہ کی بہت سی کتایں 
مسنسکرت وغیرہ زبانوں ہے عربی میں ترجمہ کرائیں اور 
علم قراہا دین کو اس اعلٰی شکل میں مدوْنْ کیا 
5ھ ت٭٭ھ"×" ہیں 

علم کیمیا: علم طب میں یمیا ی بنیاد 
090 چنانچہ عربوں نے پہلی مرتبہ ترشیح؛ 
تصعید؛ تقطیر؛ تذویب اور تبلورے طریقے یبان کے 
اور ہے شمار کیمیاوی م رکہات؛ مثلا الٹرک ایسڈ 
سلفیورک ایسڈ نائٹرو ھائیڈرو کلوزرک ایسڈ؛ لائیکر 
ایمولیاء سرکری کلورائیڈہ سرکری اوکسائڈہ ' 
پوٹاشیم نائٹریٹ؛ فرائی سلفاس؛ وغیرہ بنائے؟ .مختلف 

قسم کے کھار اور تیزابات تیا رر کے؟ یز الکحل ہے 

طہی دئیا کو روشناس کرایا ۔ یہاں یه اسر خصوصیت 

ہے قابل ذکر ےہ که عربوں نے کیمیاے جدید کی | 
:.. قامییں ہی نہیں کی بلک قدیم علم کیمیا کے 
کی اخاھاے متعدد کتابیں بھی لکھیں؛ جس کی ابتدا 
وب جن امحق الکندی نے ی, 

اع ویعلی میں علم طب کے ممتاز ماھرین : 


اقم 






کے رد و 








علم طب ہے سسلمانوں کے اس غیر معمولل شغف و 
ا انہماک کا نتیجہ یہ نکلا کہ اسلائی دنیا نے 
ا عالمگیر شہرت کے فاضل ترین اطہا پیدا کے؛ جو بیک 
وقتٹ بہترین معالج بھی تھے اور بلند پایه سصاف بھی 
مثلّا شیخ الرئیس ہو علی سیناء علی بن عہاس سجوسی؛ 
علی بن ربن الطبری اور ڑکریا رازی وغیرہ نے 
دنیاےطب کو اپنے علم و تجربے اور اہنی تعانیف ہے 
بےحد متائر کیا ۔ انھیں ارہاب فضن کی رھنمائی میں 
دنیاےطب آگے بڑھی اور نشخیص و علاج کی نئی نئی 
راہیں نکلیں ۔ شیخ الرئیس بوعلی سیٹا کی تصنیف 
القانون فی الطب قرون رض کی وت سے اہم جامع 
اور مقبول کتاب ے ۔ متعدد بار اس پر عربی زبان میں 
حواشی لکھے گئے اور یورپ کی ختلف زبانوں میں 
اس کے بار بار ترجے ھوے ۔ یه ”تاب پانچ جلدوں 
پر سمشتمل تھی اور مشرق و مغرب میں یکساں طور 
پر مقبول ھوئی ۔ پہلی جلد میں عام اصول طب هیں؛ 
دوسری جلد میں مفرد ادويهہ نٹ ذاثرےے؛؟ تیسری 
جاد میں سر ہے لے کر ہاؤں تک کے تمام امراض 
اور ان کے علاج کا ببان ےے؛ چوتھی جلد میں امراض 
عامہ کا ذکر ےے؛ یعنی وہ امراض جو تمام جسم کے لیے 
ا عام ہیں اور کسی ایک حصۂ بدن کے ساتھ سمخصوص 
کہہیں؛ ىُثلا اورام؛ حادثات؛ سلعات؛ اف عظامء 
سمیات وغیرہ؛ پانچویں جلد میں قرابادبن ے ۔ 
اسی طرح ز ئریا رازی کا شمار قرونِ وتظر 2 
اکابر اطبا میں ھوتا ھے ۔ الرازی اپنی خصوصیات 
میں شیخ ہو علی سینا کے عین مقابل تھا ۔ ہا یە 


| جاتا ھے کہ بوعلی سینا بہ لسہت طبیب هونے کے 


فلسفی زیادہ ےہ اور الرازی ہبہ نسبت فلسنی ھونے 
کے طبیب یا معالج زیادہ ے ۔ الرازی کی زندگی کا 
پیشتر حصہ شفا خانوں میں مریضوں کے معائے اور 
معالجے میں گزرا ۔ وہ بغداد کے عظیم الشان شغا خانے 
کا افسر الاطباء تھا ۔ الرازی کی دوکتابیں خصوصیت 


علم (طب) 


سے غیر معمولں شہرت کی حامل ھیں: () المنصوری؛ 
جو لاطینی ہیں زجو::ن:4[0۷ 0۶٣‏ کے ام سے شا َ 
ھوئی ؟ (ہ) الحاوی؛ جس کا لاطینی ترجمه بہرمء 
میں برہعیا میں اور ٠١ء‏ میں وینس میں ھوا۔ یه 
کتاب متعدد جلدوں پر مشتمل ہے اور اس کی تقریبًا 
٣‏ جلدیں حیدر آباد دکن سے شائع ہو چک ہیں, 
الرازی کی کثیر التعداد تالیفات کا یورپ میں 





بہت زیادہ خیر مقدم کیا گیا ۔ ان میں مشہور ترین 
کت وی رای سے تر بل غیت 
اور لاطینی ترجے کے ساتھ ہے اء میں چیلنگ نے 
لنڈن سے شائع کیا ۔ اس سے پہلے ٥٥ع‏ میں 
وینس سے اس کا لاطینی ترجمہ شائع ہو چکا تھا ۔ آگے 
چل کر اس کتاب کا انگریزی ترجمہ گرین ہل نے 
کیا جو سڈنہم سوسائٹی کے زیر اھتمام ۱۸۴۸ء 
میں شائع هوا, 
علی ابن العہاس مجوسی کا شمار بھی فاضل ترین 

اطبا میں ہوتا ے ۔ قرون وسطی کے یورپ میں 
وہ دوااھ ہا کے نام سے بشہور عوا اس کی 
کتاب الملکی اس دور کی مقبول شرین کتاب ہے ؛ 
جو ابن سینا کی کتاب القانون فی الطب کے شائع 
هونے سے پہلے ہے حد متبول تھی اورشائقین طب اسے 
بڑی بحنت اورشوق ے پڑھتے تھے , 

علی بن رہن الطبری کا شعارقدیم ترین اطبا میں 
ہوتا تے۔ . ٠۸ء‏ میں اس نے اپن یکتاب فردوس الحکمة 
لکھی ۔ یه طب عربی کی ان چند کتابوں ہیں ے ے 
جو مغرب و مشرق میں یکساں طور ہر مقبول ھوئیں ۔ 
یە کتاب علم العلاج کے تمام شعبوں ہر حاوی ے 
اور اس میں کلیات و معالجات پر تفصیلی مباحث | 
موجود ھیں . 

شفاخانے : جب سے طب عربی کی ابتدا 
ہوئیء ھر دور میں اس کے شفا خانے قائم ہوتے چلے 
آئے هیں؛ چنانچە عربی حکوىت میں سب ے پہلے جو 





محًلہ ام سس س۳س سسسسے.-۔.+-ب-صص- ٤‏ ی۔٭“ڈی سے .سس حس‌ 


۰٥٣ 


شفاخانه قائم ھوا اے ولید بن عبدالملک ئے ہ۸ ھ میں 


بنوایا تھا ۔ یہ شفاخانه در حقیقت جذامیوں کے لے 
تھاء جس ہیں ان کے طعام و قیام کا بہترین انتظام تھا 
اورمریضوں کو ھدایت تھی کە وہ باھر آکر تندرستوں 
سے لہ ملیں . 

اس کے بعد اسوبوں میں سے المنصور نے اندھوںء 
یتاممی اور اپاہج عورتوں کے لئے ایک دارالاقامة بنایاہ 
جوان کے لیے ایک طرح کا شفاخانه تھا ۔ علاوہ اڑیں 
اس نے پاگلوں کے لے بھی ایک دارالعلاج 
”دارالمجائین'“' کے نام سے بنوایا تھا , 

عہاسی دور حکوست شفاخانوں کے لیے خاص 
طور پر مشہور ہے ۔ اس دور میں طب عربی کے 
شفاخانوں کی ایک طویل فہرست ہمیں ملتی سے ۔ 
جہاں مریضوں کے قیام و طعام کا باقاعدہ انتظام 
تھا ۔ علاج کے لیے اھر اطبا مقرر تھے اور پورے 
شفاخانے کی نگرانی کے لیے ایک افسر الاطباہ متعین 
کیا جاتا تھا ۔ یه عہدہ سب ے پہلے بخنیشوع 
کو دیا گیا۔ 

بہمارستان احمد بن طولون؛ بیمارستان 
جامع طولونی؛ بیمارستان مقتدریء بیمارستان عضدی؛ 
بیسارستان کبیر دمشقء بیمارستان اسکندریە؛ 
بیمارستان کہیر قاعرہہ وغیرہ وغیرہ اس دور کے چند 
مشہور شفاخانوں کے نام ہیںء جہاں ماعرین کی نگرائی 
میں مریضوں کے علاج کا معقول انتظام تھا, 

عربی طب کا اثر مغربی سالک ہر: عربی 
طب کی جامعیت و ھمه گیری کا اندازہ اس امر سے لگایا 
جا سکتا ہے کہ اس کے دائرۂ اثر میں مشرق کی طرح 


مغربی ممالک بھی شامل تھے؛ چنانچہ این باجہ او _ 





0 کی اٹ مو سر دم فا ارڈ 
لق مھ نا نہیں 
1 جہای پر 

ا 


-۰ 


: قایل ذکر ہے کہ اس نے اسلامی علوم و فنون کی 
تمحصہل ہسپانیہ کے شہر طلیطله میں کی اور جب وہ 


و حر ۸ر 
و ا 


عبت 


+۳۹ 


علم (طب) 





حاصل ھوئی اوراس کے بعد مسیحی دنیا میں بھی اس متعدد عربی کتابوں کے لاطینی زبان میں ترجے کے 


کتاب کو یہی شرف حاصل ھوا ۔ اندلس میں ابن زھر 
کا جلیل القدر خاندان پیدا ھواء جو لاطینی عہد وسطی 
ہیں ۲٥ہ‏ ت۷٢۸‏ کے ام سے ملقب تھا . 


یورپ میں عربی طب کے نزول کا دور عربی طب | میں نمایاں 
کی تاریخ کا دلچسہترین باب ے ۔ یہاں مختصراً یە ٰ سشرتی رونہی کرت خ2 


۱ اور اس طرح طب عربی کی نشرواشاعت کی غیر معمولی 


خدست الجام دی,. 

وہ دیار و امصار جٹھیں عربی طب یَْ تسشہیر 
حیثیت حاصل ےے؛ ہسسانیهء صقليه اور 
سمالک ہیں۔ ھسپانيەہ کے 


بیان کرنا کافی ھوکا کہ جو اسور طب عربی کو | أ شہر طیطلہ میں عظیمالشان اسلامی یونیورمٹی قائم 


مغربی ممالک میں پہنچانے کا باعث بنے وہ چار ھیں : 
اول وہ مدارس طبيه جو یورپ میں قائم ھوئے؟ دوم وہ 
مصنفین و بتٹرجمین جنھوں نے یورپ میں اس فن کی 
تبلیخغ گی سوم وہ خاص دیار و امصار جہاں اس فن 
کی نشر و اشاعت زیادہ ے زیادہ ھوئی؟ جچہارم 
حروب صلیبيهء جو باھم دگر سیل ملاپ اور مبادله 
افکار کا ذریعه ہنیں , 

مدارس میں اطالیہ کے شہر سلرنو کے مدرسہ 
طبيه اور مونٹ پیلیر کی طبی درس گہ ”دو طب عربی کی 
تعلیم و تدریس اور تالیف و ترجمه کے لے تاریخ میں 
مرکزی حیثیت حاصل ے؛ جہاں کئی سو ہرس تک 
حکماے عرب کے توسط سے طب ىی تعلیم جاری رھی ۔ 
یہاں کے فارغ التحصیل اطبا ہوپ اور شاهان یورپ کے 
علاج معالجے کے لیے جایاکرتے تھے , 

جن مصنفین و مترجمین نے طب عربی کو 
مغربی ممالک میں روشناس کرایا ان میں ہے قابل ذ کر 
ایک توقسطنطین الافریٹی مناصہ :گے دںمنامعائدہ ےء 
جو سلرنو کی درس گا سے وابستہ تھا اور دوسرا اعم 
مترجم کریمونا کا جیرارڈ وہہ ت٥‏ ۶ہ نعہەت تھا ۔ 
ان کے علاوہ ابراھیم یہودی؛ بیرنجر؛ سائمنء 
آرنلڈہ ایڈے لارڈ وغیرہ متعدد مصنفین کے نام تاریخ 
۔ ایڈے لارڈ کے بارے۔ ہیں یە امر 






َطن- آٹکلستان کو واہس لوٹا تو وھاں اس نے 





جہاں بےنمارعربی 'کتابوں کے ترجے ھوے ۔ 
| صقليه کا جزیرہ اسلامی علوم و فنون کی تبلیغ کا بہت 
پڑا مرکز تھا ۔ نہیں کے ایک بہودی مترجم فرح بن 
سالم (ن :6:9 ٢0ئ۵:٥5)‏ نے تیرھویں صدی عیسوی میں 
محمد بن زکریا الرازی کی مشہور کتاب الحاوی کا 
عربی سے لاطینی میں ترجمہ کیا. 

حروب صلیبيه؛ جن کا ذکر قبل ازیں ھواء 
بفول پروفیسر براؤن مشرق و مغرب کے درمیان افکار و 
نظریات کے مبادلے کا بڑا ذریعه تھیں ۔ ان کا بیان عے 
اگرچہ صلیبی جنگ کے دور میں عربوں اور صلیبی 
محاربین کے درمیان سخت تلخ احساسات موجود تھے 
لیکن تعجب انگیز اىر یہ ھے لہ جب جنگ چند روز 
کے لیے رک جاتی تھی تو فربقین کے درىیان دوستانہ 
روابط پیدا هو جاتے تھے, 

علاج الحیوانات : علم طب کی ایک 
شاخ جانوروں اور سویشیوں کے علاج سے متعلق بھی 
سے ۔ جس کو علم البیطرة کہتے ہیں ۔ عربوں نے 
اس شعبے و بھی ےحد فروغ دیا اور اس سوضوع پر 
متعدد کتاہیں لکھیں ۔ پنجاب یونیورسٹی کی لائبریری 
میں باز امہ کے عنوان سے چھے کتابیں سوجود ھیں ) 
جن میں سے ایک کا ام باز نامة نوشیروانی ے اور 
ایک باز نامه منظوم ے ۔ یه کتاہیں بازوں ک ہرورش 
اوران کے علاج معالعے پر ھیں۔ پنجاب یونیورسٹی 
لائبریری ھی میں ایک رسالہ رساله اسان کے نام سے 
بھی مطالعے میں آیا ۔ اس رسالے میں گھوڑوں ک۔ 


فلم (طب) 2ء٥٣۳‏ ملما(شیھأ ٌ 
نشو و نما اوران کے امراض و علاج ہے متعلق | مثلا کتاب اسرارالموالیدہ کتابالادواء؛ کتاب 
تفصیلی سباحث ھیں - اسی طرح رساله در علاج شکار | شرک الہندی کتاب السموم؛وغیرہ ترجمه ھوئیں۔ علوہ 
جانوران و طیور بھی نظر ہے گزراء جس میں جانوروں | ازیں کتاب سسرد فی الطب؛ اسماء عقاقیرالہندء اسانگر 
اور چڑیوں کہ شکار و علاج ہے متعلق مفید معلوبات | الجابع؛ سختصر فی العقاقیر علاجات الجبا یہ 
درچ ہیں ۔ فرس امہء جسے سید عبداللہ مخاطب بە | آلتوھم فی الامراض و العل؛ اُجناس الحیات و سموبیا؛ 
عبدالله خاں نے شاھجہان کے .عہد میں لکھاء پنجاب | وغیرہ کے تراجم تشریحات عربی اور فارسی میں 
یویورسٹی کی لائبریری میں موجود ےہ - اس کے علاوہ | لکھی گئیں . ۱ 

چند اور فرس ناہے گھوڑوں کے علاج پر موجودھیں ؛ ھارون الرشید کے زہانے میں خصوصیت | ہے 
جن میں فرس نام ارنگی منظوم ےہ ۔ اسی طرح ایک ۱ عندوستان کے بڑے بڑے وید بغداد پہنچے ۔ یہی وہ 
رساله سہاوتگری کے نام ے ےء جوسید احمد کبیر | زان ے جب کهہ طب هندی ہر پوری طرح غور 
کی تصنیف ے ۔ اس رسالے میں ھاتھیوں کے علاج اور أ دفکر اور نقد و جرح کے بعدھندوستان کی طبی معلومات 
اذ کے طریقه پرورش کا ذکرہے۔ مختصر یه کە ا کو عربی طب میں داخلِ کیا گیا؛ چنانچہ 
عربی طب کے معتاز مصنفین ؛ مثلّا بوعلی سیناء علی بن 
عباس مجوسی؛ علىی بن ربن الطہری اور زکریا الرازی 


إ 
سسلمانوں نے طب کی اس مخصوص شاخ میں بھی 
گراں قدر خدمات انجام دی ہیں اور اپنے ذاتی ا 
مطالعہ و تحقیق سے اس موضوع پر پیش ہہا تصانیف ۱ وغیرھم نے اپنی تصائیف میں طب هندی کی مفید 
اپنی یادگار چھوڑی ہیں . ۱ معلومات کو قدم قدم پرشاسل کیاعے ۔ الحاری اور 
طب هددی کا انجذاب: عربی طب میں غنی سٔی میں اطباے ہند کے ناموں اور ان کے طریقۂ 
ھندی طب کے جذب کرنے کا سلسلہ؛ جو آج سے صدیوں علاِج کا ذکر بار بار ملتاے ۔ قانون ہو علی سینا میں 
پہلے ایران و عرب میں شروع ہو چکا تھاء برصغیر آ اکثر مقامات پر طب ھندی کی معلومات موجود ہیں ۔ 
پاک و ھند ہیں اب تک جاری ےے۔عرب سوجز القانون میں مچھلی اور دودھ اور بعض دیگر 
ابتدا؟ اپنی قدیم طب کے مالک تھے؛ جو ان میں زرانۂ | اغذیه کے اجتماع کوممنوع قرار دیا گیا ہے ۔ اس کا 
قدیم سے علاج بالعقاقیر کی شکل میں رائج تھی ۔ عہد ساخذ بھی هندی اطبا کے تجارب ھی 
نہضشت اسلامیہ میں عربوں نے اہنی قدیم طب میں صلی بن رہن الطبری کی مشہور کتاب 
یونانی طب کا بھی اضافه کیا اور دئیاکی دوسری طبوں, أ فردوس الحكمة کا چوتھا مقاله صرف آیور ویدک کی 
مثل فارسی طب اور قدیم مصری طب ہے بھی استفادہ آ معلومات پر مشتمل ہے ۔ اور اس کے ہم اہواب میں 
۔ اس سلسلے میں یوحنا بن ماسویہ نے ان مسائل | سے ایک ہاب ایک هندی خاتون کی طبی مُعلومات ہر 
کے بارے میں جن ہر اطباے روم اور اطباے فارس آ مشتمل هے . 
متفق تھے؛ ایک کتاب جامع الطب کے نام سے لکھی , 
عربوں نے خصوصیت سے طب ھندی کی جانب 
توجہ کی اورسنسکرت کی ہے شمار کتاہیں عرہی زبان 
میں ترجمە کرائیں؟ چنانچہ کنکہ؛ صنجھل؛ پاکھرں؛ 
صالح بن بہله اور شائاق ھندی کی بہت سی کتاہیںء 


جب طب ابران کے راستے مندوستان پہنچی 
نو اس انجذاب کا سلسلہ اور بڑھ گیا؟ چنانچه قاونی >٠‏ 
زبان میں آیور ویدک کی اہم کتاب معدن الققظر 2 
سکندر شاھی بہوہ بن خواص خان نے سلطان : 
لودھی کے عہد میں تالیف ک لب محلوع 9 


بای 








نس 


فلم زش) 





ْ اس ػک تاب ہیں سصنف نے سشرت؛ چرک:؛ 
شاونگ, اچنتامن؛ نیک سین وغیرہ ہے استفادہ کیا 
اورامٰل مندی سصطلحات کے ساتھ آیور ویادک کی 
تقریبا تعام مفید معلومات کو فارسی میں منتقل کر 
دیا ۔ اس سلسلے میں ایک اور اھم کتاب دستورالاطبا 
یا اختیارات قاسی ے؛ جے تاریخ فرشتہ ے 
مشہورمصلف نے ں۹۱ !ء میں لکھا۔ اس کے بعد 
طب ھندی؛ طب عربی کا ایک لاؤسی حصہ بن گئی؛ 
یہاں تک کہ مشہور خاندان شریفی کے اکابہر اطبا 
نے آیور ویدک کے کشته جات؛ مالتی بسنت؛ معجون 
سہاری پاک وغیرہ کو اپنے نسخوں ہیں شاسل 
کر لیا, 

طب صربی ہیں طب هندی کے انجذاب کا 
نتیچہ یه نکلا کە پورا برصغیر عند و پاک طب عربی 
کا وطن بن گیا اور ھندوستان کے گوشے گوئے میں 
اطبا کا ایک جال پھیل گیا؛ چانچہ 


ہرصغیر پاک و ھند میں متعدد طبی خاندان پیدا | 


ھونے؛ جن میں دو خاندان خصوصیت ہے سشٛہور یں : 


ایک دھلی کا خاندان شریفی 70 


خائدان عزیزی . 

خاندان شریفی کے چشم وچراغ حکیم شریف 
خان ہیںء جن کے مورث اعلی خواجہ عبیداللہ احرار” 
تھے ۔ بعبد میں اس خاندان ہیں ملا علی تاری اور 
ملا علی داود جیسی عظیم دیائی و علمی شخصیات 
بھی پیدا عوئیں ۔ اس خاندان میں فن طب کی ابتدا 
حکیم فاضل خان سے ھوئی؛ جو ملا علی داود ے 
فرزند تھے ۔ ان کے بعد اس خاندان میں حکیم 
واصل خان نے اہنے بعد دو فرزند چھوڑے ؛ حکیم 
اجمل خان اول اور حکیم اکسل خان ۔ حکیم 


.. اکمل خحان کے بعد ان کے فرزند حکیم شریف خان 


سخظد آراے طب ھوے ۔ پھر ان کے بعد ان کے 
کی کیم جببرہ خان اور ان کے بعد ان کے 






بیٹوں حکیم عبدالمجید خان اور حکیم اجمل خان 
نے اس طبی خائدان کی شہرت کو چار چاند 
لگائے . 

دہلی کے خاندان شریفی کی طرح لکھنؤ میں 
خاندان عزیزی بھی دنیاے طب کا نہایت ستاز 
خائدان تھا ۔ اس خاندان کے مورث اعلی حکیم 
محمد یعقوب تھے ۔ ان کے جار صاحبزادے تھے : 
حکیم حاجی محمد ابراھیم؛ حکیم محمد اسماعیل؛ء 
حکیم محمد سسیح ؛ اور حکیم محمد تقی ۔ بعد میں اس 
خاندان کو حکیم عبدالعزیز کی غیر معمولی متبولیت 


کی بنا پر انتہائی شہرت نصیب هوئی اور پورا برصغیر 


اس خاندان کی طہی خدمات سے ستفید ھونے لگا۔ 
حکیم عبدالحمید؛ حکیم عبدالحلیم؛ حکیم عبدالمعید 
اور حکیم عبداللطیف اس خاندان کے مشہور و 
معروف اکابر فن ہیں , 

دیلی اور لکھنؤ کی طرح پنجاب ہیں بھی 
متعدد طبی خانا۔ان پیدا ھوئے؛ چنانچہ لاہور کا 
کثرہ وی شاہ ایک نہایت اہم و ممتاز طبی خاندان 


حقیقت امر یہ ہے کہ محمود غزنوی کے دور 
ھی سے برصغیر هند و پاک میں اس طب کی آمد کا 
سلسلہ شروع ھوچکا تھا ۔ ابران کے راستے تجارت کے 
توسط ہے بھی اس فن کو فروغ حاصل ھوا ۔ غزنوی؛ 
غوری؛ لسودھی اور مغل سلاطین کی شاہانه سرہرستی 
نے بھی برصغیر پاک و ند میں اس ف ن کو قبول عام 
کا مرتبہ بخشا ۔ آج یه طب ہورے برصغیر میں رائچ 
ہے اور ھندوستان و پاکستان دونوں جگہوں میں اعے 
حکوست کی سربرستی حاصل حے ۔ بپاکستان ہیں 
اس طب کی سرہرستی کے لیے ایک بورڈ قائم ہے اور 
تقریبا سات طبیه کال سوجود ھیںء جنھیں حکوست 
پاکستان اسداد عطا کرتی ہے ۔ ملک بھر میں اس 
طبہ کے باقاعدہ شفاخانے موجود ھیں ؛ عو ملکی صحت 


عم (طب) 


وو۳۰ 


بس 


,.2 





کا سشثله حل کرنے میں ایک اھم کردار ادا کر | کے لیے ئیز دیکھیے (ہم) عبدالحی الحسنی : اللالڈ 


رغے میں 

ماخ :ز ہ) ابن التفطی :احبار العلماء باخبار الحکماء 
(عربی)ء؛ مطبع ععادة؛ ناظروا () افسرائیء 
مطبوعه ثامی پریس, لکھنؤ؛ (م) سن بک : البیمارسانات 
فی الاسلام؛ 
تاریخ التعدن الاسلامی؛ سطع الال قاعرہ؛؟ (ہ) 
حیدرآباد 
(دکن)؛ (و)اطب اعرب؛ مطہوعۂ ادا 7 ث؛تافت اسلامیة:؛ 


٠١ )۵( 


ہ_.۔ ہے _ لہ مم 


قاعرہ! رم) زیدان : 


جمرجہی 
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الاطباءَ اتا 
فاغرہ؛ (و) ‌ 
کسیرج یونیورسٹی پریس: ‏ ل:ذن؟ (, م) غلی ملی, 
مطبوعةہ نظامی برس؛ لکھنؤ؛ (,) نردوس الحکمۂہ 
مطبوعہ مطبع انتابء بران! () فہرست مخطوطات 
تاب 


مطبعة ااحعمپد 7 اوت 


ای ۔ جی براؤن : ۷ را:|۵ء ۷( 1ہ( ض۸4۶: 


شیرائیۂ بعا رہہ پنجاب یوایورسٹی؛ )۱٣(‏ 
الجدری 1 انتشارات دائش ٥ہ‏ نہران؛ (م١)‏ 
کتاب ا'حاوی, مطبوعہ دائرة ال۔مارف صا حیدرآباد 
(دکن)! (۰,) نتاب الذخیرہ؛ مطبوعۂ مطبعة الامیریةہ 
قاہرہ؛؟ (ہ) ابن الندیم : تاب الفہرست؛ مطوعۂ 
لائہرگ: (ے؛) ابن سینا:ٴ تاب القاون فی العب؛ 
مطہوعة نامی پریس؛ لکھنؤ؛ (۸() حاجی خلیفه: 
کشف الظٹونء مطبوعة استانبول؟؛ ( :) العاملىی : 
الکشکولء مطبوعذ قاہرہ! (, ء) مَائة مسیحی؛ مطبوعۂ 
لجنة نشر العلوم الاسلامیة؛ حیدرآباد (دکن)؟؛ (۱) 
الساھمة الأسلامیة فی الطب؛ مطبوعة مطبعة العلەیةء 
لاھور؟ (,م) نفیسی) مطبوعة یوسفی پریس؛ لکھنؤ؛ 
(۱۴) ابن خلکان : وفیات الاعیان؛ مطبوعة مطبع بولای؛ 
(ہم) میراث اسلام ( اردو ترجمۂ بەواواگرہ ث(٥٭٥و.1)؛‏ 
مطبوعة مجلس ترقی ادب؛ لاھور؟ [اطبا اور طبی تصائیف 


الْاسلامیلة قی اآهند الفصل السادس فی الصناعة الطبیڈہ 
ص رو متام م] ۱ 
نر واسطی) 
فلاحت : زراعت ۔ فلح کا سطلب سے چیرنا 
اور شگاف دینا؟ جب اسکا اطلاق زین ہر ھوگا تو اس 
کا مطلب کاشتکاری کے لیے زین جوتنا یا ھل چلانا 
ھوگا ۔ زسانه قبل از اسلام ہے یه لفظ وسیم تر معنوں میں 
کاشتکاری یا کھیتی باڑی کے پیشے کے لیے استعمال 
هوتا رھا ے۔ اس مشہوم کے لحاظ ے یه زراعت کا 
مترادف ے؛ لیکن متقدہین لنظ فلاحت کو ترجیح 
دیتے تھے (زراعت ہر لکھنے والے قدیم مصنفین 
اپنی کتابوں کو کتاب الفلاحة کہتے تھے)۔ 
عصر حاضر میں یہ لفظ شما ی افریقه ک سرکاری 
زبان اور روزسرہ یق زبان میں عام طور ہر استعمال 
ہوتا ہے ۔ مراکش ہیں وزارت زراعت کو 
وزارۃ الفلاحة کہا جاتا ے؛ جبکہ مصر؛ شام؛ لبنانہ 
شرق اردن اور عراق میں اس کا نام وزارة الزراعة 
عے ۔ مشرقی صرب سالک میں لفظ زراعة کا 
ترجیحی استعمال گزشتہ صدی سے ہونے لگا ےء 
لیکن کسانوں کی اور زراعتی کارکنوں ‏ زبان پر فلاحة 
ھی چڑھا ھوا ےے۔ زیر نظر مقالے میں زیادہ تر زراعت 
کے طور طریقوں کا بیان ھوگا . 
() شرق اوسط ۱ 
١‏ ۔ فی اور تاریخی جائزہ: عرب مالک میی 
زراعت دو قسم کی آب و ہوا کے زیر اثر ہھوتی ہے ۔ 
جزیرہ نما ے عرب کے جنوبی علاقوں (یعن؛ حضرموت اور 
عمان) اور سوڈان میں بحر ہند ہے آنے وا ی سون سون 
ھواؤں سے سوسم گرما میں بکثرت بارٹس ہوتیے؛ چیں 


وع 
مت 


کے باعث سنطقة حارہ کے متعدد در شبہوا ۰ 








ملوضلدنم) 


رش 


علم (الامت) 


لوب کاشت ہونی ے ۔ باقی عرب سمالک کی آب و سراکش) میں موسم سرہا معتدل ضوتا ے اور 


ہوا بحیرۂ روم کے خطے جیسی ے۔ وہاں سردیوں میں 
بارش ھوتی ے اور اس کے بعد موسم گرما کا خشک 
اور طویل زہانه آتا ے ۔ بحیرۂ روم کے ساحل سے آگے 
بڑھتے جائیں تو بارش گھٹتی جاتی ے؛ یہاں تک کہ 
عرب کے بعض گرم صحراؤں اور افریقی صحرائے اعظم 
میں بارش کا نام و نشان نہیں بلتا۔ آب و ھوا ے 
اس بئیادی نظام نے عرب معالک کو دو واضح علاقوں 
میں سنقسم کر دیا ے ۔ پہلی قسم کے علاتوں ہیں 
بروقت بارش سے معشیت کو ترقی دینے والل مختائ 


فصلیں آگائی جاتی ہیں ۔ دوسری قسم کے علاقوں إ 


میں سردیوں میں بارش ھوتی ھے؛ جو اگرچہ اناج 


اور پھلوں کی کاشت کے لیے کافی نہیں؛ تاھم صحرائی ' 


میدان رسیل اور گنٹھی دار گھاس سے ھرے بھرے 
و جاتے ہیں ۔ قابل کاشت زمین اور صحرائی سیدانوں 


نے عربوں کو دو قسم زندگی اختیار کرنے پر , 


مجبو رر کر رکھا ے؛ یعنی حضری اور بدوی , 
صحراؤں میں موسم سرسہا کی بارش کا اوسط .ہ 
صلی سیٹر سے . ہ ,می سیٹر کے درںیان ھوتا ے ۔ بدوی 
زندگی ناگزیر ے؛ تاھم بدوی قبائل حضری زندگی 
کے مخالف نہیں۔ ظہور اسلام ہے بہت پہلے یمنی 
قبائل کی تہذیب کی بنیاد آبہاشی اوروسیع پیمانے ہر ھونے 


والی کاشتکاری پر رکھی گئی تھی ۔ اسلامی فتوحات ۱ 


کے بعد عرب قبائل موجودہ عرب ممالک؛ یز اندلس 
میں زراعت کو پروان چڑھانے کے لے شام وعراق 
کے آرامیوں؛ مر کے قبطیوں؛ شعالی افریقه کے بربروں 
اور ہسبانیه یی آئہیریائی اطالوی نسل کی اقوام ہے 


"اشہروشکر ہوگئے۔ 
بعیرۂ روم کے خطے ہیں ھر جگہ+یکساں آب و | شعا ی افریقه کے اندرونی علاقے) : یہاں بارئ 


۹1 


عوا ہائی جاتی ے؛ لیکن زرعی لحاظ ہے اس 
گی ٹین قسمیں ہیں: (م) بہت ہے ساحلی علاقوں 


پور 
چرم ہے 
من رت 


سالائه بارٹس کی مقدار ..ہ ٹلىی ببٹر ے ایک 

هزارملىی میٹر ھوتی سے ۔ وهاں دالوں؛ پھلدار پودوںء 
إ| مختلف اقسام کی سبزیوںء تمباکو اور خاص طور پر 
| زیتون: حتی کہ روئی وغیرہ کی کاشت آباہاشی کے بغیر 
ا ممکن ےہ ۔ آبیاشی کی مدد ہے بہت سی سالانہ اور 
| مدامی فصلیں مثلّا نارنچ کی جنس کے بھل؛ کیلے؛ انار 
| لوکاٹ ؛ قبل از وفت سبزیاں اور خوشبودار یا آرائشی 
پودے او جاتے ھی , 

(ر) غام: تعاى :غراق اور كمَای افریه ۓ 
میدانوں؛ پہاڑوں اور سطوح سرتفع میں ء جہاں بارشی 
ری مالاف تملے یہ ےر می یل ری 
ے؛ اپسے وسیع علاقے موجود ہیں جہاں آبپاشی 
نہیں هو سکتی؛ چنانچہ وهاں بارائی فصلیں اگانے کا 
| رواج سے ۔ان علانوں میں جو فصلیں اگائی جاتی 
ہیں ان میں گندم؛ جو؛ سرغو (ایک قسم کی گھاس)ء 
ا سور نخود موٹھ؛ ککڑی؛ خربوزہ؛ تربوز اور تل 
۱ (کنجد) کی کاشت کی جاتی ہے ۔ مشہور پھلدار درخت 
ٗ اور بوٹے زیتون, انگوں انجیرء اخروٹ اور پسته 

هیں ۔ ان علاقوں ہیں پھلدار اور آرائشی درختوں؛ 
" کے علاوہ سبزیوں؛ اور پھلی دار اور صنعتی اعتبار 
آ| سے ملعفت بخش پودوں؛ ٹلا سیب؛ اشپاتی؛ 
خوبانی. شفتالو بینگن؛ ماثر؛ بھنڈی؛ خرشف؛ 
آلو سہ برگە؛ ترفل؛ کہاس؛ بھنگ: مونگ پھلی؛ 

پوستہ گلاب اور چنبیلی وغیرہ کے لیے آبہاشی 
إ. بےحد ضروری ھے . 
۱ (م) وہ علاقے جن کی آب و ھوا صحرا جیسی ے 
| (جنوبی عراق؛ وسطی عرب؛ مصر اور لہیا اور 


ا شازو نادر ھوتی سے اور اوسط سالاله درجۂ حرارت 
إ ۱م سنٹی گریڈ سے بھی بڑھ جاتا عے ۔ وهاں آبہاشی 


لم اٹہتان: فططین؛ تونی؛ الجزائر اور أ ہے کھجوں آم سنگترہ؛ کہاس؛ چاول؛ نیشکر وغیرہ 


علم (فلاحت) 
کی کاشت ھوسکتی ہے . 


ازمنۂ وسطی میں عرب ان تمام زراعتی ہودوں 
سے نہ صرف آشنا تھے بلکہ ان کی کاشت بھی کرتے 
تھے جو آج عرب سعالک می ععروف ہیں ۔ عربوں 
نے اشہبلہ کی نارنگیوں اور ھندوستان کے خربوزوں 
کو عمان میں رواج دیا اوروھاں سے یه چیڑیں بصرہ 
مصر اور شام و فلسطین کے ساحلىی مقامات ؟ 
پہنچیں (دیکھے السعودی : سروج الذُھب؛ ۲ 


جموم: سم) ۔ اندلس اور صقليه کے عربوں 


"۹ 


۱ 


ا 
ٌ“ 
.- 
ْ 


زراعت کے بارے میں تصائیف منموب کی جاتیْ 


یں حاجی خلیفه نے اس کتاب کے تین اور مترجموں 
کے ام بھی لکھے ہیں ۔ کہا جاتاہ کہ ان میں ہے 
ایک مترجم قسطا بن وا [ركهٗ ہآں] تھا ۔ ایک 
دوسرے مآخذ سے ہمیں پتا چلتا ے کهہ رخ 
سکنه بری نوس (ہ910:٭3 ٤٥‏ و ںڈاہاہ:ھ) (چوتھی 
صدی عیسوی) کی کتاب کا ترجمہ سرجیس واسأنی 
(م ٭۱ع) نے سریانی زبان میں کیا تھا ۔ ہم ہوجو 
یہ یقین کر سکتے ہیں کہ بعد میں اس متن کا 


ز کپاس: نیشکر؛ خوبانیء اشپاتی؛ شفثالو؛ چاول؛ عربی میں بھی ترجمه ھوا تھاء لیکن اس کا کوئی 
0 ٹتریبوز اور بہنگن وغیرہ یی کاشت کو مخطوطه محفوظ نہیں رھا (دیکھے 5/ھ؛ ۳ ۓ؛ےم)۔ 


بحیرۂ روم کے نواحعی 
)٣‏ 0ا 
پیرس ۱۹:۲ع)۔ اس کے علاوہ بہت ے سزروعهہ 
ہودوں کے یورہی نام بھی عربی الاصل ہیں۔ اس کا 
دوسرے الفاظ میں یه مطلب ے کہ با تو یه خالص 
عربی نام ہیں یا بہت پہلے معرب کر لیے گۓ تھے , 

(ہ) فلاحت پ رر کتابیں: عري زبان میں 
فلاحت کی قدیم ترین اور معروف تصنیف الفلاحة النبطیة 
عے؛ جس کا مصنف ابن وحثبہ تھا۔ یە کتاب 
۱ھ|م۹۱عء لکھی (یا نبطی زبان سے ات 
گئی تھی ۔ کچھ عرصے بعد ایک او رِکتاب معرض 
وجود میں آئیء جس کا ام الفلاحة الروميه تھا (ج و که 
انی یا روسی زراعت کے بارے میں تھی)۔ 
یه کتاب م۹۳ ۱۲ھ / ہےر رع مسں قاھرہ ے چھپ 
کرشائع ھوچکی ہے۔ اس پر مصلف کا نام تسطوس 
الروسی اور ہے یوانی سے عربی میں ترجمہ 
کرنے والے کا نام سرجیس بن ھلیا الروسی درج ہے۔ 
بقول حاجی خلیفہ (کشف الظنون: ‏ : ےمم۱) 
مصاف کا مکمل ام کون نشور ای 
تھا اور ھمارے خیال میں يہ وھی وںائہہ3ا :101 ۵۵(صہ 
ےہ جس سے یونانی اور لاطینی مصنفین کی 


معالک میں رواج دیا (دیکھے | بہرصورت ھمارےعلم میں جو دو کتاہیں هیں(الفلاحة 
٠‏ ::١٤۸:ا۷ا۔‏ ۷۰۰٥+0مام‏ :با مہ(و(+0') ۱ النبطیة اور الفلاحة الروسمیة)ء ان ے ھمیں زراعت کے 


طور طریقوں کے ساتھ اوھام پرستی ہر مہنی مشوروں 
کا بھی تا چلتا ھے ۔ مصر میں عہد آل ایوب کے 
بحث طلب زراعتی اسور کو ابن ہماتی (م +.+ھ/ 
۹,+رع) نے نہایت عمدگی ے ایک کتاب میں 
پیش کیا ھے؛ جس کا نام قوائین الدواوین ے! اے 
رائل ایگریکلچرل سوسائٹی نے م۹ ء میں قاعرہ سے 
شائع کیا (دیکھے ۸4444؛ م : ہ٠٦)۔‏ اگلی صدی 
میں جمال الدین الوطواط (م ۱۸ےھ / ۱۳۱۸ع)اے 
قاھرہ میں ایک کتاب مباہج الفکر و مناھج العبر 
(غیر مطبوعه) لکھی تھی؛ جس کی چوتھی جلد میں 
پودوں اور زراعت کا ذکر ے۔ دسویں صدی ھجری/ 
سولھویں صدی عیسوی میں ایک دہشقی مصنف 
ریاض الدین الغزی العامری (م ۸۹۳۰/ ۰۰ ۱ع)اۓے 
فلاحت پر ایک ضخیم کتاب لکھی تھی؛ جو ضائع 
عو چکی ے۔ عبدالغنی النابلسی (م ۱۰۰۹/۵۹۳۰ع) 
نے جس کتاب ہیں اس کا خلاصۂ لکھا 


ہے اس کا نام علم الملاحة فی علم 7 


الفلاحة ہے اور یه دمشق سے ۹ ً۲۸ 
میں شائع ہوئی تھی . ن‌ٰ 


بٰ 
ر.ۓْ 
"” 

کس 
ار اکر 
پوت 
ات 
جرماپ 
سیا 










مز کر 





مم لات ۳ 


... زراعت پر قلم اٹھانے والے قدیم عرب مصنفین 
مال طور پر سندرجۂ ذیل موضوعات ہے بعحث کرتے 
تھے : زرعی اراضی کی اقسام اور اس کا انتخاب؛ کھاد 
اور کھاد وا یی دیگر اشیا؛ زراعت میں استعمال 
هوئے والے اوزار؟ کنوئیں؛ چشے اور نہریں؛ بودے 
اور ذخیرے؛؟ پھلدار درختوں ي شجر کاری؛ شاخ 
تراشی اور پیوند کاری؛ اناجء پھلیاں؛ سہزیاںء 
پھلء پیاز اور لہسن؛ خوشبودار ہودے؛ سضر 


پودے اور حیوانات؛ پھلوں کی ابقا اور بعض اوقات إْ 


حموان ہروری . 

یه اسر قابل ملاحظہ ھے کہ ان کتابوں کے 
مصّفین نے بہت سی نئی زراعتی اصطلاحیں(مَوَلَد؛ دیکھے 
۶4(؛ ۲: ۳و مم: .ہم) استعمال ی ھیں 
اور زین کو کھاد فراهم کرنےٗ والے پودوں ( پھلیاں) 
اور زین کو کمزور کرنے والے ہودوں (غله وغیر) 
میں امتیاز روا رکھا ے . 

عرب بارانی کاشت اور فصلوں کو ادل بدل کر 
اور باری باری اگانے کے اصول ہے ناواقف تیے۔ اندلس 
میں بعض عرب ماھرین زراعت کے پاس نہاتاتی باغات 
اور آزىائشی کھیت هوا کرنے تھے؛ جہاں وہ نقانی 
اور غیر مقاىی پودوں پر تجربے کیا کرتے تھے ۔ وہ 
پیوند کاری کے ذریعے پھلوں اور پھولوں ى نئی نئی 
قسمیں پیداکرتے تھے ۔ یه امر بھی قابل غورے کهھ 
عربی کی قدیم لغات؛ موسوعات اور زراعت و نباتیات کے 
رسائل میں غلوں؛ پھلوں اور دوسرے مزروعه پودوں 
کے اسما اور ان کی مختلف اقسام کا ذکر ملتا اےے ۔ 
البدری (نویں صدی ھجری/ہندرھویں صدی عیسوی) 
نے نزهة الأنام فی محاسن الشام میں شام کی اشہاتیوں 
کی اکیس؛ انگوروں ک پچاس اور گلاب وغیرہ کی چھے 
اقسام کا ذکر کیاے . ۱ 

زراعت پر عربی (یا دوسری) تمام کتابیں ۔حض 


ا مثشاھدات ہر مبنی ھونے کے باعث صرف تاریخی یا 


ہو علم (فلاحت) 





مصطلحاتی اھمیت کی ہیں ۔ علوم جدیدہ کی اساس ہر 
زراعت کے بارے میں عربی کی اولیں کتاب کہیں 
انیسویں صدی عیسوی میں مصر سے شالع ھوئی ۔ 
اس کا مصنف احمد دا تھا . اسے ایک تعلیی 
سشن پر ٹرانسں بھیجا گیا تھاء جس کے بعد اس نے دو 
جلدوں ہیں حسن الصناعة فی علم الزْراعة لکھی ؛ جو 
۱ ھا۶۱۸ میں قاھرہ سے شائع ھولی ۔ - عصر 
حاضر میں زراعت کی :مام شاخوں پر عربی میں درسی 
۱ کتب ملتی ہیں؛ جن کے مصنف شعبۂ زراعت اور 
| اس کے علمی سدارس کے اساتذہ ھیں . 
۱ ٣۔‏ زراعتی سصطاحات اور ادب : علم 
۱ کچھ سعہ پر راقم مقاله نے ایک 
1 لخت ۱ ہ|ہ: :وہ :ە٥ہ۶:!‏ ×ەل ءط:<ہ-ہ٣‏ ۱٣ز‏ ۷٣امہرہہ‏ اط 
(سشق مومع و قاہرہ ےہ۹ ںع) لکھی ے؛ 
جس میں علم زراعت کی دس ہزار اصطلاحات کی عری 
میں مختصر تعریف ہمان کی گئی ہے . 
عربی زبان زراعتی اصطلاحات سے ىالا مال 
ےء بالخصوص جن کا نعاق دھجور: انگور: اناج 
اور صحرائی بودوں ہے ے (دیکھیے ابن سیدہ : 
المخصص) ۔عہد جاھلیت کے شعرا کے تخیل نے 
نے عربی زبان کو ہودوں اور انسان کے باھمی تعلق 
کی حقیقت پر وسیع اور تخلیقی ادب عطا ”کیا عہ ۔ 
پھلوں (گلاب؛ نرگس؛ یاسمینء؛ بنفشہ؛ سوسن 
اور شقائق النعمان) اور پھلوں (کھجور؛ خوبانی؛ 
سیب؛ اشپاتی؛ بہی؛ کندس؛ اشبیله کی نارنگی؛ 
لیموں وغیر) کے علاوہ کھیتوں؛ چراتاھوں اور 
|| گیاہستانوں کے غلوںء پھلیوں اور سبزیوں اور جنگلی 
پہودوں کا ذکر اشعار میں ملتا ےہ , 
۱ م۔ قانون اراضی : ساب عشمانی سلکت کے 
۱ عرب ممالک میں جوم ۹۱ عتام ۶:۹۱ کی جنگ کے 
بَید اف ہوے ؛ قانون ملکیت زہین (قانون اراضغی) 
اور ضایطۂ دیوانی (المجلّم) کا چان تھا ۔ ان قوائین کا 


علم (ہلات) 





مدار شریعت اور فقه پر ے۔ المجِله (ضابطۂ دیوائی) ک 
رو سے ارائی کی پانچ قسمیں هیں : () ارض ہملوکہ؛ 
جس پر حق ملکیت ھوٴ (م) ارض امىیربہ (اصل نام 
رقبه)؛ جو سرکاری ملکیت هو اور جس کا حق تصرف 
بعض افراد کو بھی عطا "کیا جا سکتا ہو (ہت سی 


مزروعه زسینیں اسی قسم سے تعلق ر کھتی ھیں)! (م) , 
ورای کسی کسی ار اف 


ھو؛ (م)ارض متروکەہ؛ جو کسی ادارےکی تحوبل میں . 


ھو اور (ہ) ارض سوات؛ یعنی بنجر اور ہے مصرف زمین ؛ إ 


جو آبادي سے دور واقع هو, 


الله میں بٹائی (سزارعة)ء باغوں کا ہٹہ 


(مساقات)؛ آبہاشی کے لئے نہروں اور راجباھوں 
کی سرت اور صفائی؛ بنجر اراضی کی آبادکاری 
(احباء الموات)؛ ”ذنووں اور ئرغیزوں (قنوات) کی 
احاطه بندی (حریم) جیسے مسائل کی تعریف و ہویب 
بھی ملتی ےے. 

دور حاضر میں اگرچہ بیشتر عرب ممالک کے 


قانون اراضی میں اصلاح و ترقی کا عمل جاری ےہ | علم زراعت پر عربی کتابوں کی 


ٰ 


ا 


برر4+۷۸۷8ر'۔]ن '؛ فرانسیسی ترجمه؛ پیرس ۸۹۰ھ گا ٠ہ‏ 
ےجررعء ۔جلدیں تین حصوں میں٤‏ (ہ) رھ ,[ او 
: م9٥۵۰‏ ۶۱ ٦۳٥۸۷٥٠٠۲‏ آاا ,٥۳۶ا‏ ارہ:+چا ءا مہ[ 
۰۷۱۱١۰/۸۷۷ء‏ .ا .2.7 . 4/, ۱۱۱۰ء|/۶ءع؛ عربی ىتن و هسہائوی 
ترجما؛ میڈرڈ ‏ +ہرریف م جلدیں؛؟ (م) ۷18 م[.8 ؛ 
10170۷۳۵٣7‏ اه ماز_-ربی گیا ا1 /ہ ۶؛موام ۱۴ :0ظ ۱7٦۸۰‏ 
فصل الف تا ز لائیلن م+و۹رع؛ (م) ممونظے در 
30ئ؛ہ2. ,۸  :‏ ہ٭ یہہ :ہ!أ ء!(:۱۷۲٢٣‏ ۱1910:۲۰ پیرس 
۷٠ھ)‏ ۷۵۲۸۸۸۲۰۳ مہ۹ 6۰ : 
۲۷۳:ھ47رز ,ہا مرج:ء۸ء ىاھ تب مبرمہ×2برہ[2 فراء۶ ا!طم4۸5۶6ھ 


1موومصەظ 


٦‏ رع ص ے تا 


: 5: مھئ ہ۷ ں59‎ )۹)(۱ ٤۱۹۱٢ رب برلن‎ ]ع٥‎ ٥ 
:ءٴ۶باادء؛ پیرس‎ ×× |١ دا ٥ا۸ |۵۴۵۱/ا|‎ ۱۷٤4ا‎ ٢۶٥٭۴‎ 
ء() 33۷۸۵۲۰ م0 + وما .کا : مب ہیں‎ ۰۳ 
ءاواہ٭ہ7 دا ٭:ل ۰٥ن ::4+۶وجا۸'| ؛ل ,ل4:۵؛ پیرس ۱۹۱۰ی‎ 
(مصطفٰی الشہابی)‎ 
 یصقا مغرب‎ ۲ 

جہاں تک ھماری سوجودہ معلومات کا تعلق ے؛ 

تصئیف و تالیف 


تاھم ارائفی 2 سختلف اقسام (اور ذیلی اقسام) یا ان | کے سلسلے کی ابتدا اور رقی لاطینی کے امور عالم 
کی قانونی حیثیت اور مدار علیہ حقوق کے اصول اب ' فلاحت یونیوس کولویله قادسی (ولاءسنام٥‏ فائەن[ 


تک جوں ‏ : توں قائم یں ٛ علهە٥٥)‏ کے وطن جزیرہ نماے هسانیه و پرتگال 
فقہ اسلامی کی رو ہے بندوں کی تعمیرومرہت 


اور نہروں وغیرہ کی کھدائی اور صفائی حکومت 2 
فرائض ہیں شامل ھے ۔ اگاے وقتوں میں یہ کام 


ْ 


| ہیں ھهھوثلثی تھی ۔ پانچویں صدی مجری | 


گیا رصویں صدی عیسری اور چھٹی دی ھجری / 
بارھویں صدی عیسوی میں ملوک الطوائف اور ان کے 


بلاواسطه طور پر یا تو صوبوں کے گورنر کرایا کرتے | بعد الموحدین کے عاملین کے زمانے میں لم فلاحت 


تھے یا جاگیردار۔ اموی اور اولیں عہاسی خُلفا کی تاریخ 
سے ظاہر ھوتا ہے کہ انھوں نے وسیع پیمانے پر آبپائی 
کے منصوبوں کو پایه تکمیل تک پہنچایا تھا اور 
مختلف دریاؤں؛ یعنی دجلە؛ فرات: خاہوں عاصی اور 
بردہ کے پرانے بندوں کی مرست کرائی تھی . 
مآخجل : نذکور بالا ەآخذ کے علاوہ دیکھیے )١(‏ 
بوزاو4ط+5دمہ۸_ .1 .17 : :٥ي‏ :ہی۸ ا عل ٭+ن]ا ما 


نے خاص طور پر ترقی کی منازل طے کی تھس , 


علم زراعت ہر تصنیف و تالیف کے بڑے 
بڑے مراکز قرطيهء طلیطله؛ اشبملهء غرناطہ اور 
المریه تھے ۔ قرطبہ کا ناسور عالم ابوالقاسم الزھراوي . 
(مم.مھ/۱,۱۰ع)؛ جو کہ ازینڈ متوسط ا 
ونەی اا۸ کے نام سے معروف تھاء علم فلاحت چس 
ایک :ختمر کٹاب (مختم ر کتاب الفلاحة ۲/2083 ۱ 









ں٣‎ 


علم (قلاحت) 





مر می 
ا مصنۂ ےھر جسے حال ھی میں پروفیسر پیری ؛۶۸:6 
نے پردۂ گمنامی ہے باہر نکالا سے اور وہ اسے چھاہنے 
کا ارادہ کر رھا ے . 
طلیطلہ یں شہرہ آفاق المأسون [ركٌ بآں] باغات 
کا بہت شائق تھا ۔ مشہور عالم زراعت ابن وائد 
(م ےەمھ|/ ہے , ع)؛ جو کہ عہد وسطی میں 
وتہ ا۸ کے نام سے سشہور تھا؛ اس کے دربار کی 
زنت تھا اور المامون نے اسے شاھی باغ نباتات 
(جُة اّلطان) لگوانے پر مامور کیا تھا ۔ اس کی 
تصائیف میں ایک رساله (مجموع) علم فلاحت 
پر بھی ے؛ جس کا ازمنڈ متوسطہ میں قشتالی 
زبان بھی ترجمه ھوا تھا ۔ طلیطله کے ایک باشندے 
محمد بن ابراھیم اہن بصال نے بھی اپنی ساری عمر 
علم فلاحت کے مطالعے میں بسر کر دی ۔ وہ صقليه 
اور معبر کے راستے حج بیت اللہ سے بھی مشرف ھوا تھا 
اور بلاد مشرق سے واپسی پر نباتات اور زراعت 
کی بہت سی یاداشتیں اپنے ساتھ لایا تھا ۔ وہ 
المامون کے سلسلہۂ سلازست سے بھی منسلک 
تھا جں کے لے اس نے علم فلاحت پر ایک 
رساله لکھا اور بعد ازاں کتاب القصد و البیان کے نام 
سے اس کا خلاصه سوله ابواب مس کیا ۔ اس رسالے کا 
ترجمہ ازمنہ متوسطہ مس قشتالی زبان می بھی ھوا 
تھاء جو ۹۰ء نس ایک جدید قشتالى مقدمے ے 
ساتھ شائع ہو چکا ہے ۔ ابن بصال کا یه رساله اس 
حیثیت ہے منفرد ہے کہ اس میں پہلے سصنفین کا 
کوئی حواله نہ ملتا ۔ یہ مختصر سی تنصلیف اس کے 
ذاتی سشاعدے ہر مبنی معلوم ھوتی ہے اور اس ہے پتا 
چلتا ےہ کہ جودت طبع اور معروضیت کے اعتبار 
سے وہ اندلس کے عرب ماھرین زراعت میں 
ایک ہدیم الخیال اور معروضی سمصنف ے . 
,.... مصنف کے باپ کے نام کا اچھی طرح تا نہیں 
0 عََلٌ مُا ۔ بعد کے مصنفین ؛ جو اسکی عبارات نق لکرتے 


ہیں ؛ کبھی تو اس کے باپ کا نام حرف تعریف کے 
ساتھ لکھتے ھیں اور کبھی بلا حرف تعریف ۔ دقت 
یہ ہے کہ مغربی رسم الخط میں پہلا حرف با: 
فاء سے بدل جاتا ے اور ص طا بن جاتا ے ؛: تاھم 
لفظ کی شکل بصال / بطال بقینی معلوم ہوتی ے؛ 
اگرچہ تین سے یہ نہیں کہا جا سکتا کہ اس کا 
صرفی تعلق بصل ( - پیاز) سے ےے ۔ شابد یه لفظ 
مووقط/موتٹا (قشتای : مہوط) کے اسم صفت کا 
روسانی زبان میں اج کی شکل میں اسم تصغیر هو 
جس کے معنی هیں بھورا ۔ بہت ہے اندلسی سلمان 
اسی نام کہ گزرے ہیں ۔ اس حالت ہیں آع 
(۹) جوھ (بصضل) سشہور سصدقه نام ا8ہ( کا 
مترادف ہوکا, 

جب قشتاليہ کے الفانسو ششم نے طلیطلہ پر 
بد کر لیا تران ال7 افخت رد :جاڑاغ 
دربار میں اشہیله چلا آیا اور بادشاہ کے لیے ایک 
نیا شاھی باغ لگوایا, 

اشہیله ہیں ابن بصال کی على ابن اللولل 
الطلیطلی ے ملاقات ھولی؛ جو حر بھی طبیب اور 
اہن وافد کا شاگرد تھا ۔ علی ابن ن اللولة بھی ابی مال 
کی طرح نباتیات اور فلاحت ہیں دلچسہی رکھتا تھا ۔ 
اس نے اپنے آبائی شہر کو عیسائیوں کے قبضے نے 
پہلے ھی چھوڑ کر ےہمھ/م۹,,ء ہیں اشبیله 
میں رھائش اختیا رکر ی تھی ۔ اس کا انتقال ۹۹مھ/ 
ہ٥‏ ٠ھ‏ ہیں قرطبہ میں ھوا, 

ابن بصال کی ابوعمر احمد بن محمد بن حجاج 
الاشبیلی سے بھی مٹھ بھیڑ ھوئی ۔ وہ علم فلاحت پر 
بہت سی کتابوں کا مصلف تھاء جن میں العقنم 
(مکتوبه مھ / ٭ے . ؛ع) بھی شاسل ے۔ ابن بصال 
بدیں وجہ ممتاز ہے کہ وہ گنواروں کی ناقابل یقین 
حکایتوں (اھل الحہاوٰة من اھل البراری و 
انوالُم الساطٌة) کو نفرتَ ک نگاہ سے دیکھتا 


علم (فلاحت) ۰-- 7 07 





ے اور متقدمین میں سے صرف یویوس سے استفادہ | کے لے بلاد مشرق کا بھی سفر کیا تھا - اغلب ے 
کرتا ھے ۔ اس کے علاوہ وہ الشرف میں ذاتی تجارب | کہ اپنے قیام اشبیل٭ کے دوران میں وہ ابن بسّال 
نے ےت سے نلا اور اس کے تجارب سے سشنفید هھوا ھو۔ہ 
ابوالخیں الاشبیلی [رك باں] ہے شناسائی پیدا کی؛ | غالبا الطغٹری ھی وہ گنام عالم فلاحت سے جس کے 
جس کی کتاب کا ابن العوام اکثر حواله دیتا ے (اس حوالے الحاج الغرناطی کے ام سے ابن ابن العوام اکر اکثر 
'کتاب کے نام کا پتا نہیں چلتا) ۔ ہمیں اس کے متعلق دیتا ے۔ یه سلحوظ خاطر رے کہ زھرة الہستان 
مت یہ معلوم ہے کہ وہ م۹ءمھ/.۱۱۰ء میں | کے بہت ہے قلمی نسخۓ کسی حمدون الاشبیلی ےے 
اشبیلی طہیب ابوالحسن شہاب المصیطی ‏ کے ساتھ ۱ منسوب یں ؛ جو ویسے غیر بعروف ےہ . 
تحصیل علم ہیں مشغول تھا, ْ چھٹی صدی ھجری | بارھویں صدی عسوی 
اتتیع تی ازع سال اوران اللہ کا ایک | کے اواخر پا ساتویں صدی ھجری / تیرھویں صمدی 
شاگرد پر اسرار ””گمنام اشبیلی ماھر نبانات'“ اور ٰ عیسوی کے نصف اوْل میں (عیسائیوں نے وم+ھ/ 
عمدة الطب ٹی معرفة اللبات لکل لبیب کا مصنف بھی : ۸٣ء‏ میں اشہیله پر ثبضه کیا تھا) اہو ڑکریا 
تھا ۔ یه ٴ نتاب نباتہات کی اوت و ات نے اور ابن یی بن ۔حمد ابن العوام الاشبیلی نے ایک لمبی 
البیطار کی تصنیف سے کہیں بہتر ے ۔ معلوم ھوتا ۱ چوڑی کتاب الفلاحة لکھی تھی؛ جس کے 
ے کہ یہ شحص ابن عبدون تھا جو طبیب (الجہی) إ پینٹیس ابواب تھے ۔ عم اس مصنف کی زندگی کے 
اور ادیپ (الیابوری) ے مختاف شخصیت ے _ ' واقعات ے واقف نہیں ۔ ستشرقین اہے نامور 
اس کے بارے صرف اتنا پنا چلتنا ھے ”دہ وہ اس | خیال کرتے ھیں کیونکہ ایک هسپانوی عالم .3.۸ 
سفارتی وند کا رکن تھا جو مراکش کے موحدی دربار أ زئم نم8 نے اس کتاب کا بن اور ھسہانوی 
میں ہمھ/ ےم ,ء میں بھیجا گیا تھا اور یه کە | ترجمه ۸۰۲ اء ہیں میڈرڈ ے اور بعد ازاں 
اس نے عمدة اس کے بعد لکھی تھی ۸۴۲۶ 5٥ن‏ نے اس کا فرانسیسی ترجمه ٦ہ‏ | تا 
غرناطء میں علم فلاحت کا اھم سصنف ا ے۸۷ ۱ء ہیں پیرس ہے شائٔع کیا تھا ۔ آخر ہیں اس کا 
محمد بن مالک الطغٹری تھا (یه نسبت ایک 'ناؤں طغنر ' ترجمه اردو میں بھی ھوا ۔ وہ واحد عالم فلاحت ے 
٢:85:‏ سے ے؛ جو غرناطه ہے چند کلوہیٹر دور جانب جسے ابن خلدون (آلٹھویں صدی ھجری کا نصف آخر / 
شمال واقع ے) ۔ وہ صنہاجی امیر عبداللہ بن بلگین إْ چودھویں صدی عیسوی) نے اپنے مقدمه میں قابل 
(ہورھ | ہے ںعھ تا ح مھ /.۹,؛ع) کی , حواله سمجھا ھے (مترجمۂ دیسلان؛ : +و)۔ً 
ملازمت ے ملنسلک رھا اور بعد ازاں موحد فرسائروا | کتاب الَقلاحَة [رك ابن وحشید] کو الفلاحة البطیه 


یوسف بن تاشفین کے بیٹے تمیم کے ساتھ واہسته ہو | کا باخص سمجھتاۓ ۔ بایں ہمہ اسے کمی ظرح بھی 


کات آ0 وترت رات کی فا مود سی کا اہم تر عالم فلاحت قرار نہیں دیا چا 
کا گورنر تھا ( .۸/۸۰ ۰ء تا ٥‏ ھا۱۱۱۸ء)۔ ۔ اس کی یہ کتاب ایک مفصل اوز مفید قالیق .. 


اس نے شہزادے کے لیے بارہ ابواب پر سشتمل ایک ایک ےہ جو اس کے اندلسی پیشرووںء مثلّ ابن مت 


رسال بھی لکھا تھاء جس کا نام زھرةۃ البِستان و أ ابن حجاجء ابوالخیں اور الحاج الفرناطی کی ۱ 
تزهة الاذڈمان تھا۔ الطغٹری نے فریضۂ حج اداکرنے ' کے افتباسات پر مشتمل ےہ ۔ کبھی کبھي ہآ 
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برای علم (فلاحت) 
آخر یریت اہنے اہے ذاتی مشاھدات بھی قلمبند کر | اور بھولوں کی کاشت کے مباحث بھی ملتے ھیں۔ 
دیتا ے جو اس نے نواح اشبیله؛ بالخصوص الشرف | حیوانات کی پرورش (فلاحة الحیوانات) بھی ان رسائل 
کے ضلمع ہیں کے تھے (ان مشاہدات کا آغاز وہ لفظ | کا اہم جز ہے؛ یعنی گھریلو جانوروںء باربرداری کے 


لکش 


”'لی“'(۔- مہرے سشاہدے کے مطابق] سے کرتا ے) ۔ 


ابن :السوام کے لے دیکھے 3لد: مد۷ ٥.٥٥‏ در 
ہام0 ۰ ءا :۲۵× مہ۷ 8۰ ٣۷‏ د۱۱ای۸,؛ سٹاک شهالم 
۸۹ء ١‏ ںا تاےہ٢۳۶ہ5.:(۸ظ‏ : ٌ۸ ۔ا:! 


باموبوظ؛ : .ہم تا ہہم؟ براکلمان: تکمله؛ 
رن و 
آخر ہیں آنهریں صدی ھجری |/ چودھویں | 


صدی عغعیسوی بیس المریه کے ایک عالم ابو عقات 
سعد بن ابو جعئر 


کتاب اہداع الملاحة و انہا الرجاجة پی 
اصول صناعة الفلاحة لکھی ۔ بہ کتاب بحر رجز میں 


احم۔ بن ل6 ایی | 
(م ہے |۹ ہمم۱ع) کا ذکر بھی ضروری ے؛ جس ۓے 


منظلوم ایک خلاصے کی شکل ہیں ھےء جو کسی شائق | 
فن کی علمی کاوش سے اور ابن بصال اور الطغنری کی ' 


کتابوں کے سطالب پر سبنی ے ۔علاوہ ازیں اس ہیں 
بعض قیمتی معلودات بھی ملتی هیں؛ جومصنف نے مقایٍ 
تجربہ کارانِ فن سے سن کر لکھی تھیں (ےمَا شائی 
پہ اھل التجربة و الا متحان). 


فلاحت کے ان رسائل ہیں اس سے کہیں زیادہ , 


سواد سموجود ےہ جس کا پتا ان کے عنوانوں سے چلتا ی۔ ! 
(دشار کون؛ سفننون) 


دراصل یہ رسائل صحیح معنوں ہیں دیہی معیشت 
کے سوسوعات ھیں ۔ به اس خاکہے پر سہنی 
ہیں جس کا اتباع داا٥ھداہ)‏ ے ہء اہ ۷ بط 
میں کیا ے ۔ قدرتی طور پر ان کا بنیادی سوضوع 
علم فلاحت (”'فلاحة الارضین “) ے؛ یعنی اقسام 
اراضغی: پانی؛ کھاد؛ غله اور ترکاریوں گی کاشت ے 
ملاو تنصیل کے ساتھ باغبانی (خاص کر انگورں 
ٹون ابرانجیر) کا سطالعه ۔ مزید براں درختوں کی 
اقم و برید کرنے؛ تہ جمانے اورقلم لگانے؛ نن باغبانی 





حیواات؛ مرغیوں اور شہد کی ہکھیوں کی ہرورش ۔ 
ان ہیں معالجۂ حیوانات (ببطارۃ) کے بارے میں بھی 
معلوبات دستیاب ھوتی ھیں۔ ان بنیادی مسائل کی 
تکمیل گھرنلو ہعیشت کے مسائل؛ مٹلا زمینداری کا 
انتظامء زرعی کار نوں کے انتخاب اور فصل کے بعد اناج 
کو گودام میں رکھنے وغیرہ سے ھوتی ہے ۔۔ بعض 
ثش ارضی (تکسیر) اور زراعتی موسموں‌ک 
تقویم کے بارے میں بھی ۔علو۔ات ہہم پہنچاتے ھیں. 
ھمارا قیاس ھے کە ان موسوعات کی تالیف میں 
بہت وو تی سو ار وا 
کا آغاز پیشہ ور طبیبوں اور کارثنوں ے کے ھیں ؛ 
جن میں کسا: رں (فلاحون)؛ شجر تاروں (جارون)ء 
باغبانوں (جانون) کے علاوہ مختاف ساھربن ن؛ مثلا 
سا ھریز ن نباتات(مُشُایون اور باتیُون)ا ورطبی جڑی برٹیوں 
(ہفردات) اور خذالیات ہے شغف ردھنے والے اطبا 
کا نام لیا جا سکتا ےہ ۔ اسی طرح خالص نظری اطبا 
(حکما ستکلمون) بھی هوتے تھے, 

اس کے برعکس فلاحت پر اندلسی رسائل ان 

علما کے رشحات قلم کا نتیجہ هوتے تھے جو بہت سے 
علوم وفنون ہیں خامہ فرسائی کیا کرتے تھے 
۔ ابن بصال کے علاو؛ جو 
بنیادی طور پر عالم فلاحت تھاء ابن وافد کی اولیں 
حیثیت طبیب کی تھی ۔ ابن الحجاج کے بارے ہیں 
ا العوام نے لکھا سے کہ وہ امام اور خطیب تھا ۔ 
الطغنری اور ابن ون جانے پہچانے شاعر تھے ۔ 
ھوسکتا ہے کہ اشہیله کا پر اسرارەاھر نباتات ابن 
عبدون اپنے معاصر اہن عبدون الاشبیلی سے مختلف 
شخصیت نہ ہو جو که حسبّه [رك ہاں] پر ایک 
مختصمر رسالے کا سمصنف تھا اور جسے لیوی پرووانسال 


مصنفین پیماٗۂ 


عام (نلاحت) 


ے۹ 





ی جح می جں 
لنکجر تو 
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نے شائع اور بعد ازاں اس کا ترجمه بھی کیا. 
اس سلسلے میں ھمارے ذھن میں جن منکرین 
کی یاد تازہ ھوتی ے ان میں سے ایک تو ارسطا طالیس 
ھےء جس نے فلسفی اور علوم طبیعیہ کا اھر ھونے کے 
علاوہ ایک نباتاتی باغ بھی لگایا تھا اور دوسرا ورجل 
ازع ا۷) جو :وج0 کا سصنف تھا 
اندلسی عالمان فلاحت قدیم مصفین کی 
تصانیف سے آشنا تھے اور ان سے استفذادہ بھی کرتے 
۔ ان کی ایک فہرست (جس میں اسما زیادہ تر غلط 
هیں) ابن السوام کی تصیف ((۔ترجمە و طبع 
نے سومەھ) کی ابتدا سیں ملتی ے۔ جہاں تک 
عربی ماحد کا تعلق ےہ؛ اندلسی مصنفین زیادہ 
ثر سشہور ہسپار لویس سصنف الدینوری رك ہآں] ک 


کتاب النبات اور خاص "کر ابن وحشیہ کی فلاحة , 


النبطیة کا استعمال َ درتے تھے؛ اگرجہ وہ اس کے 
شود۔وں شوٹکوں کو ااکثر اقابل اعثنا سمجھت تھے ۔ 
علم کے اس شعے میں انھوں نے سحض اہنے پیشرووں 


کی لکیں پیٹنے ہر کتفا نہیں نیا بلکھ اپنی تصنیفات ' 


کو ارض اندلس کے حقائق اور اس کی آب و ہوا سے 


ہم آہھنگ کرنے کےلیے ذاتی تجربات و شاھدات سے 


بھی کام لہا اور اپنی 'ثتابوں میں متعدد نئے لئے : 


پودوں: ثلا چاول؛ نیشکر؛ کھجور ترشاوے پھلوں؛ 
کہاس؛ کتان؛ سچیٹھء خوبانی؛ آلو بخاراء ٹربوز بینگن 
پہیتا اور زعفران وغیرہ پر نئے ابواب کا اضافه کیا. 

جیسا کہ ھمیں بعلوم ہے علم فلاحت کے دو 
اندلسی رمائل کا ترجمه قشتا ی زبان ہیں ھوا تھا یہی 
وجہ ے کہ هسپانوی فلاح 1166:60:0 ٥‏ مہا۸ نے 
انی مشہور کتاپ ںہءبہ6 ۲٥۵!‏ ؛إیں1ج۸ (۱۰۱۱۳ءع) 
میں ابن وافد کی کتاب سے بہت زیادہ استفادہ 
کیا ھے . 

آخر میں یہ اسر غور طلب ے کہ یه اندلس 


ھی کی سرزین تھی جہاں پانچویں صدی ھجری / 


گیارھویں صدی عیسوی میں طیطله اور بعد إؤان۔ ' 
اصْببل میں نباتات کے شاھی باغ منظر عام پر آئے ۔ 
یه باغات صرف سیر و تفریح کا ذریعہ نہیں تھے بلکہ 
سشرق قریب اور ۔شرق اوسط ے درآمدہ پودوں کو 
اندلسی آب و ھوا ہے راس کرنے کے لیے تجربہ گاعوں 
کا کام بھی دیتے تھے ۔نسیحی دنیا میں سولھویں 
صدی عیسوی ے قبل اس قسم کے ناتانی باغوں 
کا کہہیں پتا نہیں چلتا ۔ وهاں ایسے باغات 
کا سراغ پہلىی بار سولھویں صدی عیسوی کے وسط میں 
اطاليه کے ان شہروں ہیں ملتا ۓے جہاں یونیورسٹیاں 
قائم کی گئی تھیں. 

مااعذ 


ایں بصال 


- 


کہ لے دیکھے )١(‏ 
إ کاب الفلاحة (نتدم) طع و ھہانوی 
از ٥وہ‏ ڑل[ہ۷ د6ا( ٭+ عزبمانء تطوان 
بیز دیکھے (م) 607062 و6808 : 505۶ 


دطاب/:٥ہ4‏ د-ا(و ب۸٦‏ چآبٰہ٥۲ہ‏ ١1۷۲انہ|ءچہ:.‏ : (ہم۱۹ع)! 


کے سس ٠.‏ 
ضفروری مآخذ 


رجمھ 
 "“‌‌٠‏ 
ے ٥058 )٣( ۱٠١‏ نا۷۵ عدااگ٭ : عام الفلاحة عندا لؤلئین 
العرب بالاددلس؛ ءربی نرجمه ازعبداللطِف الخطیب؛ تعاوان 

_۰ ۱ء: (م) ابن القاضی : درَة ا'جل؛ طبع ۸6۴ 
راط سو ںے (رتم ٣٥٣۱ھ‏ ابن لیرن کی سرانح)؛ 
وقمہ؛ فصل ا عدد ام (مترجمڈ 
روزنتال؛ء : ١١۱)؟‏ 
(٤۶7۸۶ء[۴) ۸4]:۲:۱٤٤١٠٢‏ 


7۸۰۸ 


(عا اہن حخلدون : 
دیلان ‏ وہر ان مترجمہ 
(ہ) ایس ۔ ایم ۔ امام الدین : 
؛٤/‏ 5۱۷ ء اہدا:ا؛ 


بامم؟ جازوں۷( ہا؛ ذر 


(۷٥۱۹ء):‏ اہ تایہ, 
۱ (رسمہ:ڈ.ی6).' 
جن اؤاٹ 
قدیم زنانے ھی ے ابران میں زراعت کو ملق 
خوشحا ى کی بنیاد سمجھا جاتا ے ۔ عہد قدیم ہے 
آبادی دو طبقوں میں منقسم رھی سے : زراعت پہغھ اوو ‏ 


گلە بان ۔ اوستا میں اکا تا ند یش 







اوہ بر ےر 
٠‏ 4 


رم ۸ء علم (للاءت) 


حکومت کا انحصار زرعی خوشحا ی پر | حکومت کی یہ برائیاں ایلخائیوں کے عہد میں اپتنی 
ھی سمجھا جاتا تھا اور اس کا آبپاشی [رك به سا*]ء اتہا تک پہنچ گئی تھیں (دیکھے رشیدالدین : 
تحفظ جان ومال اور مالگزاری سے قریبی تعلق تھا۔ | :"3ثا 68:2۸0 ء۔بل:ہ٥0؛‏ طبع 10 .ک(؛ بمواض مکثیرم) 
فرڈ وی کے ہما گا اپنے حکمرانوں کو تاکید | قاچاریوں کے زمانے میں یە قباحت بڑے پیمائے پر 
کرتے تھے کہ وہ سرکاری خزانے کو بھرنے کے لے ' پھیل چی تھی ۔ ایام جنگ میں ھمیشہ؛ یا کبھی 
زراع ت کو فروغ دیں تاٴ دہ صنع ت کو زوال کا سامنا نہ |: کبھی؛ سرحدی علاقے تباہ وبرباد کر دیےجاتے تھے ۔ 
کرنا پڑے ۔ اس غرض ے نہروں کی کھدائی؛ امن و ! صفوبوں کے زسانے میں ترکیە اور ایرانل کی سرحد 
امان کے قیام اور کسانوں سے ظالمائه محصولوں کی ٠‏ تباہ ھو کر چٹیل ہیدان بن 2 تھی ٥(‏ ا (90+ا ۸4 
وصولں _کے تدارک بے لیے اقدامات کے جاتے تھے ۔ ۱ ٭ا۰ہ:ط بہا ۰٣۱ز|ہ۶”٥مہ0)‏ 7۶۷۰ا ۷ لنڈن ۹+ ورے ١‏ ؛ٴ: 
اسی طرح حکما اور موسوعات نگاروں کی نظر میں ' ۰ )۔ تاریخ ایران ے بہت سی ثالیں اس اثر کے 
زراعت کو بنیادی صنعت کا درجہ حاصل تھاء جس پر ہبوت ہیں پیشں کی جا سکتی ہیں کہ نتانی عہدہ دار 
نظام عالم اور بنی نوع انسان کی بقا کا ہدار ےہ کاشتکاروں ہے اننا بیاری لان وصول کرتے تھے 
(دیکھے نود ال ؛ نفائس الفون: مطبوعة تہرانء ٠‏ لہ وه مجبور ہو در ادھر ادھر چل دیتے تھے ۔ 
۲ ). اس ہے بھی ارانی تباہ و برباد هو جاتی تھی, 
بیرونی حملے اور خاندانی ساقشات اگر ' زراعشی زوال کا دوسرا بڑا ہب قبائلی 
پیداوار میں زوال کا باعث انہیں بئتے تو بسا اوقات خائه جنگیاں اور دھاوے تھے۔ مررکزی حکوبت جہاں 
رکاوٹ ضرور ابت ھوتے ہیں ۔ مثال کہ طور ہر ٘ لمزور ھوتی تھی وماں یه دھاوے روزیرہ کی بات 
ساسائیوں کے زبائے میں خوزستان میں زراعت کو ٘ تھے ۔ علاوہ ازیں جب قحط یا آبادی میں اضائے ک 
خوب ترقی ہوئی تھی؛ لیکن جب ساتویں صدی ' وجہ ہے چراگاہیں قبائل اوران کے جانوروں کے لیے 
عیسوی کے نصف آخر میں عربوں نے حمله کیا تو اس إ 





إ| ناکافی اہتہ هونے لگتیں تو وہ بستیوں کا رخ کرتے ۔ 
کے بعد زرعی معیشت کا سابقہ معیار برقرار نہ رہ سکا | ان کی يہ تحریک کبھی متشددانه ھوتی تھی 
بلکہ مجموعی حیثیت سے یه عہد حاضر تک رو بہ زوال | اور کبھی امن پسددانه ۔ مقیم باشندوں اور 
ہوتی چلی گئی ‏ (۵د0كھ ن۸ . :ات ویر آ یم خانہ بدوش عناصر کے دربیان تناسب نہایت 
تہ[ ہہ ار!1۷۔ہک واء ہا ہلا بواج؛ در ری ا غیر مساوی تھا اور قبائلی علاقوں کے سرحدی مقامات 
ج رہ عدد ۱۳+۳٥‏ اپریل مہہ رع)۔ جب | میں زراعت کو بری طرح مٴث رکرتا تھا ائیسویں صدی 
آلِ ہویە کے زمانے میں فوجی چھاؤنیاں ہستیوں میں | کے اواخر اور بیسویں صدی عیسوی کے اوائل میں 
قائم ھوئیں تو زراع ت کو اور بھی ضعف پہنچا(دیکھے | ایران کے بہت ہے قبائی گروہ ایک جگہ جم کر 
این سمکویە؛ در موا ز؛ ہ : ہو؛ ابن الأئیر : آباد هو گئے اور انھوں نے زراعت کا پیشه اختیار 
الکا‌ل فی التاریخ؛ ہ ؛: +مم) ۔ سرکاری ملازین؛ | کرلیا ۔ رضاشاہ نے کوئش کی تھی کہ بالخصوص 
خواہ وہ دیوائی هوں یا فوجی؛ اہنے اخراجات کا باراھل ! فارس کے بختیاری اور کردستان کے خانهہ ید ایک 
دیە پر ڈالنے کے عادی رےے ھیں اور یه بات بھی | جگہ جا کر آباد هو جائیں ؛ لیکن بە شش رائیکاں 

ہس اوت دا ھونی سے ۔ نظم ثابت ھوئی ۔ ترکمالوں اور دوسرے قبائل میں 


”٣ 
-7 
تد ہا‎ 
۱۷۸ 
بی‎ 
نہیں‎ 









علم (نلاعت) 


ہ۹ ہے گرکان کے میدانوں کو قابل کاشت 
بنانے کی تحریک جاری ے . 

ایک اور چیز جو زراعت کے فروغ میں حائل 
ہے وہ اراضی کے مالک اور کاشتکار کے حق ملکیت کا 
عدم تحفظ ے . 

آپ و هوا کا اتار چڑھاؤ بھی کاشتکاری ہیں 
دخل اندار ھوتا ہے ۔نوسم بہار یا سوسم ریا بی 
ناکافی بارشوں کی بنا پر قحط سا ی ہے فصلیں گی یا 
جزوی طور پر خراب ھوجاتی هیں ۔ اس کے ساتھ 
نہروں اور قنانوں کی تباھی بھی روزمرہ کا واقعه ے ۔ 
زلزلے بھی کاشت کاری میں عارضی طور پر مزاحم 


۹ 





نہیں دی ۔ کھیتی باڑی اور سویشیوں ی برووش ہے : 
موجودہ دستور میں بھی کسی قسم کی تبدیلی نہیيں. 
لائی گئی اور ئە لہر یا خط میں مل جلانے کا. انتظام 
ھوسکاے؛ جو کہ رقبة زین کے قلیل ہونے کی وجہ 
کے دشوار نظر آتا ے؛ تاعم کوہستانی وادیؤں میں 
چبوترے بنا کر ہنرمندی سے کاشت ہوتی حے . 
کاشت؛ بارانی اور نہری دونوں قسم کی 
ھوتی ے ۔ بارانئی کاشت زیادہ تر آذربیجان 
اور ردستان کے وسیع علانوں ہیں اور کم تر 
خراسان اور فارس میں ء؛ نیز بحیرۂ خزر کے ساحل پر 
ھوتی ے؛ جہاں چاول کے سوا کئی فصلیں پیدا کی 


ہوتے ہیں ۔ وبائیں ؛ بالخصوص کیڑے مکوڑے اور | 


۱ جاتی ہیں۔ بحیرۂ خزر کے ساحلی علاقوں ہے قطع نظر 
لڈیاں بھی فصلوں کو بھاری نتصان پہنچاتی ھیں ۔ | 


ملک بھر میں زراعت کا زیادەٹشر انحصار بارش پر 


بہت ہے علاقوں میں تیز ھوائیں اور اولوں کے 
طوفان بھی تباھی سچانے رھتے هیں - ضرروت ہے زیادہ 


آبہاشی اور پانی کا ناکافی نکاس بھی ملک کے بعض | 


حصوں؛ خصوصا خوزستان اور سیستان میں ایک اھم 
سسئلہ بن چکا ے؛ جس کے باعث سطح آبی میں فرق 
واقم هونے سے زہین بگڑتی جارھی ے ۔ مرکزی سطح 
مرتفع میں بعض مقامات اسے ہیں جہاں زمین میں 
شور سے اور پانی اتنا نمکین ”لہ کاشت کاری 
نہیں ھوسکتی ۔ مرکزی صحرا کی جنوبی اور جنوب 
سشرقی سرحدی کے نواحی علاقوں ‏ کو ریگستان نگلتا 
چلا جا رہا سے (دہ اق اتی 

زهة القلوب:؛ص ہم ً؛ تاریخ سیستان: طبع بہار تہران 
؛۹۳ھ۔۸م۹:ء؛ ص۱)م)۔ زمینی کٹاؤ آذریجان 
میں خاص طور ہر وسعت پذیر ے۔ اس کی بنیادی 
وجوهات کا تعلق تو آب و ھوا اور طبقات ارضی سے ے؛ 
لیکن بکریوں کی بے تحاشا چرائی اور ایندھن :کی خاطر 
جنگلات کی تباھی نے زمینی کٹاؤ ی رفتار میں 
افافہ کر دیا ے ۔ صورت حال پر قاہو پانے یا 
اس کی شدت میں کمی کرنے کی طرف کسی ئے توجہ 


سے ۔ گیلان اور مازندان میں بارش نسبة افراط ہے 
اور سارا سال ھوتی رھتی سے ۔سب سے زیادہ' بارش 
موسم خزاں میں ھوتی ےہ ۔ ان علاقوں کے مغرب میں 
اوسط بارش .ہ انچ ؛ سشرقی میں .م ائچ او رکوہ 
البرزکی شما ی ڈھلانوں میں .۰ . انچ ہے ۔سات ہے 
آٹھ ھزار فٹ کی بلندی پر واقع علاقہ قدرتی روئیدگی 
ہے ایک گھنے موسی جنگل کی صورت اختیا ر کر 
لیتا ے۔ جہاں جہاں یه جنگلات صاف کر دہے جاتے 
ھیں وہاں پھل؛ کہاس اور دوسری فصلیں پھلتی 
پھولتی ہیں ۔ خلیج فارس کا اننہائی مشرقی ساحلی 
علاقہ جنوب مغربی مون سون ھواؤں ی زد میں آتا 

ھے ۔ ایرائی بلوچستان کے ساحلىی علاقے میں بارش 
کی سالانه اوسط تین چار انچ ے؛ بوشہر میں دسں 
انچ کےقریب اور خُوزسشان میں بارہ ہے وخاص 
انچ تک ۔ سب ے زیادہ بارش دسمبر میں یں 
ے ۔ سطح سرتفع ء جس کی بلندی تین هزارت: 
ہانچ ہزار فٹ کے مد ے؛ ء اسے بہاڑی: لے 










‌ کے رش اختلاف بھی نمایاں ے ۔ 
پچاڑی :میدان بارش ہے کمتر سیراب ھوتے ہیں ۔ 
کو ژاٹحروس؛ البرز کویت طاغ کے دامن میں عام 
ظور پر دس انچ سالائه بارش ھوتی ھے۔ یه ہہاڑی 
میدان ان علاقوں کے دربںیان حد فاصل ہیں جہاں 
اٹاج کی کاشت کے لے آبہاشی کی ضرورت نہیں 
ھوتی اور فصل کا مدار آبیاری پر ہے ۔ خاله بدوش 
قبائل موسم گرہا میں اپنے جانوروں کے گلے وھیں لے 
جاتے هیں جہاں بارش دس انچ کے قریب ھوتی 
ہے ۔ بارش کا موسم نوبہر ہے شروع ھوتا ے اور 
مارچ کے آخر تک رھہتا ھے؛ لیکن ملک کے جنوبی 
اور شمال مشرقی علاقوں میں اپریل تک بارش ھوتی 
رھتی بے ۔موسم سرما میں عموبًا برف باری ھوتی 
ہے ۔ سرسبزی محدود علاقوں میں نظر آتی ے؛ 
لیکن کردستان اور لورستان میں کچھ جنگلات پائے 
جاتے هیں ۔ صوبه فارس میں شاہ بلوط کے درحْت بھی 
ایک تنگ سی پٹی ہیں ملتے ہیں - آذربیجانء کردستان 
اور شمالی فارس میں وسیع پہاڑی چراگاہیں ہیں ۔ 
شہران کے جنوب مشرق ہیں نمک کے دو وسیع 
ریگستان ھیں؛ جو دشت کویر اور دشت لوط کہلاتے 
ہیں ۔ ان ریگستانوں کے علاوہ سیستان کی بلندی بھی 
عقأبلةً کم ے۔ سیستان کی آب و ھوا گرمیوں میں سخت 
گرم اور سردھوں میں سخت سرد ھوتی ے اور بارش کا 
سالائد اوسط صرف ڈھائی انچ ے ۔ایک اندازے کے 
مطابقی سارے ملک کا صرف .م تام فیصد حصهہ 
نزیر کاشت ے؛ ٹیس سے پینٹیس فیصد علاقہ صحرائی 
اور بدجر ے اور باقی ماندہ چرا کاھوں اور جنگلات ہر 
مشتمل ے. 

اناج کی فصلیں: گلدم اور جو اہم ترین 
تی ہیں ۔ ان ک نہری (آبی) اور بارانی (دیمی) 
زی زار فٹ کی بلندی تک ھوتی ے۔ قدیم زمانے 
: کی ور رای کاشت وسیع پیمانے پر 







۳۰ 
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علم (فلاحت) 


ہوتی چلى آئی ے (دیکھے )ہام5 :-لاڈر ہ۳ ہ7۶ 
ہو:۷ :ء2 :اء:لوواوا؛ ۱۹۰۲ء ص ےہم)۔ 
عام طور پر موسم سرما میں گندم بوئی جاتی 
ے؛ لیکن زاغروس اور البرز میں یہ فصل رببع کے 
طور پر اگائی جاتی ہے۔ گندم کی زیادہ پیداوار کے 
علاقے خراسان میں نواح مشہد؛ مغربی آذربیجانء 
ھمدانء کرمان شاہ اور اصنسہان ھیں ۔ جنوبی ایران 
میں گندم اورجو نوسبر کے پہلے ہفتے ہے جنوری کے 
پہلے ھفتے تٹک؛ مر آئزی ایران میں اواخر اآدتوبر ہے 
اواخر نومبر تک اور فصل رع ک گندم ک تخم 
ریزی اواخر فروری ہے اواآخر اہریل تک 
ہوتی ےہ ۔ گندم کی فصل کی ثثٹائی جنوبی 
علاقوں میں اپریل کے آخر یا می کے شروع 
میں ھوتی سے - فارس کے اونچے میدانوں میں یه 
فصل ایک داہ بعد کاٹی جاتی ہے اور ئوہستانی 
میدانوں میں دو ڈھائی ساہ کی تاخیر ہے پکنے 
ہے بعد کٹائی کے قابل ہوتی ے۔ جو کی فصل 
گندم سے تین چار ھفتے پیشتر کاٹی جاتی ہے (دیکھیے 
مرزا حسین خان : جغرافیة ایران: طبع ستودہ؛ تہران 
۳+۳ ء۔ م۹۰ ۱ی ضص مہم بعد) ۔ گندم کی شرح 
پیداوار مختلف علاقوں میں مسختلف ھوتی دے اور عام 
طور پر کم ھی ہوتی ہے ۔ کسان فصل کا کچھ 
حصہ اگلے سال کی ضروریات کے لے بچا کر رکھ 
چھوڑتے ہیں . 

چاول : چاول کی کاشت زیادہەتر بحیرۂ خضر کے 
صوبوں میں ہوتی ے۔ تھوڑا سا چاول اصفہان کے 
اضلاع لْجان اور اَلنجان میں بھی اگایا جاتا ہے 
(جفرافیة اصفہانء ص ہہ بعد) ۔ محدود پیمانے پر 
اس کی کاشت فارس؛ خوزستان کردستان اور دوسرے 
افلاع میں بھی ھوتی ے (٥٥ادم5_‏ :تاب مم مذکوں 
صےرم؛؟ ؛ حمد الله الستوئی : نزھة القلوبء ص 
ہہر تا سمہرم؛ صلیع الدوله ماثر الاارہ تہران 








۱۸۸۔-۔ ۸۹ہی ضص ہ۰,م) ۔ ایک روایت کے 
مطابق چاول اہتدا میں ہندوستان ے در آبد کیا گیا 
تھا (کتاب علم قلاعت و زرامت در عہد غازآن ج3 
طبع عبدالغفار نجم الدوله تہران ۱۹.۰ - .وت 
ص ہم) ۔ بعض علاقوں میں چاول چھڑ ک کر بویا 
جاتا ے؛ لیکن مازندان اور اصفہان جیسے علاقوں 
میںء جہاں اس کی کاشت ہکثرت ہوتی ے؛ اس کی 
پرورش کاھوں (خزائہ) میں پنییری لگائی جاتی 
ہے جسے ایک ماہ بعد اٴکھازٴ ٹر دوسری جگہ منتقل 
(نشا) ثر دیا جاتا ے ۔ مازز 
کے سہینے میں جوتی جاتی ے ۔ اس کے بعد اس گ | 
خوب آبیاری ھوتی ہے ۔ پھر دو دفعه مل چلایا ؛ 
جاتا ے ۔ ہودے کی ستقلی کے دو ھفتے بعد گھاس ۱ 
پھوس ا ٹھاڑی جاتی ھے اور اس کو کیچڑ میں ' 
پامال ‏ ٹر دیا جاتا ے ۔ دھان کے ”ئھیت دو سے تین 
ماہ تک مسلسل زیر آپ رھتے ھیں ۔ چاول کی فصل 
یی ”کٹائی ستمبر میں ھوتی ہے ۔ اس کی مختلف قسموں _ 
کے نام صدری گردہہ دم سیاہ اور عَنبر ہو هیں 
( دیکھے ۴ .1 : ۷| ۰۶٣1۷۳ہ۶؛٦ك:٭"‏ اہ ۰ اہ۷ہ7 
۳9م ہواہء ۶ء لنڈن +ہج۸ری,؛ع؛ سصضسص ١١۹‏ 
تا .)٢.‏ ۱ 
نیشکر : عہد اسلام کے آغاز اور قرون وسطی 
میں نیشکر کی زیادہ تر کاِشت خوزستان میں ھوتی 
تھی (دیکھے عەادم5 : کتاب مذکوں ص ۸ہہم؟ 
کتاب علم فلاحت و زراعت؛ ص ۲, ) اور محدود 
پیمانے پر مازندران میں - ازمنه وسطٰی کے اواخر میں 
اس کی کاشت ضوزستان سے معدوم عو گئی تھی ۔ 
قاچاریوں کے عہد میں اس کی تجدید کی کوٹثش ھوئی 
(وقائم اتفاقيه تہران؛ عدد ۰ہ) ۔ گیلان اور 
اسفہان میں بھی نیشکر کی کاشت کو فروغ دی کی 
کوٹش کی گئی (ماثر الاثارں ص ہ : ہ؛ جغرافیة اصفہان؛ 
ص رم) ۔ پچھلے چند سالوں میں آبہاشی 





۱ 
ا 
أ 


منصوبوں کی بدولت اس کی کانشت وسیع سوہ 
پر خوزستان میں ھونے لگی ہے ۔ اس کی کشت زاریا 
مارچیا اہریل ہیں ھوتی ہے اور کٹائی ومبر میں , 

چقندر شیریں : بلجیم کی ایک کمہنی نے 
۸۰۲ ۱۸۸۰ء میں تہران کے قریب گہریزک 
ہیں میٹھی چقندر کو رواج دینے کی کوئش کی 
تھی؛ جو ناکام رھی ۔ رضا شاہ کے زسانے میں اس کی 
کاشت کی حوصلہ افزائی کی گئی ۔ آج کل اس کی 


ا کاشت وسیع پیمانے پر تہران؛ تبریز؛ کرمان شام 
أ شیراز کرمان اور مشہد کے علاقوں میں ہوتی ے. 


'کہاس: معلوم ھوتا عہ کہ اسلامی حکوست 
. کے ابتدائی زمانے میں کہاس کی کاشت وسیع ہیمانے پر 
بلند میدانوں میں هھوا ککرتی تھی (: ہام8 : کتاب 


م ذکوں صض پہم؛ ؛حمد اللہ الستوفی ؛ نزهة القلوبء 
' اص ہو بمواضم نثی) ۔ امریکق ریشەدار (امەاداھی) 


. کپاس کو سب ہے پہلے ارومیہ کے علاقے 
میں ۸۲ع کے لگ بھگ رائجچ کیا گیا تھاہ 
جہاں ے اس کا رواج دوسرے علاقوں میں بھی 
پھیل گیا (ہ ١۶۱‏ وا: مع ب۶۶ہ؟لزر 0۱۱۶۳۰] 


| 1898.1856 ,ەوئظ :ہف ہہ جوا ن؛ طبعم 


:رہ5 .8ا؛ نیویارک مو ھ؛ صے٠۱)۔‏ رضاشاہ 


کے عہد میں لسے ریشے کی کماس کی کاشت 
| شروع کی گئی؛ جو مقامی طور ہر فلسطینی کہلاتی 


تھی (اس کا نام اس گال کی مناسبت سے پڑا تھا چھان_._ 
سب ہے پہلے اس کی کاشت ھوئی) ۔ اس قسم گی ا 
کاشت آذ رہبیجانء کرسان شا؛ فارس اور خوزستان مچۓ :. 


ھوتی ہے ۔ چھوٹے ریشے کی امریکی قسم بحیرۂ خور 


کے صوبوں اور کرکان ہیں اگائی جاتی ہے ۔اپکمجة 
گھٹیا قسم کی مقامی کہاس جس کے ریئے جیا 
ھوتے ہیں اور وہ سارا سال اگائی جا سکتی ے 3 9 
کے کناروں پر کاشت کی جاتی ہے آیاھی کا ۱ 







۳٣‏ 'علم (للامہ) 


ارمیپ ُمیمسجدفمصتعجمدکجامممممس-دعمکسممسجہودیسدسومدسسسسسسسممممممسمسسےڈسسمسسمسسسہرممسبتجڑإ٭آسمسمسمسسممہسہمہمصحے٘وسسسپجسس٘سےے- 
وق ے٭ّ اسن کی تخم ریزی اہریل یا مئی میں ھوتی غمدان اور کرمان شاہ میں بھی اس کی فصل ھوتی 
َفذ اورکٹائی خزاں میں۔ بیچ ڈالنے ہے قبل زین کو | تھی ۔ عمدہ افیون آبادہہ کرہانء یزد؛ بروجرد اور 
:ایک دفعه پانی ہے سیراب کیا جاتا ہے اور نشوونما | ورامین ہے آتی تھی ۔ اس کی تخم ریزی اکتوبر ہے 
کے زمانے میں کئی بار آبپاشی کی جاتی ہے ۔ ایران آ دسمبر تک اور کہیں کہیں موسم بہار میں بھی 
میں کھاس کی فصل سب ے زیادہ نفع بخش سے ۔ | ہوتی ے ۔ جب سوسم بہار آتا ہے تو پوست ہے 
بنولوں کی خاطر بھی؛ جن سے خوردنی تیل حاصل | گھاس پھوس علحدہ کیا جاتا ے؛ جس ہے پودا پتلا 
ھوتا ے؛ اس کی کاشت ہر بہت زور دیا جاتا ے | سا رہ جاتا ے۔ مثی اور جون میں اس ی آبیاری هوٹی 
(دیکھے جغرافیة اصضہانء س ہہ). سے ۔ جنوب کے گرم اضلاع میں اس کے وس کو مشی 
تمباکو: اس کی کاشت مقامی استعمال کے لیے | یا اس ہے ایک ىاہ قبل اکٹھا کیا جاتا ے اور یه 
بہت ہے اضلاع ؛ خصوصا شمال مغربی اور جنوب عمل اگست کا عای راف نا وت ئک 
مشرقی زاغروس اور بحیرۂ خزر کے صوبوں میں ھوتی | کی ڈوڈی ہیں عمودی یا وتری تراش لگا دی جاتی 
عے ۔معلوم هوتا ے کہ ایران میں تمباآدو کی کاشت ١‏ ےے؛ جس سے رات بھر رس یا عرق نکلتا رہتا ےے ؟ 
پہلے پہل گیارھویں صدی هجّری / سترھویں صدی | تھوڑا سا سوکھ جاتا ۓے تو صبح کو کند چاتو نے 
عیسزی میں ھوئی تھی اوراے اس صدی کے اوائل , چھیل دیا جاتا ے ۔ یه عمل دو دفعه دہرایا جاتا 
میں پرتگیز اس ملک میں لائے تھے ۔ گیلان میں | ےء یا اگر فصل کی حالت بہت اچھی ہو تو کئی 
اس کی کاشت ەےہ۱ ۔ ہے اء میں شروع ہوئی دنوں کے وقفے کے بعد یه عمل تین بار کیا جاتا ے 
تھی (تقی بہرامی : تاریخ کشاورزی ایرانء تہران (مدمونامہ ۸.8۰ : ہ٥۲۷مص+؛‏ ۶ ہمایہام ؛سبراحہ ٣ج٢‏ 
٥۴ ۱۹۰۲-۱۹۱‏ ۱(۵ ۴" ك۱/"۳۳٠‏ لنڈن ے۶۱۹۲ 
افسون : یه ثابت کرنا مشکل ے کہ ایران چائے : انیسویں صدی عیسوی کے آخر میں 
میں پوست کی کاشت پہلی با رکب ہوئی ۔ محمد بن | صنیع الڈوله : نے چائے کی کاشت کو مازندان میں راج 
زکریا الرازی کے ہاں جنگلی اور کاشتہ پوست ۱ کرنے کی کوٹش کی تھی ۔ بعد ازاں اس کی کاشت 
کا حوالہ ملتا ے ۔گیارھویں صدی ھجری/سترھویں مختصر ہے پیمانے پر ھوتی رھی -۔ ۱۹۲۸ ۔ ۱۹۹9ء 
صضدی عیسوی میں پوست کی کاشت پوری طرح ہو رھی | میں چائے کا یچ سشرق بعید سے لایا گیا تھا ۔ اس وقت 





تھی(دیکھے 118٥٥۶‏ : :::اا×ط دواں /)- ریشم | ہے اس کی کاشت کو مغربی مازندان میں خوب فروغ 
گی صنعت پر زوال آیا تو اس کے بدل کے طور ہر | حاصل ھواےہ 


مازے ملک میں بوست کی کاشت ہونے لگی ۔صوبد |. ریشم: یہ م سس پیدوارے۔ ساتویں 
فارس میں اس کی ترونج ۱٦۸‏ -۱۸۹۹ء میں هوئی | صدی ھجری / تیرھویں صدی عیسوی میں ریشم کی 
(سزڑا حسن فسائی : فارس ناىةٌ ناصری؛ تہران | تجارت حاصی اہم تھی؛ لیکن اس کے عروج کا زمائہ 
چورںع تا یررھ م : م) ۔ ہوست اگانے ک | گیارہویں صدی ھجری/سترھویں صدی عیسوی تھا ۔ 
اجعائفت ٠٢‏ ہیں ھوئی کیو رد إ تا تھومبیی شر فو کئی 















(تقی بہرانی : کتاب مذکوں ص ۹۹ یعل)۔ 
شہتوت کے درخت؛ جس پر ریشم کے کیڑے پلتے ہیں ؛ 
ساررے ملک خاص کر شمال میں پھیلے هھوئے ہیں ۔ 
ریشم کے کیڑوں کے انڈوں سے بچے نکالنے کے بارے 
میں شمال ی ایران ہیں ایک عجیب رسم پائی جاتی 
ے۔ یہ کیڑے کاغذ کے پرزے پر باندھ لیے جاتے 
هیں اور انسانی جسم پر رکھ کر ان ‫ دو گرمی 
پہنچائی جاتی ے (بد و12 : اص٘ام:٤‏ ا۳::۵ا5اا ط۸ 
6 امہ ما ۰٭×ہ؟ہ داہہہ! ہ:ادااہظ خحنا؛: ۴ط؛ 
لنڈن ۷ال )وہ بعدٴ :ںہ )۶]۱٥:۰:‏ 
۳۹۹۰:۱ ؟ نیز ره به حریر). 

چھوٹی فصلی :دالوں اور تیل نکالنے والے 
بیجوں کی وسیع پیمانے پر کاشت ہوتی ےے۔ ان کے 
علاوہ چارہ اٴدنے وا ی فصلوںء مثلّا سہ برکہ اور نل 
(ایک قسم کی گھاس) کی بھی زراعت ھوتی ے ۔ 
مختلف اقسام ی سبزیاں شہری آبادی کے قریب 
اگائی جاتی یں ۔ فنح شاہ کے زہائے میں سر جان 
میلکم ایران میں آلو لایا تھا (ماثر الگارء ص 
۰٣‏ ڑھ:۰٠‏ ٭مزہ( بہ د :۰۸ہ ٭٭٠ء‏ اہ و :لا] 
جراہ: ا۷۷۹ ب20 ۓ‌ 


۲ق [ئ٥؛و:0؛ ٣‏ : ,6۸ ۔ 


رنگ چڑھانے والے پودے زیادہ تر مر ٴئزی زاغروس | 


کے علاقوں اور کرمان میں کاشت ھوتے یں ۔ صناعت 
میں کام آئے والے پودےء مثلا زعفرانء شاء دانه اور 
"کتان بھی یہیں ھوتے ھیں اور دزتل اور شستر کے 
علاقوں میں یل اور مجیٹھ ۔ نیل کی کاشت کو 
عضدالدولہ بویہی نے رائچ کیا تھا (دیکھے ابن الائیر : 
الکامل فی التاریخء ۶۸ء 6)۔ یزد اور کرمان کے 
گرد و نواح میں حنا اور مازندران میں پٹ سن کی 
کاشت لنہایت قدیم زمانے ہے ھوتی چلی آئی ے 
(دیکھے جوزںم8 : کتاب مذکور؛ ص ۸۹م)۔ 
نباتاتی گوند (جس میں کتیرا گوند شامل ہے) کی 
کاشت برآمد کی خاطر کی جاتی ھے ۔ کتیرا گوند اوائل 





عہد اسلام میں بھی معروف تمازدرکیے حل ایق 
ص ,و تا ) ۔شاہ بلوط زیادہ تر کرنسٹالن: 7 
ہوتا ے ۔ مختاف اقسام. کے پھولوں/ از بد 
خشک کی کاشت عطر سازی کے لیے ھوتی ے (وزوو8 
کتاب مذکوں ص پوہرم تا ,۹م)۔ بھرلوں سا 
شہد کی سکھیوں کی بھی پرورش ہوتی ےم 
ہصل : پھلوں ی کاشت کے لیے ایران زمانۂ 
قدیم سے مشہور رھا ے (دیکھے' عمادم8 :. کتاي 
سذکور؛ ص ۸۸ں) ۔ کئی قسموں کے انگو ری,کاشت , 
ھوتی ے اوریه ..ەم فٹ کی بلندی تکب 
ہائے جاتے ھیں۔ “کردستان کے بعض علاقوں کو چھوڑ 
کر انگور کی کاشت آبیاری سے ہوتی ہے ۔ موسم 
سرىا میں بلند میدانوں ہیں انگوروں کی بیلیں مٹی 
ے ڈھق رھتی ہیں ۔ خوبانی؛ آڑو؛ شہد, تَ 
خربوزہ؛ انار آلوچہ؛ آلو بخاراء چیری؛ ناشہاتی اور 
سیب کی وسیع ہیمانے پر کاشت ھوتی ہے۔ لیموں اور 
چکوترے وغیرہ بحیرۂ خزر کے صوبوں اور جنوبی ایرانٰ٭ 
بالخصوص خوزستان اور جنوبی فارس میں هوتے میں ۔ 
لیموں اور چکوترے وغیرہ کی کاشت بام کے علافے تک 
ھوتی سے ۔ جدوبی ایران اور خلیج فارس کے ساحلین 
میدانوں میں کھجوروں کی کاشتکاری خوب ہوتی ےمد 
مارچ یا اپریل میں مادہ پہودے کو نر پودے سے 
بار دار کیا جاتا ے ۔ بعض اوقات پچاس پودوں کو 
بار دا ر کرنے کے لیے صرف دو نر پودے کافی ہوتے ہیی 
(دیکھیے نصیں الدین طوسی : اخلاق ناصری؛ مطہوما 
تہران؛ صہ تا ہم؛ وہ کھجوروں کی اس خاصیت پچ 
واتف تھا)۔ اخروٹ اور خاصِ طور ہر ہادام اور بس 
کے وی بڑی اھمیت ے و میں ۔ عصبد ۲× 2 









: کرت کی کاشت کے رقے میں انالد 
2 7 آخ کا (وونممں ظ٠‏ :٥ہ‏ اا۶ اع لنڈن 
وھررف ضس ٌہر؛) ممسف : ك۶ ۱ ہمم)۔ 
ا انگور اور دوسرے پھلوں میں قلم لگانے کا روا دیر 
ا سے چلاآ رھا ے (دیکھے نخرالدین الرازی: جاع 
ک العدوم مخطوطه درموزۂ برطائيه؛ عدد 0٥‏ ے۲۹؛ 
رق ۱ الف تا مم ب؛ چہاردہ رسالەہ طبع 
سید محمد باقر سبزواری؛ تہران +۹ رء ص ہ م۱ 
۱ہ)) ۔ آج کل کرہان اور فارس میں جنگلی 
بادانوں کے درختوں میں بادام اور پستے ک 

پیوند کاری ھوتی سے . 
اگرچە اراضی بڑے بڑے جاگیرداروں کی 
ملکیتٹ ےء لیکن وسیع کاشت استشنائی حالتوں میں 
ھوتی ے۔ زرعی اراضی ک اکائی جفت؛ خیش یا زوج 
ھوتی تھی ۔ گزران کے لیے کاشت کاری کی جاتی تھی ۔ 
صحیح معنوں میں زیر کاشت اراضی [ کی اکائی] زمین 
کا و رقبہ ھوتا تھا جس کی فصل ى کاشت دو ہیل 
سال پھر میں کرتے تھے ۔ رقبے کی مقدار کا انحصار 
جن کی نوعیتء زراعت کی قسم (بارانی یا نہری)؛ 
غصلوںن' کی اقسام؛ زبر استعمال حیوانات اور اس بات 
پر ھوتا تھا کہ زین پر کتنا بار عے ۔ زیر کاشت 
۳ اوائنی کی اوسط مقدار ساٹھ سے یس ایکڑ تک ھوتی 
پا تھی ۔ بعض علانوں ہیں بٹه داریاں بہت چھوٹی 
بہوتی تھیں ۔ اس ضمن میں مثال کے طور ہر اصنہان 
پے کے ایک غع مارہین کی مثال پیش کی جا سکتی ے؛ 
کر ں‌ بھارڑے ے کاشت ھوتی ہے ۔ کسان اور 
کت تعلقات باضابطہ اورآچ بھی کسی حد تک 
".0 پر قائم ہیں ۔ بٹہ داری سوروئی ہے ۔ 







روالد مزدور کام کے لیے رکھ لیے جانے ھیں۔ 
ات یئ ۔تیت یا چار پٹەداریوں کو سلا کر 


وہ و ہو ہ۴ 


۳۰۴ 


علم (نلاحت) 


ایک وحدت (بنا) قائم کر دی گئی ہے۔ بعض اضلاع 
ہیں ایک خاص مدت کے گزرنے کے بعد کسانوں میں 
زہین کی دوبارہ تقسیم قرعہ اندازی سے ھوتی تھی, 
مرتفع میدانوں میں ھل جوتنے کے لیے ا کثر بیل؛ لیکن 
”کہیں کہی ںکدھے بھی استعمال ھوتے ہیں ۔ علاوہ ازیں 
خوزستان میں خُچروں ہے؛ خلیچ فارس کے ساحلی علاقوںء 
سیان دو آب (آذ رہیجان) اورمە آباد (گردستان) میں 
بھینسوں ہے اور ابرانی بلوچستان میں اونٹوں ہے 
بھی ہل چلانے کا کام لیا جاتا ہے ۔ بعض علاقوں؛ 
خاص طور ہر سیستان میں ەویشی پالنے والے 
کاشتکاروں کو بیل کرائے پر دیتے ھیں ۔ جہاں 
زہین سخت ھوتی سے وهاں بیلوں کی ایک ہے زیادہ 
جوڑی سے کام نکلتا ے (دیکھے (۷۱٥۲‏ : ائہءءق 
۸۳۱:۱١ ٥٥۵ ۸4+١۰ ۸۷1۱۲:۱۶ ١١‏ ,نو:۷۳۶ اوہہ ۶ط١‏ روبوء3 
6 لہچ" 1810 ٢وب٣‏ م با١ ٣١‏ ۸۰۱۸۱۸::۱۸۱(۵(۰ہ0)) لنڈن 
۸ء ص م۰.م)۔ بار برداری کے جانور زیادہ تر 
گدے اور اونٹ ہیں ۔ چھوٹی بیل 'تاڑیاں مغرہی 
آذرپیجان کے علاوہ فریدان کے بعض ارسن دیمہات میں 
پائی جاتی ھیں. 
ہل (خیش) ھک کی شکل کا ہوتا ہے 
جس کے آگے لو کی پھا ی لگی ہوتی ھے۔ ہل کا 
ھرس ایک رسی ہے جوئے کے ساتھ بائدھ دیا جاتا ے۔ 
ھل کی پھال نہیں ھوتی ۔ زسین چاک ہوتی چلی جاتی 
اور ڈھیلى داز کھردری کة نکل آئی بت خوخل 
(ر) فارس؛ کرمان اور سیستان؛؟ (م) اصفہان: ھمدان؛ 
تہران اور آذر بیجان اور (م) گیلان اور مازندان میں 
استعمال ھوتے ہیں ان میں تھوڑا سا فرق ھوتا ے ۔ 
پیج بکھیں کر بویا جاتا ے . 
ھل کے علاوہ ایک طرح کا دندانے دار سراون 
بھی استعمال کیا جاتا ے ۔ جنوبی اور وسطی ایرانن 
ہیں استعمال ہونے والے سراون کی شکل اس سراون 
ہے قدرے سختاف ھوتی ے جوشمال سغربی اہران میں 





غام (للامت) 





استعمال ھوتا ے ۔ سہاگے بھی دو قسم کے ہوتے ہیں ۔ 
بڑے سہاگےکو ہل کے بیل سے چلا یا جاتا سے اور 
چھوٹے سہاگے کو (جو مرکزی ایران میں کتر 
کہلاتا ے اور نہروں وغیرہ کے پشتے بنانے کے 
کام میں لایا جاتا ہے) دو آدسی چلانے ھیں : 
ایک کھینچتا ے اور دوسرا دھکیلتا ےہ ۔ سملک 
میں تین قسم کے پھاوڑے استعمال ہوتے ھیں : 
فارس میں چوبی دستے والا پھاوڑا کام ہیں لایا جاتا ے؛ 
جنوبی ایران میں مڑے هوئے ہائیدان والا اور 
آذر بیجان میں گھوبتے سرے والاء 

غله درانتی (داس) ہے کاٹا جاتاے؛ جس کا پھل 
سادہ ھوتا ے ۔ شما یل آذربیجان میں استعمال 
ھونے وا ی بڑی دراننیاں انیسویں صدی عیسوی میں 
روس ے لاکر یہاں رائج کی گئی تھیں ۔ ایک چھوٹی 
دندانے دار درانتی گھاس اور چارہ کاٹنے کےکام آنی ھے ۔ 
اناج کے گٹھے باندھ لیے جاتے هیں اور ان ”دو سو ٴکھنے 
دیا جاتا ے؛ یا براەراست کاہنے کی جگہ (خرمنگ) 
تک پہنچا دیا جاتا ے ۔ پھلی دار فصلوںء مثلا مٹر 
اورالسی وغیرہ کو ڈنڈوں ے ‏ آدوٹا جاتاے ۔ ملک 
کے جن حصوں میں کاشت کاری کے حیوانات لم یاب 
ہیںء گندم بھی اسی طرح اہی جاتی هھے ۔ کاھنے 
والے تختے کے زیریں حصہ میں نوٴندار پتھروں کے 
ٹکڑے لگے ھرتے هیں اور انھیں سیدھا رکھنے کے 
لیے لکڑی کی پچریں ۔ اس تختے ہے اناج گاھنے کا 
کام اس طرح لیا جاتا ے کہ اس پر ایک آدمی کھڑا 
ہو جاتا ے؛ پھر کسی رسی سے اس کو جوئے کے 
ساتھ باندھ دیا جاتاے اور بیل یا دوسرے جانوراے 
لے کر خرسن گاہ کے فرش ہر چکر لکاتے ہیں ۔ 
شمال مشرقی؛ مرکزی اور جنوبی ایران میں گپائی 
کے لے پہے یا تختے والا (جون؛ چان؟) دراسہ بھی 
استععال ہیں لایا جاتا ے۔ یہ ثلج نما گاڑی ھوتی ے؛ 
جس کے نیچے گھونے والے پہے لگے ھوتے ھیں اور 





مہ ہے سسسم.۔١-‏ ۔ص۔ س.----س-حس×میتٹھھھجْٹ لوس ہک کک 


پاؤں سے روندتے یں ۔ اناج ے بھوسا ملح :۰ 


کرنے کے لیے لکڑی کےسرشاخوں ہے کام لیا جاتا ےہ ہ 
اس غرض ہے اناج کو چھے یا سات فٹ اوہر اچھالا 
جاتا ے ۔اناج کے دانے زسین ہر آرھتے ھیں جبکە 
بھویے کو هوا اڑا کر لے جاتی سے اور اس کا الگ 
ڈھیر لگ جاتا ے ۔ بعض اوقات لکڑی کے پہاچوں سے 
دوسری اڑائی ضروری ھوتی ے ۔کاھتے اور اڑاتے 
وقت غلے کے ساتھ مٹی اور پتھر شامل ھوجاتے هیں ۔ 
ان کو علٰحدہ علٰحدہ کرنے کے لیے دانے کو چھانا اور 
پھٹکا جاتا ے ۔ ایک دن ہیں دو آدمی یس ہے بچس 
مکعب فٹ تک غلے کو بھوے ہے علٰحدہ کر سکتے 
ہھیں۔ گدعے اور بار برداری کے دوسرے جانور اناج کی 
ہوریوں کو گوداموں میں پہنچاتے هیں ۔ بھویے کو 
جالوں میں بھر کر لے جاتے هیں؛ جو گدھوں گھوڑوں 
اور بیلوں کی خوراک کے کام آنا سے (ھان۹۷ نظ .ا ! 
وزیروٹط ىٍز یہہ +أ7::0] إو۶یو؛اںءاءجچ/ز؛ ذر ‏ مصسوط 
رموزل جووزرجو/ ۴اا اي ۶۶ہ۶۶۸۷م/ سڈنی؛ اکتوبر 
۸). ۳ 
بھیڑ اور بکریاں ٹھنٹھ کھیٹوں میں چرائی . 
جاتی ہیں ۔ ان کے گوبر ہے کسی حد تک کھاد کا 
کام بھی لیا جاتا ے لیکن زیادہ تر یە ایندھن کے طور 
پر استعمال ھوتا ے ۔ بعض بارانی علاقوں میں بارش 
انی تھوڑی ھوتی ۓےکہ اس سے کھاد نہیں 7 
شہری مضافات میں گھروں کا گندہ ہائی اور کیچڑ بظور 
کھاد استعمال ھوتا ے ۔ اسی طرح پرانے کنووں إڑھ 
شکستہ عمارتوں کی مٹی تو ڑک ر کھیتوں میں بھملائیم: 
جاتی ۓے(دیکھیے یجیھب ول سان گلا 


0 


۰) ۔ باقاعدہ "کھاد کویتوتں چے 





لنڈن مجر بی : 


تریف 


اہے دوبیل کھہنچت ھیں ۔ اناج کاہنے کا تیسوا طرفقاق ات 
یە ۓے کہ بہت ہے بیلء گدے یا گھوڑے غلے کی٠‏ 






یی 


2 
5: 





5 یی نہیں ت اور برجوں ہے کبوتروں کی 
وڈ ییغع کر کے خربوڑے اور اشہاتی کی کاشت کے لیے 
ہل! بطور کھاد استعمال کیا جاتا ےہ ( دیکھے 
جلاحعت : ::جہ"(٣٤؛‏ ایسڑڈم ۱١‏ :ھے)۔ 
امام فخر الدین الرازی 7۴ ہرندوں کی بیٹ اور 


--.ھسٛی۔ تسد ہے 


ورق ۳, - الف) ۔ کرمان میں پستے ک درختوں 
میں مچھلیوں کی کھاد ڈا ی جاتی ے ۔ پچھلے چند 
سالوں میں کیمیاوی 'ٹھاد کی بھی ترویج ھولی ے؛ 
لیکن اس کا استعمال شاذ و نادر ے, 

غیر مزروعہ زمین اور فصلوں کے ادل بدل کے 


عمل میں کافی اختلاف پایا جاتا ے ۔ غیر مزروعهہ | 


زمین لسے عرصہ کے لیے خا لی چھوڑ دی جاتی ہے ۔ 
آبْٔ پاشی ندی الوں کی طغیانی ہے ھوتی ہے ۔ انگور 
کے باحات: خربوزہ کے کھیتوں اور منڈی میں ہکنے 
والے پھلوں کے باغات کے اندر آبہاشی کجی نالیوں کے 
ذریعے کی جاتی ہے ۔ تنانوں (زسین دوز الیوں) کے 
ذریعے سیراب ھونے وا ی اراشی کے اس حصے میں عام 
طور ہر زیادہ پائی لگایا جاتا ےہ جو ان کے دہانے 
کے قریب واقع ہوں تاکہ پائی ضائع نە جائے ۔ 
اسی لیے پچھلے حصوں میں کاشت کاری بہت کم 
ہوتی ہے . 

ایران کے بہت ہے حصوں میں فصلوں یق 
حفاظت رات کے وقت خاص طور ہر کرنی ہڑتی ے 
تماکہ جنگلی سور اور دوسرے جانور فصلوں کو تباہ 
ال کر دیں ۔ بعض علانوں میں ڈراونے (مترسک) 
٠‏ بھی نصب کے جاتے ہیں (دیکھے ٥۵٥‏ : 
بی ھیں مور ہیں لنڈن ..ورے ص ہو 


گزشتہ چند برس میں مشینی زراعت کو کچھ 
غ ال ہوا ہے ۔ ۱۹۰۲ء سے ٹریکٹروں اور 
اٹییوں کا استعملل روز افزوں ے٠‏ بھر بھی 









۳٣ 


علم (فلاےخ) 
شت گرگان 


ان کی تعداد مقابلةً کم ھی ہے ۔ صرف دڈ 
ایسا علاقہ ۓے جہاں غلہ اگانے وا ی ساری اراضی اور 
کہاس پیدا کرنے وا ی ٹھوڑی سی اراضی مشینی کاشت 
کے زیر عمل آ چکی ‏ . 
شاھی اراضیات (خالصه) ہے قطع نظر حکوست 
کو زراعت کے کاموں ہے کوئی دلچسپی نہیں تھی 
اگرچہ وہ محاصل کے ثقطه نظر سے ملک کی خوشحا ی 
اور زراعت کا ضرور خیال رکھتی تھی ۔ وےہ ١ء‏ میں 
۱ پہلی دفعه زراعت ء تجارت اور عمارات کی وزارت یق 
تاسیسں ھونئی ۔ا'۱۸۹,۱ ۔ ۸۹۱۲ء میں زراعت اور 
| تجارت کے محکموں کو قوسی معیشت اور شاھرات کی 
ا وزارت کی تحویل سیں دے دبا گیا ۔ زراعت اور 
۱ صنعت کے محکموں کو ۱۸۹۳ ۔ م۸۹ میں ہلا 
إ ائر ایک محکمە قائم آئر دیا گیا ۔ بعد ازاںن یه 
۱ سمحکے دوبارہ علحدہ علحدہ هو گۓے ے۹ہ۸۔ 
9۹ء میں ہزارت شاھی اراضیات (وزارت خالصه 
جات و رقبات درالخلافه) وزارت شاھی اراضیات و 
زراعت بن گئی ۔ آگے چل کر شاہی اراضیات کا شعبہ 
وزارت مالیات کے تحت آ گیا ۔ دستوری عہد میں 
زراعت کو بہت سے انتظامی نشیپ وفراز کا سامنا 
| کرنا پڑا ۔ سب ے پہلا زراعتی اور صنعتی رساله 
۸۸۰١ھ‏ میں شائمع ھوا تھا ۔ یه سجله؛ جو که پندرہ 
روزہ تھاء وزارت زراعت و صنعت کے زیر اہتمام شائع 
ھوتا تھا ۔ ایران میں پہلا زراعتی سکول مدرسة 
مظفری تہران تھاء جس کا افتتاح ١۹.‏ ۔ ۱۹۰۲ء 
میں ھوا تھا ۔ یہ مدرسہ چھے سال بعد بند هو گیا ۔ 
دوسری دفعه ایک زراعتی سکول و و ۱ء میں تہران 
سے قریب کرج میں کھولا گیا ۔ م۱۹۳ ۔مم۱۹ء 
میں یه زراعتی درس کاہ ترقی کر کے ہائی سکول اور 
۳ ۔ سم عم میں کالج بن 291 ۳۸ء 
۹ء میں وزارت زراعت کی ماتحتی ہے نکال کر اس 
کالچ کا الحاق جامعۂ شہران ےکر دیا گیا۔ ٥ء‏ و و۔ 


علم (فلاحت) ے۳ علم زسط 


۹۴ء میں اہسے دو حصوں میں تقسیم کر دیا گیا۔ (ہس:) مہہ ؛ہ 611,۷۸ دہ مواامڑ0 ہ :اص×وج دامءل ء: !اح 
ان مس ے ایک زراعتی کالج تھا اور دوسرا وٹرٹری ۱ 4:8 ءتتگ/(؛ در ۸۸016: ج ہء (6۱۹۰۰)؟ (ں) 
کالج (دانشکدۂ معالجه حیوانات) ۔ ان دونوں کو ۲:40۸7 بی“ ؛ص"‌دب؛ ؤ د:جدت۴ وا ءا ایت ذر 
جاسعة تہران کے نظام سے منسلک کر لیا گیا تھا _ أ مجله مذکور؟ (ہ ) محمد حسین دائشی : ۷م ئزم|مؿؾكثك۷و۷ 
زراعتی تجربات بالخصوص کرج کے سرکاری زراعتی || ٭٭٭۶د مھ :تھا ہہ وہاءاہوں؛ تحقیقی مقاله؛ پیرس 
فارم میں ھوتے غیں. +ہو رع (غیر مطبوعهھ) ۔ مزید برآں عرب اور ایرائی 

مآخعلہ : مٹن میں مذکور کعابوں کے علاوہ آ جغرافیہ نویسوں کی قصائیف اور مقامی ٹاریخوں می بھی 
دیکھے () 185100 :5. ٭.ظ۸ : ۰۷(۱٦:كئ٤‏ اہ +:|010[] زراعت کے متعلق منتشر معلومات ملتی ہیں 





ونز ۲ط بغ؛ اوکسنڑۂ م۹۲ رعۂ (م) ققی بپرانی: (70۲ھصا۸ا :5 ۸۰۱۰) 
جغرائبۂ کشاورزی ایران. تہران مہ۹ د8٥۹‏ ۱اعءعۂ مد مملکت عشمانلیه 
(م) فرعنک رستائی م جا۔یں؛ تہران ے۱۹۲ ۔ہ۱۹۰ء؛؟ آٹھویں صدی ھجری / چودھویں صدی عیسوی 


(۸) ٣م‏ :ال .8 ۷۷۰۰: ؛×و 4/|6ل:٤1‏ 0ا ٹن .وضع؛ | اور گیارھویں صدی ھجری / سٹرھویں صدی عیسوی 
(() ۰وہ۸٤۱ػٴ+ظ‏ 1ہو /: ہدام 4 ,احوتا ۸۶9۸(۶ ۸ | کے دوران میں؛ جبکە مملکت غثمانیه میں تیماری 

نظام رائج تھا تو رقبہ؛ یعنی بلا لگان مزروعه اراضیء 
| حکوست ھی عطا کر سکتی تھی ۔ عثمانی ترکوں کے 


۷۳۰ یرگ بار سوم؛ اوکہنڑڈ ٦‏ 77 (و) دالرحیم ۱ 
۷ 
ا 
إْ 1+02 : 
8ع ص بس بہا! (ے) ۳ امت اکا ٥۷۷٥۸۰۸٥۷۸۸٢۸٢‏ : ۱ ہر سر اقتدا رانے سے قبل انا طول کی مسلم ریاستوں نے 
: 
۱ 
۱ 
۱ 
أْ 


>۰ 
٠ ٤ 75 7‏ ۱ رَِ سے 
زرابی : مار انان ض پیا انا ر؛ نہرا'ب |٥‏ و ےہ 


جن اراضیات ٴ دو 'وقف'“ یا ''سلک'“ قرار دیا تھاء 

ان کے حق ملکیت کو تر کوں نے جزوی طور پر 

| مستقل "کر دیاء لیکن سلطان محمد ثائی نے طرابزون 
إ کے سیحعی راہب خانوں ے ملحقه اراضی کی طرح 
(ہاش وکالت ارشیویء ساليه دفش عدد +ہ) ان 


۳م:, رز ؛بوزوم'رظ جرار ززو ۷۳۷:۳۲۲ 0۱ زام0٥۳0٤٥0ی!‏ گ 
لنٹن +مم,۱عء؛ (ہ) ں): "ہ8 ٣۰‏ لا[ : دج ااہػ ہا 
تزعسع با باںگ ٥٥,‏ ہما 0 ذر ۴ہ !7:۷:0 : :ا1 
دع :]اق |[50؛ یم مارح مہم۹اع؛ ڑو) وی 
مصنف ۔ روم ا امعں) جا مم راس ھا1 ےر 
۳۵:٢:٢۲۱۲م[ہ‏ | ٢1٤00٥٦‏ یکم جہوری رھ (ں ١‏ میں ےہ ب×عضش نو بھی ''بیری'' ارافی میں تبدیل 
ووزماد ۸ڈ .ا تا : طط۸ ۶۷۶۷۰ گڑ مماام ہہ م ۳اا بب 9۶۳۱ب:٦7‏ کر دیا (رك بە محمد ثانی؛ درإڑ تہ ص ‏ م.)۔ 

ٰ عام طور پر جب مرکزی حکومت طاقتور ھوتی تھی تو 
وہ شاھی اراشیات کے رقبے کو وسعت دینے کی کوشش 
() وغی مصلف : رازہ۷ ٥ا‏ ١۷٥ای‏ ۱511 در مجلہ آئرتی تھی 


1ؤ( ,4:٤٠٢۶‏ ا ال : ۸۷٤۶۰70۲12۴۳‏ .71|۱۷۰) گر ۷۲۷۸۷۷۰۰۸ں۲دز 1]]۳؛ 





در۱ 7ر رظ ما ۴۳۳م ل ق۲ مم ابریل ے ء۹3اء: 


مذکوں ہپ جون ے.ورعۂ (+۱) ممنٹطھ8 ...] گا و گزشتہ چند صدیوں میں مروجه عرفی قوائین 
ہمعاطە] .۶ .123 : دا1 ٥۱×‏ عام ئل ۳اث ما؛ در رك به قانون] کی رو ے قطعات اراضی لھیکے پر 
ملعا .رو ہزں:[٤ج,‏ "ا ءادہہاادا و٥اہء'ا‏ 1۰ ۸000/6٥‏ َ کو :دیے جاتے تھے ۔ یه قطعات عام طور پر 
آاا٥‌جودتگا؛‏ ۹۱۱ ۱ء؛ (۳) ہ٥‏ یوتہ؛ صا ءسانی یا چنتلک کہلاتے تھے ۔ سرکاری ارائی - 
ولزیںی؛: در ۔ہمزاءوبوگ۸ ءاء:!۷۶ ۶ج۱۶۶ ۹۱۱ ۱ءع؛؟ می کو وفف؛ ملک یا بہ کر کا شاو پا 7 


سیا 5 سأ 
سی 





سی 
1ئ 3 بے 


علم (فلاءت) 


ے۳۷۳ 


علم (نلاحت) 





کسان کو نہیں تھا ۔ اگر وہ ان سے دستبردار هونا 
چاهتا یا فروخت کرنا چاہتا تو اسے ”'سپاھی“ ے 
اجازت لینی پڑتی تھی اور ایک مقررہ رقم (حق 
قرار) ادا کرنی پڑتی تھی (گیارھویں صدی ھجری / 
سُرھویں عیسوی میں یه رقم قیمت فروخت کا تین 
فیصد ھوتی تھی) ۔ اس طرح کسان کو صرف حق 
انتناع (''استقلال'') حاصل تھا اور اس کے بعد یه 


حق براہ راس اس کے بیٹوں ھی کو مانقل ھوسکتا تھا إ 


(بعد ازاں لڑکیوں اور دوسرے رشته داروں کے حقوق 
تسلیم کے جانے کے بارے میں دیکھے برکان 


٥۱.۰1. 80‏ : تورک طوبراق حقوتی؛ در؛ 


تنظیماتء استائبول ہم۱۹ع٣؛‏ ۱ م٣۳‏ ٹا 0 : 
إ کا نہیں بلکہ محنٹت کشوں کی نلت کا تھا ۔ اسی وجھ 


چفت اراضی ناقابل تقسیم ھوتی تھی ۔اگر ایک سے 
زیادہ بیٹے وارث ھوے تو سب کے سپ حقم انتناع 
میں شریک سمجھے جاتے تھے ۔ اصولں طور پر لسان 


ایسی اراضی ہے دستہردار نہیں هو سکتا تھا ۔ اگر ؛ 


وہ یہ اراضی چھوڑنا چاھتا تو اس پر 'چفت ہوزن 
رسمی'' کی ادائی لازم تھی (نویں صدی ھجری / 
پندرھویں صدی عیسوی ہیں پجاس آقچه !رد به اقجد] 
اور دسویں صدی عیسوی | سولھریں صدی 
عیسوی میں پچھتر آقچہ؟ اراضیات ے دستبردار 
ھونے والے کسانوں کی تعداد میں اضافے کے ساتھ 
چفت بوزژن رسی ى رتم میں بھی اضافه ھوتا گیا اور 
جب آقچہ کی قیمت ہیں کی واقع ھوئی تو یہ رقم 
تین سو آقچہ تک پہنچ گئی) ۔ اگ رکسان سسلسل تین 
سال تک زمین پر کاشت نہ کرتا تو یە سرکاری زسین 
کسی دوسرے کسان کو عطا کر دی جاتی تھی ۔ 
زین کے استعمال میں کسی قسم کی تبدیلی نہیں 
ہو سکتی تھی ۔ مثال کے طور پر مزروعید اراضی چراگاہ 
میں تبدیل نہیں هھوسکتی تھی اور نہ اس میں سبزیاں 


یا پھل اکائے جا سکتے تھے ۔ اگر سپاھی کی اجازت 


کے بغیر مزروعہ زہین کو انگوروں کے باغ یا سبزیوں 


کے کھیت کی صورت میں تبدیل کر لیا جاتا اور اس 
پر دس سال سے کم مدت کا زمانہ گزرا ہوتا تو اسے 
سابقه حالت پر بحال کر دیا جاتا تھا ۔ سرکار ھرکسان 
سے توقع رکھتی تھی کہ وہ عطا کردہ قطعۂ اراضی 
پر مقررہ قسم کا بیج ہوئے ۔ مکانوں کے ارد گرد یا 
شہروں کے قرىب انگوروں اور سبزیوں کے باغات ان 
قوانین کی پابندی ہے مبرا تھے کیونکە ان پر حق 
ملکیت کے شرعی قوانین عائد ھوتے تھے ۔ اراشی 
اور کسان کی حیثیت عرفی کی تصدبق تحریری طور پر 
کی جاتی تھی اور بہ مقررہ وقفوں کے بعد هھوتی 
رھتی تھی , 

سلکت غثمانیہ کا امەل مسئلہ زین کی کمی 
سے 'نسان زین ہے چنۓ رھتے تیے ۔ تیماری 
اراشیات کے بہت ہے رقبے بلا مستاجر صوتے تھے؛ 
٠‏ تاس تو 7 
حکومت کی اشہائی ٹوش ہوتی تھی کہ ”لسان 
زمین چھوڑآثر آدسی دوسری جگہ نہ چلے جائیں ۔ 
ترک اراضیات ہر ا٦نسانے‏ والے سپاھیوں کو سخٔت 
سزا دی جاتی تھی جبکه بنجر اراضی پر لسانوں کو 
آباد کرنے کی ترغیب دلانے والوں دو انعام دیا جاتا 
تھا ۔ سلیمان اول کے زمانے کے ''سجلات تحریر'' کے 
سطالعے سے یے واضح ھوتا ےہ کہ بہت ہے نئی 
اراضیاتء جو ''اضرازات'' کے نام ے مذکور تھیںء 
زیر کاشت لائی جا چکی تھیں کیونکە اس زہانے میں 
آبادی بہت بڑھ گئی تھی اور حکوىت غیر مزروعه 
اور بنجر زسینوں کی کاشت کی حوصله افزائی کرتی 
تھی ۔ ایسی اراضیات اگلے حکم تحریر پر عملدر آمد 
ہونے سے قبل ”ہو رسمی“ کی ادائی ہے سنثنی 
ھوتی تھیں . 

اراضیات اور زراعت پر سرکاری اختیار کا مزید 
ثبوت حکومت کی عملىی شرکت سے ملتااے ۔ 


جو ااہمزعے“ اور ''اٴننلدک 


علم (نلاحت) 








اس سلسلے میں چاول کی کاشت کاری کی مثٹال بطور 
خاص پیش کی جا سکتی ہے ۔ اس نظام کا مقصد یه تھا 
کہ فوج کے لیے رسد کی راہمی باقاعدگی سے ہوتی 
رۓے؟ چنانچہ اس کے تحت چاول کی کاشت امینوں(جو 
انتظامی اور ما ی تنظیم کے ذمه دار تھے) اور چلتک 
رئیس لری (جو حقیقی زراعت کا جوابدہ ھوتا تھا/ٗ کے | 
زیر نگرانی ھوتی تھی ۔ هر چلنکجی ئو حکوست ک | 
طرف ہے مخصوص رقبے پر بیج کی سمخصوص مقدار بوئی | 
ھوتی تھی ۔ آبپاشی ک نہروں کی مرمت رئیس ک ٠‏ 
لگرائی میں هوتی تھی - فصل پکنے کے بعد بیج آئندہ 
فصل کے لے علحدہ رکھ لیا جاتا تھا اور باقی ماندہ ! 
چاولوں کا آدھا حصه سرّار لے لا ُ 
فلانوں میں کوٹ ذو ضہائی حمة اجی تھی )تا 
کے بدلے چلنک جبار بعض دوسرے ٹیکسوں ( َ 

رسم جنتء رسم غنم عرارضش) سے سے ماینلی ھرتے 

تھے (چلک جیلر کے لیے دیکھیے برکان : قانون لر؛, 


ص مرو ےج بج م؛ چٹک نانونی کے لے , 
دیکھے مخطوعد؛ عدد رجرم ورق ۳ تاومہف 
نضوظۂ او ق اق لاب مات اَل )ا 


روم ایلی میں چاولوں کی کاشت عثمانی تر دوں نے 
رانچ کی تھی اور مریچء؛ قرہ صو؛ واردار اور سلامبریا ۱ 
٥‏ تھا8 کی وادیوں میں ء جن پر سرکاری نگرانی 
قائم تھی؛ وسیع پیمانے ہر چاول کی کاشت هونے لگی 
(دیکھیے گو ک بلگن : : ادرنه و پاشا لواسیء استانہول 
جمواف ص مم ٛ تا 002200 شر لت کا 
یہی نظام کاشت ان دیہات میں بھی سروج تھا جو 
استانبول میں خوراک کی بہم رسانی کے لیے شہر ہے 
نواح میں بسائے گئے تھے ۔ ان میں جنگی اسیر 
(اورتق جی تلر) آباد کیے گئے تھے ( دیکھے برکان : 
قائوئلرہ ص بب تا ۹, ہ؛ وھی مصنف 
آجر فرنہ عتعائل آمچرا طور لفندم طوبر ک انجیلقی 
حر یور او وت 


ڑ اع اہ 


۳۹ 





کرٹی تھی َ ا تھیں 
' تیماری اراضیات سے ماليه وصول کیا جائے ۔ دسویں 


علم (قلاح) 


ر(وموع)۱ یں تاہے ہو تام ہے متا 
ےمم ۔ دارالخلافه میں خوراک کی بہم رسانی کے 
ضمن میں مزید دیکھے ہ10ا ۷۸۷۰: وہمدوئروءہ ما 
آزوراء” |۲٠‏ ۷ی ع۱۷0۸ 6 ب !|۷۷۷1 بل ہل وم اجمما؛ءی؛یجو1ڑء 
شٹلف ۵٥3٤‏ ابرجا:بھاجا 
ہرس ۱۹۹۳ی 


کارٹف ر۶٥ 348۸٥۵‏ ۰ھ : 
ہمؤخإ× :۳۲۷(1( ر۵ 1/16ن:ہ7 :۶۲۰۰۷۱ جا؛ 
ص ہے تا ٣۱۳‏ ). 

تر کوں کے قدیم نظام اراضی ى بڑی خصوصیت 
یه تھی که سان اور اراشیات کو حکوست نے اپنے 


' قابومیں کر رکھا تھا اس کی تھ میں مطلق العتان 


نظام حکوست کی فوجی اور ما ی ضرورتیں کارفرسا : 


صدی ھجری / سولھویں صدی عیسوی میں ملک کے 
اندرونی خلفشار کے باعث تر کوں کا نظام اراضی ختم 
ھوگیا (دیکھیے قوچی بیگ: رسالہ؛ طبع اکسیت .۸ھ 
٤‏ ا۵؛ استانبول ۹۹ع ص بء تا +م) ۔ افراتفری 
اور بھاری محاصل کی وج ہے سان گروہ در گروہ 
زمین چھوڑ ثر بھا گنے لگے ۔گیارھویں صدی ھجری/ 


ا سہرھویں صدی عیسوی میں زمین سے دستبردار 


ھونے کی تحریک خطرنااک صورت اختیار کر گئی ۔ 
| اس کا نام فرار عظیم (بی وک قاچتون) پٹ گیا ) بڑ گیا تھا 
( دیکھے م۔ آق طاغ : ترکیەنن اقتصادی وزیتی؛ 
در بلنین؛ ۱/۰۳ (وم و رع)ئ ےم تاہ“ و 
۶امھ (.٥۱۹ع):‏ ۹م تاہ,م)۔بہت ہے 
املاع میں مقامی عمائدین اور پنی چری متروکهہ 
سزروعه اراضی کو اپنے جانوروں کے لیے چراگاہ بنا لھتے 
تھے (م ۔ آق طاغء در بلتینء :۳٣‏ ےم م۹م)۔ 
گیارھویں صدی عجری / سترھویں صدی عیسویٰ میں 
اراضغی اور رعایا کے لے نافذ ھونے والے نئے قوائین 


(در ۱۸۷7۸ ۱ (٣٭مھ)‏ قم تاپرں سصسرغ۴ 


یا 


7 فو عم سی ہس‎ 7٦-7 


ظم (قلاسوم) ۸۰ علم (للامت) 


کر تے ھیں, ْ دروم رو وو :و ن۷ ؛ل ٤و۱ہء؟‏ ردہأا ×ہو!؛ہم14(:54۸ ر+ل :ہ۷0؛۲×( 

گیا رھویں ۔ بارھویں صدی ھجری / سہرھویں ۔ 7 
اٹھارھویں صدی عیسوی میں مقاطعہ اور التزام ار أ .ہ۹ورع)۔ اسی زسانے میں کہاس اور خشک میوے 
پانہا] جیسے نظاسوں کی وسعت پذیری ہے زرعی حالات إ مغربی آنا طوی سے شا ی ممالک کو برآمد کیے جاتے 
میں‌اہم تبدیلی واتع ھوثی اورنتیجة روم اہی اورآناطو أ تھے (اس کے لے دیکھے خاص طور ہر قرہ سان اور 
می آغاؤں؛ اعیان اور درہ بیگیوں کا ایک نیا طبقه وجود ارکلی کے سجلات محاصل؛ باش وکالت ارشیوی؛ ماليه 
میں آیاء جسے اگرچہ تاحین حیات ملکیت اراضی کے ٠‏ عدد )۔ نویں صدی ھجری / سولھویں صدی عیسوی 
حقوق 20 تھے؛ لیکن عملی طور پر وہ لوگ بڑے : میں مغربی یورب سے تجارت میں اضافه ھوتا چلا گیاہ 
بڑے زمیندار بن گئۓے (مغربی آنا طول کے لیے دیکھیے جس سے مغربی آنا طولی سے سوت اور سوتی مصنوعات 
چ۔اولوچای ۸۹٤: ٣۸:‏ وو یزیلردہ سروخندہ اشکیالک ک برآمد بڑھ گی (-::د۷ .۶ :۱ :۰٤٠۶‏ رہ ۷اا 15۰[ 
وخلق حرکت لری؛ استانبولٰ ٥۰ء‏ مزید دیکھے ۱ ۶| ع|ئہدل :اص۶ پیرس ۹ہ ۔۱ ۱و اع 
19 :۹ : ۲۱۰۸:۵۸۴۲ رہ8 ورادط 0 ۲۷1٠۷7‏ سماسکو حضمیعهہ ہہ ؛: وھ ۰" : تَ جہ را٠‏ چمزا 51:۱۸:۶۱ 
ے۹ ھ)ے اگرچد محمود ثانی نے ےمم ۷دا ۱107۸۷ کوہن غیگن ے ۰ور ع؛ٴص ۹, بعد 
٦‏ وع میں اعیان اور درہ بیگیوں لو کامیامی سے :و)؛ یعد) 008 عیسوی میں؛ جیساکه 
زیر نگیں کر لیا تھاء لیکن اعیان اور درہ بیگی اپنے 00 0د۸٣‏ :۵ .ط (۷0 م0ۃ مو4 جلدیںء پیرس 
آپ کو معاشرتی اعتبار سے حکمران جماعت سمجرے ۓ۹ھ۸ ۶۱ ۲ 8ت یی ( م7 ۷۵۷۷۸٣ ٣۱‏ ٣۳)ا”ا|؛‏ ۱)۷۲۲۱۳۶د3ق 
تھے ۔ بہت سے علاقوں میں اس اراشی پر لسان کی :۵٥‏ ۸ /,: پبرس ے ہ۸ ۱ع) اور تہذ۔زنجاتا ۸ ( مو ۷۳+ 
حیثیت پٹە دار یا بٹائی میں شریک کی هو در رہ گئی (٣‏ "ك۷ و رس ریررع ص ہم تا"م) کے 
تھی جو بطور مقاطعہ آغاؤں کے تصرف میں تھی ۔ہ ہشاھدات ہس بتا چلا ے؛ آلسانوں کے زرغی آلات 
انیسویں صدی عیسوی میں یہی حالات کارفرما تھے سراسر روابتی فسم کے ہوتے تھے ۔ اس سوضوع پر 
جب بلقان میں کسانوں نے حکوست کے خلاف علم الائرام کے حوالے ہے سشاھدات (حامد کشای : 





:ادہ۸ :ا ۲۱ب ج .۱ تام پپرس ہم۔ 


علم بغاوت بلند کیا (دیکھے حْ ۔ اینارجق تر لية خلقان سدی ‏ دلجرینە داثر ارشش ملر درتوزرںٹ 
قظیات نادر 9]) در تاریخ آرثفر ری ائش انٹوگرانیا دریسی؛ , (۹ہ۹ضع) ےتا “ی؛ 
۱ءء ےب تا ۲'۳( ا روخ ہ۱۹۲(:۱۱۱: ور :بااد۔" ج| ہا ۰ ا؛؛٦'|‏ ذ۵ رو :س٥٥‏ ہہ) 


آمد و رات میں مشکلات کی وجهہ سے زرعی ١‏ جں ہںج]۷ق) ذر واراجہ مو ہر11 ]ا 'آ .ہں ۷ ×+٤٣‏ :۷( 4:۷ ہ۱۱ ااۂظ 
پیداوار عام طور پر مقامی منڈیوں میں فروخت کی | 
جاتی تھی ۔ اناج ساحل کے قریبی علاقوں یا شہروں 
کے قرب وجوار یا فوجی شاھراھوں کے آس پاس تقسیم | زراعت اور آبپاشی کے رجسٹروں کے تعلیقات کا مطالعه 
عو جاتا تھا ۔ آٹھویں ۔ نویں صدی ھجری/چودھویں ۔ | بھی مفید هو (مثلا دیکھے برکان : قانونلر اور 


أ مقوی ف۸۲ :ہم تاو رفء ردرر بر تایہ8كو 
1 
پندرسریں صدی عیسوی میں اھل وینس اناج کی بہت ندنٹونوؤ سسسیسئ ج وہ سراجیوو ے۱۹۰ء) ۔ 


٢ع‏ عوتای۸) کے ساتھ سنجاتوں کے قوانین اور 


بڑی سقدارسغربی آاطول؛ تراکیە (سهەعاق) اور تساليه مفصل دقٹر کر (رك بە دفتر خاقانی) میں مختاف علاقوں 
چرقكا2) ہے خریدا کرتے تھے (دیکھیی *٭ :8ا7 .7: | میں فصلوں کی کاشت اور ان کے پیداوار کے بارے 


علم (فلاحت) 


تحتیقل 1 محۃج ےشے مثالف زرعی ات 3ج شہرست 
قادیروں کے سجلات مس روادت ہے 


آنا طول کا ٴ دسان اپنی اراشی ٴ دو دو یا تین حصوں 


می تٹسیم کر دپنا تپا اور شر حعے ٹو ایک یا دو 
سال کے لیے غبر مزروعد ر ئل جھوڑنا تھا (برکان : 
قانون ۸ر )۔ ابلطالی دو رہ آنا ضر میں ڈرالہ آبہاشی 
کے منسسی ام ُعمیلات یمن _لٌۓ سکسوبات میں 
ملتی ھیں (دبنیے زک 2 طوغان : رید الدیٹن 
مکتوبارنہہ آنا طولںئن :ننصادی : مدلی حیاتنه اید 


٢بتلرہ‏ دو استانبول و افسادی ٹیکتی مجموعهہ 
سی؛ ٠١‏ (پ و ۔۔ہ ہویعھ): سعسدلا,و؛ خواجہ 
رشید ائدین فضل اھ ٠‏ 


شاپ متلانیاتف رشیدی. اه 
-د 
محمد شلبع؛ لاعو ر مھ مس رص ےجب تا 
1 دی ۱ 
رسپ بج مج بث مم ۔ غعسد عثمانيهە میں وسنٹی 
آتا طوں او ا دیار بکر ‏ ےۓے بعذس دک علانوں میں 
آپہاشی ا خاض بندوبست ھونا اي (میرا بلیقی ے 
دیکیے بر ص پاب :نیز سلیمان اعلم 


ک5 قاون امہ در 7> نکسىةہ 


ان مع قانوں نر 
ص وہ تا ہا 
ران عثمانی قداری کوز ر 
سیں سسلمانوں کی تعصائیف سے آننا نھے ۔ شیخ 
اہو ژ :ابا یحبی بن العوام کیٴ شاب الفلاحة کا تری 
و یل سس و اف امج 
میں لیا تھا (مخطوطات در ثىتاب خانه بایزبد 
سجموع وف انصسئ؛ عدد سم و موزهً برسد؛ 
عدد ہم تو تاب حانهُ جامعة استانبول) ۔ عثمانی 
شرٴلوں کی دو تصائیف زبادہ مشہور تھیں : () 
الحاج ابراھیم بن محمد : رونق بستان (مخطوطه در 
کتاب خان سلیمایهء مجموعه اسد افندی؛ عدد۹,.٠؟‏ 
طبعات : استانبول  ,‏ ؛ ھٴ قونیہ۰ ۲ ؛ نیز طبع ھادیه 
تنجر؛ انقرہ ںہو مع [جدید رسم الخط میں؛ لیکن 


غیر تسلی بخش])؛ (م) کیمانی : غرس نامہء تالیف 


نک ہق ا 


۹۸وخ/و۹یصںء 


کرس 













نے 


علم (فلامت) 


مح بھاےمٗہع (دیکھے تورک زراعت تاربخلی 
پر یکیشی [۔ کوی و زراعت کلکدنہ کنفرسی پاپٹی] ۔ 
استائبول ر۹۳ ۱ع ہم) ۔ ان دونوں کتاہوں میں 
پھلدار درختوں کی کاشت کا ذکر ےہ ۔ اس کے علاوھ 
زسین ؛ شجر کاریء شاخ تراشیء قلم کاری اور درختوں۔ 
پیماربوں اور ان کے و پر بھی اہواب پائے جاتے 
میں ۔ رون بستان کے مصنف نے کتاب کی آخری 





تا 


افصل مس پیلوں کے جمع کرنے اور انھیں حفاظت 


سے ر دھنے پر بحت کی ے ۔ وہ خود لکھتا ہے کہ 
اس نے ادرله کے قریب ایک باغ لگوایا تھا ۔ 
طرح اس نے فلاحت کے ملق معلومات 
میں ابنے ذاتی مشاعدات کی بنا پر اضافه کیا ھے. 
جہاں تک بغبانی کا تعلق ہے بارھویں صدی 
ھجری / ابھارھویں صدی ھجری میں غثمائی ترکه 
ایک بلند مقام پر پہنچ چکے تھے ۔ انھیں پھولوں؛ 
غخصوصا گل لالہ کی کاشت میں امتیاز ز حاصل : تھا 
(دیکھے جواد رشدی : ادییات عمومیه مجموعه سم سی“ 
عدد و و؛ ۵ مر سلطانی میں پھول اگانے 
والے مالیوں کی ایک علعدہ جماعت ھوا کرتی تھی+ 
جن کا نگران ن چیچکچی بائی) کہلاتا 
تھا (دیکھے فریدون : 0.0" بار دوم+ 
ہپ مم ت۱۱٥‏ ٣م)۔‏ بڑے بڑے لوگ ہبھولوں کی 
یی من پیدا درنے میں ایک دوسرے سے بازی۔ 
لے جانے کی لوشش درتے تھے ۔ کامیاب کشت کار 
دو صاحب تخم کا خطاب ملتا تھا ۔ کہا جاتا ہے 
”لہ اسی صدی میں عثمانی تر کوں نے گل لاله کی 
وم قسمیں پیدا کی تھیں ( الف ۔ رفیق : لاله دوریم 
ص۱ ہم تا ےم) - ترکان آل عثمان نے پھول اگائے کے 
متعلق بہت سی کتابیں بھی لکھی تھیں؛ جن میں 
حسب ذیل مشہور هیں :() محمد رمزی : لاله زار 
باغ قدیم؛(م) علی چلہی: شگوفہ نامہ!(م) فتحی چان 
تحنة الاخوان:(م) لاله زاری:محمد سرت لا 


اس 


شخوفه باشی 










لم ام 


(م) عثشمان آفندی : کتاب النبات! (ہ) عبداللہ آئندی : 


شگوفہ نامه؟ (ے) حاجی احمد : نتائج الازھارہ وغیرں؛؟ ' 


نیز دیکھیے جواد رشدی : تاب مذ کور) ۔ مشہور 

باغبانوں کے سوانح پر بھی "لتابیں لکھی گئی ہیںء 

مثلا تذ کر شکونچیاں کے نام ہے عبداللہ آنندی اور 
رشدی زادہ رمزی کے تذ کرے ملتے ہیں (مخطوطات: 

درمجموع خالص آفندی و در مجموعۂ علىی اسری). 

دور تنظیمات [رك ہاں] میں یوربی اثر کے 

تحت زرعی طور طریقوں "لو ترقی دینے کی ٴ دوششیں 
هوئیں۔ تقویم الوقائم کے شمارہہ بابت م ‏ ریع الثانی 

٣۶٣۱ھ/ے‏ جولائی ۱۸ءء؛ ہے ”زراعت و صنائم 
مجلس' کے قیام کا پتا چلنا ے ۹١۳ھ‏ | مم ۱ء 
میں ''مجلس زراعت'' کی تاسیس ھوئی؛ جو وزارت 
مالیات ہے منسلک تھی ۔ صوبوں میں زراعت کے ناظمہ 
بھیجے گئے (سم, رجب .0۲۹ھ / ۹م جرلائی 
م۳م۱۸ع) ۔ مم رببع الثانی ۱۹۱ھ / یکی منی 
برع کو تمام صوبوں کے نمائندوں کی ایک 
کانگرس استانبول میں منعقد هوئی ۔ تمام ش رکاے جلسہ 
نے زرعی محاصل میں تخفیف؛ زرعی قرضوں کے انتظامء 


دریاؤں پر قابو پانے اور سڑ یں بنانے کی ضرورت جیسے ‏ 


سوالات اٹھائے (نمه‌نطاتا ش۸٤٥٥‏ الپئ۷٢ا٣ |٥‏ ۳اد )]:1۱٥١١‏ 


ہم تا ہٴہم؛ ان ھی نکات ے متعلق دے) ۔ پھر ! 


عفر ۲٣۱ھ‏ /فروری وم , ١ء‏ میں وزارت زراعت یق 
تشکیل عمل میں لائی گئیء جو بعد میں وزارت 


تسا ا میں یج 3 7 ۔‫ 
بارت ہیں ضم کر دی ٹئی اور .مھ / ۰۳ےے ۱ 3:۳۱ ۴۸ د٥/او/وٴور‏ ؛ پبرس ۱۰ع( َ‫ نسانوں 


‌ 
۱ 


میں اس وزارت کی دوبارہ تشکیل وزارت جنگلات, 
معدیات و زراعت (اوردانء معاون و زراعت نظارتی) 


2 غام سے ہوئی ۔ استانبول کے نواح میں آیا مایه ' 


. کی جاگیر میں زراعت کے پہلے سکول اور ماڈل نارم 
کاخام مل میں آیا تھاء لیکن یه دیرپا ثابت نہ ھوا ۔ 

کو ین سائنسی زراعت کا فروغ ”٭زراعت و معالجۂ 
ا ناک خا بی کا مرھون منت ےء جیں کی 


بر 


علم (نلاحت) 


٘ بنیاد .۱۳ھ/۹۰۱,۱ہ ١ء‏ میں رھی کی تھی 
عہد تنظیمات میں 'لسانوں یىی حالت سدھارنے 
کی مختلف دوششیں ھوئی تھیں۔ بعض علاقوں میں 
برانے نام تجویز منظور ھوئی تھی ئه اراضیات مقاطعه 
آغاؤں ہے حاصل در کے دسانوں ٴ دو منتقل کر دی 
جائیں (دیکھیے انالجق 1001811 ,1ی تنظیمات 
نما رھ ی+ اف جو یضطانا کت آزافش 
اور حق ورالثت دو استحکّھم بخشنے والے اقدامات 
اکافی تھے (دینکھیے برکان : 


ک طوہرک 
:وم تا 1ٍمم) بلکه ان ہے 


بڑے بڑے جاگیرداروں ‏ دو نائدہ پہنجتا تھا ۔ 


سور 


حقفوقی در تنظیمات: ؛ 


٭ے۲ ۱< /ہ٤ہ,۱ءمے‏ قانون اراشی بعض پورپی انکار 
کے حاسل تھے۔ لیکن حقیقت میں بە قوائین ہرانے 
عثمانی قواعد و شوابط کی تہوہدب تھے ۔ دسانوںٴ دو 
ساھوکاروں کی زبادنیوں ہے محفوظ ز دھنۓ کے لیے 
ایک انون ونع ٴ لیا گیاە جس کی رو سے سود کی زیادہ 
سے زیادہ شرح پندرہ فیصد قرار دی گئی (باش وکالت 
ارتہوی:؛ ہی دفٹر, عدد سوہ ض ہم تا ,|) اور 
لسانوں ‏ دو تقاوی ترشەہ دینے کے لیے دوٴ ٹروڑ ٹرش 
کی سالائہ رقم مخصوص کی گئی 
لو فروغ دینے کی دوششیں خاص طور پر قابل ذٴکر 
ھیں ۔ زرصی حالات کے جاٹزے اور مناسب 
سفارشات کے لیے ایک فرالسیسی ماھر کی خدمات 
حاصل کی گئیں (دیکھے 6811 .۸ش : -د:ا/‌:ہرا::7 


- دوبریجھ میں زراعت 


میں عمدہ افسام کے بیجوں کی تقسیم؛ لیموں اور 
شہتوت کے درختوں کی کاشت ٴ دو فروغ دینے کے لیے 
. لیک کی معائی اور جدید آلات کے استعمال کی 
. حوصله افزا 


ئی يہ سب اقدام جدید نظربیے 
اپنانے کا نتیجہ تھے ۔ ان اثرات کی بہترین مثال کے 


ا 
| طور ہر صوبه ڈنیوب (شمالی بلغاریہ) میں مدحت پاشا 
(رک بان) کی سرگرمیوں ‏ ذکر کیا جا سکتا 


علم (فلاحت) 


۸۳ 


7 


۶ ۲ 


لم ای)٠‏ 





بقرعی سے سی تو پہلے پور سے سن لی | 
اور اناج گاھنے کی مشینیں منگوائیں ؛ ایک ہاڈل فارم 
کی بنباد رکھی اور ”نسانوں ”لو آسان شرائط پر قرضه إ 
دینے کے لیے ”'سنائع مسند قاری؛؛ قائم کیا (دیکھیے ۱ 
علیحیدرمدحت : مدحت پاشا: حیات سیامیسی؛ استانبول ۱ 





٥٣۳ھ‏ /۹ ,وی صضص ۹م) ۔اس زمانے میں یورپ ۱ 
کو زرعی پیداوار کی ىرآمد بڑھ گئی تھی (دیکھے | 
٢:1۹1‏ : بہم٭۸ہذ< :ا:زا۷ہ٣' ‏ ٤ا:‏ !۷ہو ۷ٴ!اہ2 11+:1:+ھظ 
۶۴ ”کیمبرج (میساجوسٹس) ہم ,ع؛ عدد ۱ 
پے وجداول پر تاس ) ۔ برطائیه کی حوصده افزائی ! 
سے اسریکه کی خانه جنگی کے دوران میں لپاس 
کی کاشت میں کافی توسیع ھونی (دیکھے تورٹ | 
زراعت تاریخنی بکیش: ص ےہ, نا ہ۳٭۱). 
مآخل : مقالے میں مذکور ہیں ۱ 
)٢۲ 1۷۸۴۴ (‏ ا 
027 ۱ 
ائن باب مین ازَنة ستمطلم سی سان ٰ 
ی 
پا ک و ند کی زراعت کا جائزہ پیش لیا جاتا عے . 
-١‏ زراعت : بعض اہم اختلافات کے باوجود 
برصغیں پا ٹک و غند کا قدرتی زراعتی ڈھانجہ حیرتنا ك 
حد تک یکساں نظر آنا ے 
میدانوں پر مشتمل سے ۔ شمال میں گنا اور سندھ 
کے مدان ہیں تو جنوب میں درباؤں کی وسیع 
وادیاں ۔ جنوبی ند کی آخری نوٴٹ دو چھوڑ کر؛ 
جہاں ہوسم سرنا میں بھی مون سون سے بارش 
ھوتی رھتی ہے؛ عام طور پر بارش موسم گرما 
میں ھوتی ےے ۔ بارش کی کثرت کا اندازہ اس امر سے 
کیا جا سکنا غہ کہ نصف بھارت میں بارش کا سالانہ 
اوسط ایک سو سینٹی میٹر ھے ۔ ازمنهُ متوسطہ کے بعض 
ا!ھل قلم کو اس بالغه آرائی کے لیے معذور سمجھنا 
چاہیے کہ سارے ھندوستان کی زمین قابل کاشت ے؛ 


یھ کا ڑا عم 


س××ىك_-×ُس سی ...س۱س ...--س-ا۔س٤_ے/ح_حتے‏ سا ےو سے ے٥‏ رہہ سم سوہ سط دم سے و سس سے حم سر ےو سے .سس سح 


آمد ہے انگریزی تسلط تک ہے دورہی برصفیں ٥‏ 


مثلا ابو الفضل (آئین اکبری ء سلسله مطبوعات 
ایشیاٹک سوسائٹی بنگال؛ م : مہ تا ہ) یا بابر کا یه 
نزن سام من اترث ےی ےی 
مصنوعی آیساری کی ضرورت نہیں (باہر نامہ؛ مترجمۂ 
بمورج ٭٥11ہہ۷‏ 8.8۰ .۸۹۰۲۰۵م) ۔ فطرت نے هندوستان 
کو ایک عجبب و غریب نعمت بخشی سے جو کہ 
اہن وسطی میں هادوستانی زراعت کا خاص امتیاز 
سمجھی جاتی تھی؛ یعنی سال میں دو دفعه فصلیں 
بوئی اور کانی جاتی ہیں : ایک فصل خریف 
جو سوسم خزاں کے آخر ہیں اکٹھی کی جاتی ے اور 
دوسری فصل رہیع؛ جو موسم سرما کے اختتام پر 
00-07 

گیارھویں صدی ھجری /|سترھویں صدی 
عیسوی کے زبرکاشت رقے کے اعداد و شمار (جو کہ 


آنین ٦کہری؛‏ ص ۹۰ء نیز عہد اورنگ زیب ک 
إ بعض دستاویزات میں محفوظ ہیں) اور سوجودہ 


رپورٹوں کے تقابلی مطالعے ہے پتا چلتا ےہ کهھ 
گیارھویں صدی ھجری / سترھویں صدی عیسوی 
میں جتنا رقبة بہار مشرقی و جاوبی اترہردیشء 
برار اور مغربی پاکستان میں زیر کاشت تھا وہ اس 
رقے کا تقریہٰا نصف تھا جو موجودہ صدی کی ابتدا 
میں زیرکاشت آچکا تھا ۔ اسی طرح مغربی اترہپردیش 
مشرقی پنجاب اور گجرات میں یه سوجودہ رتے 
کے تسرے سے پانچویں حصے تک کے باہر 
تھا ( دیکھیے داد1ا 7۰۱7۰٢۵۰۵‏ :ارد ہہ ۳چ 
والہ/ [وزودفل؛ ض ر تا +م؛ دص٘اہ”ہ۷۸( : ۸۷٤1ء‏ عافب 
4(۵۳: /أ [01ہ2؛ ص .متا +ئم؛ جہاں عہد اکبری. : 
میں زیرکاشت اراضی کا رقبہ اس سے بھی کم چاھا .×× 
گیا ہے) ۔ بعض خاص مقامات کے متعلق ہمیں چیا 
معلوىات دستیاب هوتی ہیں ان سے پتا چاتا ۔ 
عہد وسطی میں بہت سے علاتوں مر وسنی : 
موجود تھے ۔ مثال کے طور یں کی مق 


تی و 
ام ہے سے 









٤‏ علم زلاےت) ۱ ۰"''و؟ں علم (فلاحد) 
کے ےت بے خی ہیی یت ای تھی را او وو خی کا ۵ 


کی جنگوں کے جو حالات مؤورخین نے لکھے هیں؛ ا ارھٹ تھاء جس میں بابر نے بڑی دلچسپی لی ۔ 
ان ے اس ام رکا اظہار ھوٹا سے کہ اس علاتے ْ انگریزی میں ز[ہ ٥ط‏ دوزوم کہا 2 ے 
میں تیرھویں اور چودھویں صدی عیسوی ہیں گھنے ٰ (باہر نامہء مترج بیورج ری ہر+وء: کہہم)۔ 
جنگلات پائے جاتے تھے ۔ بعد کی تین یا چار صدیوں | فریر نے ڈھینکا لی کا ذکر کیا ےء جے بوجھ رکھ کر 
میں اس علاتے کو جنگلات سے ض اف کر نا کا ۱ چلایا جاتا تھا ۔ ندیء الوں پر بند باندھ در آبیاشئی 
لیکن مشرق کی جانب اور آگے اترپردیش کے شعال | کے لیے بڑے بڑے تالاب بنائے جاتے تھے؟ کہا جاتاهے 
مشرق میں ترائی کے جنگلات اٹھارھویں عمدی 
عیسوی تک قائم رے (اب یه گنجان آباد علافه 2)۔ 
اس سلسلے میں دیکھے آاعصہ٤‏ ۸ : |۸0ہہ: ظ ۵|۴ ہ۸4:]0؛ 


وہے رع نقشھ ۱ رے 


"ند فیروزشاہ( وے د/ ۰مھ نا, وے ۵/ہہ۶۱۳) نے 


ان بندوں کے ذریعه بہت سے تالاب بنوائے تھے (شمس 
عفیف ؛ تاریخ روز شاعی؛ سطبوعہ ایشیانک سوسائٹی 
| آف بنڈل؛ ص .سم)۔ سولھویں صدی عیسری میں 
قرون وسطی میں مروجه زراعتی طور طریتے آج . بہت بڑا بند بائدھ کر اودھے پور کی جھیل تیار کی گئی 
بھی ھندوستان کے دییہات میں زبر عمل ہیں ۔ سادہ ا قبیہ یں کا دائرہ چالیسی میل تھا (آئین ری ھا 
اور بھدے اوزاں جن میں مقامی کاریگری اون و , وہ)۔ خشک دربائی الے طغیانی کے سوسم میں دوبارہ 
هثر مندی کی آمیزش دکھائی دیتی تھی؛ عام طور پر جاری هوجاے تھے اور قدرتی لہروں کا کام دبتے تھے۔ 
دیہات میں نظر آتے تیے ۔ لکڑی کہ ھل ہیں لثانی دربائے سندھ کے طاس میں بە شالے آییاری کا اھم 
جانے وا ی لوے کی نوک کا ذکر منوسمرتی (.۱ : 
+۸) جیسی قدیم کتاب میں بھی مانا ےہ ۔ ضربر , بھر جاتے تو ان کی صفائی کے لیے مزدوروں کی ضرورت 
وط (ہےہورعتا ,ںر+رع) کا مشاھدہ تھا دہ . 
صل کی بھالی لکڑی کی ھوتی تھی کیولکه لوھا | بھی تھیں ۔ مشہور شرس نہر جمن غربی تھی؛ جو 
کم یاب تھا ۔ اس کے برعکس امان الہ حسبنی | فیروزشاہ نے آدھدوانی تھی ۔ شاہ جہاں نے اس نہر لو 
(اوائل سرھویں صدی عیسوی) کا بیان ےہ له إ دوبارہ “کھدو' کر اس کی صف بندی "کرائی تھی ۔ 
کہاس ہونے کے لیے ایک قسم قی کرای استعمال یق دوسری اشم نہر جمن شرقی تھی (اوائل اٹھارھویں 
جاتی تھی ۔ گجرات کا ذکر کرتے ہوئے ٤٥0ہ70:00‏ إ صدی) ۔ یہ لمبی نہر فیروز شاہ نے [دریاے جمنا] سے 
لکھتا ۓے کہ نیشکر کی کاِشت میں مجھلی کی کھاد 
استعمال ہوتی تھی . 


ہدیەهصسصموجت 


ذریعه تھے ۔ جب ان نالوں کے بعض حصے ریٹ سے 


طظ٭ 
لسم 


پڑتی تھی ۔ ان کے علاوہ بڑی بڑی سصنوعی لہریں 


ٹکلوائی تھی ۔ مل بادشاھوں نے دریاے راوی ے 
سدھنائی کے مقام پر جہاں وہ میدان میں داخل ھوتا 
ہارش کے علاوہ کنووں؛ تالاروں اور نہروں سے | ہے(سولھویں صدی میں یا اس ہے پہلے دریاے راوی 
:.. آبباشی ھوتی تھی ۔ باہر نے کٹووں ہے پائی نکلنے | سدھناشی میں بہا رتا تھا)؛ بالائی سندھ ہے 
.. کے دوعام طریقوں کا ذکر کیا ھے ۔ ایک طریقہ یہ | بیگاریوہ (سترھویں اور اٹھارھویں صدی) پر اور سندھ 
تھا کہ چمڑے کے ڈول (چرس) کے ذریعے پانی نکالا | کے ڈیلٹا میں خانوہ (اوائل سولھویں صدی) سے نہریں 
اتا تھا اوراس کے لیے لکڑی کے چرخ پر رسا ڈالا | نکال کر نظام آبپاشی کا جال سا پھیلا دیا تھا۔ 
عكافا تھا جس یبل کھینچتے تھے ۔ ”یہ محنت طلب جن فصلوں کی آج کل کاشت ہوتی ہےہ؛ دھی 
: آیاصی کا دوسا طریقه رھٹ یا | ازسنۂ وسطٰی میں اائی جاتی تھیں ۔ اس زہانے میں۔ 







ٹچز !* 








علم (للاعت) 7٦‏ لم اف ٠٢‏ 
لکانے کا ذکر کرتا ہے (توزک جہانگیری: طیع ٠‏ 


مہ سترس پت ات ات خان نے آموں ی 
پیوند کاری کی شہادت دی ےہ - شاہ جہاں کے عہد کی 
ایک تاریخ سے پتا چلناۓ که پیوند کاری سے لیموں 





بہت سے نی فصلوں نے رواج پایا ۔ سترھویں صدی 
عیسوی کی ابتدا میں تمب کو کی کاشت ہوری طرح رواج 
پا گھی تھی ۔ اسی صدی کے اختتام پر قہوہ کی کاشت 
کی ابتدا هو چی تھی جبکە اگلی صدی (اٹھارھویں 
صدی عیسوی) کے اوائل میں کڑوی لال مرچ کی | کی قسم کے پھلوں میں خوب ترقی ھوئی (موزۂ بریطائیە؛ 
پیداوارسارے ملک میں پھیل گئی تھی ۔ نئی فصلوں | مشرقی مخطوطات عدد ہے ؛ ورق ہ۰ الف) ۔ 
تی تق آلو چاے اور مونگ پھلی کا شمار کیا | شاہنشاہ اور اعیان مملکت باغ لگوائے کے شائق تھے۔ 
جا سکنا ے . بیان کیا جاتا ے کہ فیروزشاہ نے دہلی کے واج مہیں 
سہرھویں بی من غالبا اس ہے قبل) آ بارہ سو باغات 'گوائے تھے (تاریخ ۂة نیروز شاھی؛ 
فصلوں کی جغرافیائی تقسیم بعض اہم اعتبارات سے آج ٰ ص۹۰ م) ۔ مغلوں نے بہت سے باغات کو اہئے 
کل سے مختلف تھی ۔ چاول اور گندم کی فصلوں کے | اموں سے منسوب لیا ۔ یه باغات مربع شکل 
رقیے وہ ھوتے تھے جہاں کہ چالہ لیس اور پچاس انچ کے ٌّ میں تھے؛ جنھیں جابجا نہریں قطع کرتی تھیں ۔ ان 
درمیان سالانه بارش ھوتی تھی لیکن ازمنۂ وسطی | نشہروں میں پانی مختلف تر ٹیبوں سے لایا جاتا تھا . 
میں نفع بخش فصلوں: بالخصوص کہاس اور کی ٢۔‏ ازمنة وسطی میں فلاحت ہر تصائیف: 
مختلف ”تاب خانوں میں علم فلاحت کی تتابوں کی 

ٰ کمیابی ہے اندازہ ھوتا ے کہ قدیم عندوستان میں 

ٰ زراعت کے بارے میں بہت کم "کتابیں تصنیف ھوئی 

۱ 


کاشت زیادہ وسیع پیمانے ہر ھوتی تھی گیولکە ایک 
می رقے میں زیادہ کات میں باربرداری ی مشکلات 
حالل تھیں ۔ ازملةہ وسطی بلکە انیسویں عمبدی 
عیسوی لک نیل کی تادذت ملک کے بڑے حصے میں تھیں ۔ بعض کتاب خانوں میں ایک رسالے کے 
ھوتی تھی جو اب سعدوم شو چق ہے ۔ اسی طرح قلمی نسخے ملتے هیں (مثلا انڈیا آفس لائہریری؛ عدد 
پوست اور بھنگ کی کاشت بھی آج کل کی بە نسبت | .1,0 ۲ ےم؛ علىی گڑھ لٹن لائبریری؛ علوم فارسمہ 
وسیم پیمانے پر ھوتی تھی ۔ اس کے برعکس سن اگرچہ | عدد رو؟ سوزۂ برطائیہ؛ شعبۂ علوم مشرئی؛ عدد ×0 
بنکال کے بعض علاقوں میں ھوتی تھی لیکن ازىنۂ آ و ے١‏ ورق وط الف تا پرم الف) ۔ یه رساله دراصل 
وسطٰی میں اس کی خاص اھمیت نە تھی اور نہ اس سے | خان زان اىان الہ حسینی (م ٭٭.۱ھ/ے++رع) 
کسی آشونفع کمانے کا خیال آیا تھا ۔ آج گل ریشم کہ | کی ایک سوسوعاتی تصنیف گنچ باد آورد کا باب نچم 
کیڑے پالنے کا زیادہ رواج نہیں رھاء لیکن قدیم | ھے ۔ مصنف نے خود اقرار کیا ےہ کہ اس نے اپفی 
زمانے میں ابریشم سازی کی صنعت بنگال اور کشمیر | تصنیف میں ٴ کتاب شجرة الدہال کوشامل کر لیا ےت _ 
میں خوب رونق پر تھی . یہ کتابء جس کا تعلق باغبانی سے ےء پندرھوضں ٠:‏ 

اھم ترین پھل آم اور ناریل تو تھے ۔اھل پرتگال | صدی عیسوی ہیں ایران یا وسط >7۴۹. 
سولھویں صدی عیسوی میں انناس لائے تھے؛ لیکن | گئی تھی (موزۂ بریطانیه؛ مخطوطہء عدد 0چھ وےل8ٴ 
اہے جلد ھی ھندوستان کی آب و هوا راس آ گئی ۔ | ورق ے٠‏ ب تا وہ ب وغیرہ) ۔ امان ال لو 
مغلوں کے زمانے میں قلمیں لگانے کا عام رواج ٹھا - بھی بڑے اضافے کیے یں ۔ اس نے ۴ سادا دی ا 
جہانگیر کشمیر میں شاہ دانه اور خوبائی میں گلم | کی کاشت اور مزروعہ فصلوں ‏ کی ہم 









خسم 


لم (فلاحت) ۸۲ علم (معاشیات) 


معلومات بہم پہنچائی هیں ۔ بایں ہمہ بعض دلچسپ: 

بیانات کے باوجود امان القہ کی کتاب سطحی ہے اور علوم حکمت عمی 
اس میں شجرۃة الشنہال ی پیروی کرتے ھوئے بعض | 
عطائیوں کے معمولات کی سنارش کی کی ےہ۔ 
ابوالفضل نے اکبر کی حکومت کے نظم و نسق کے 
بارے میں جو مشہور کاب آنین اکبری کے ام | 


: آ| تجربرم): موجودہ دور میں معاشیات کے نا : 
ہے لکھی ے (طبم بلا خمن؛ کلکتہ ص۱م/أ تھا ات ور بس را و 
فکر متعارف عے وہ سراسر انسانی تجربات اور عقلی سوچ 


پر مہنی ے ۔ مغرب ہیں آج سے دو سو سال قبل؛ بطور 
باضابطہ علم؛ اس کی بئیاد آدم سمتھ :د5 د۸4 
کی ؛'دولت اقوام“ أّلٰ رو ۱۷۰۰م۷/ ع ڑا ١۱ہ‏ م'روہڑ 
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معاشیات (اسلامی اصول اور مسلمانوں کے نغ 


ے۸ ع) وہ زراعت کے بارے میں بہت زیادہ ْ 
معلوىات بہم پہنچاتی ھے ۔ اکبر کی سلطنت کے | 
صوبوں کے تفصیلی حالات کے ضمن میں زرعی پیداوار | 
کی قیمتوں کی فہرستیںء مختلف فصلوں ہر مالگزاری ک ' 
شرح کے نقشے؛ رقبے کے اعداد و شمار کے علاوہ کاشت ۱ ۷۷۰٥۸:ا۸‏ ۴ہ ۸/۸ك1۱۷۰ ۴۱۸۷۰ ×۷۷۷٥ہ))‏ ہےے ۱ع] سے پڑی. 
کاری اور آبپاشی کے مختص رکوائف بھی ملتے حاصل ھیں. [معاشی تنظیم کے متعلق اصدول با طریقے یا روایات 
ماخحل : ان میں زیادہ تر جدید قصائیف مذکور : قدیم زمانے ہے چلے آتے دهں ۔ یونانیوں نے اس کا 

هیں : )١(‏ ۵۵ [٥۶ن3۷۷‏ : ۸(۷ ۹ را؛ەہ٥ا‏ مر( ٥ہ‏ ہ:1ہ]؛ 

لنڈن , ور جس میں ئنظام زراعت کا بیان بھی ے؛ 

(+) )5:۶ ×ہ٭۷۱ .3۸ .۰ : ۱۱٣۷ 6٣۶:۰‏ إہ مہ‌ہ:04 

ولواو/(؛ لاڈن و رمع مغل باغات کے بارے میں 

ایک دلچسپ کتاب سے ' (م) تا:تا18] ٥٥؟1۲‏ :14۸٥۲۶0ج/‏ 

ع7۵[ امرلعں گ۸ رہ ٥۸ء‏ /ونرک: بحبٹی ۹۹۳ ١ء؛‏ میں دقالة 

.زیر نظر کے متعدد کات کے متعلق تفصیلات ملتی ہیں ؛ 
(م) ٣و ٣۳‏ : مال ہ[ آرہ 1۰ءھلا۱×م ۴:۰۷۰۱۷۰۰[۰ ۵۴ ؛[01:1101+7٣‏ 

پ جلدیںء ایک بلند پایہ کتاب حوالهہ ھے؛ جس میں 


نام 19 5٤:800‏ رکھا؛ جسے سسلم ادب ہیں ''تدییر 
سنزل'' کے نام سے یاد کیا جانا ھے ۔ جدید دور ے 

۱ بہت پہلے مسلمانوں نے بھی اپنے انداز میں رھنمائی 

|| کی اور نتابیں لکھیں؛ جنھیں ”اخلاق' میں شاسل 

| کیا جاتا ے ۔ قیاس کیا جا سکتا ہے کہ آدم سمتھ 
وغیرہ بھی اس اخلاقی اجتماعیاتی فکر ہے متاأثر ھوے 

ٰ ہوں گے؟ چنانچہ کتاب ''دولت اقوام“ ہے اس کا سراغ 
لگایا جا سکتا ے ۔ بہرکیف یه تسلیم کر لینا چاہیے 
ھندوستان کی جمله پیداوار کے تتتلق مغصل تاریخی اور ٰ که مذھب اور اخلاق ہے منقطع کر کے اے محض 
فنی معلومات دی گئی ہیں؛ ھندوستان کے زدعی طور | ایک دنیوی تجزیاتی علم کی حیثیت ے جدید دور ھی 
طریقوں کے جاثزے کے لیے دیکھے (.) :اما ہ۷ :1.۸: میں دیکھا گیا - ''دولتٹ اقوام“ کی تصنیف کے بعد 
۔ مطصیرزلین۔(+يہ ×ہ:ف٭] زرہ ۶ہہ!:ہ۷٥ہ‏ رہا! ”؛ ہہ 0۳۱جڑ؛ 
لنڈن ۹ہ رعۂ نیز دیکھے (ے) دہ صمادمنسعدہ اەرہ 7 
٭اختتائتڈیع ۸ 100۵0 : برم86/؛ لنڈن ہہ ۱۹۰۰ء ؛(ہ) ءا 
'۵ہ/ زہ رہآکاہ!5 ا٥۷مناات:اع۸؛‏ خصومٰا وہ مجلدات 
جنھیں. حکومت هند کا محکمۂ مال م۱۶۸۸ ۔ ۱۸۸۰ء 
ہے مختلف اوئات میں شائع کرتا رھا ے ۔ ان میں زراعت 
. گے متعلق ضلع وار اعداد و شمار مل جاتے ھیں, 
(عرفان ,حبصی).. 


جب سغرب کے اخلاقی تصورات میں سادیت کا زور 
بڑھا اور عام خوشحالی کی خواھش ے کہیں زیادہ 
زراندوزی اور منافع پرستی نے غلبه ہایا تو] مسلسل 
پیش آنے والے معاشی واقعات؛ ان کی تعبیر و تجزیە 
اور نت لئے معاشی مسائل کے حل کی سعی ہے 
معاشیات کا علم اپنی موجودہ شکل میں مدون ھوا ۔ 
دیگر عمرانی علوم کی طرح معاشیات میں علم کہ 






یں 


ى۴" 


علم (معاشیات) 


حصول کي بئیاد تجربیت (د:ہۂئوہظ) ہر رکھی 
گئی اور هر وہ نظریہ جس کی تجربے نے تائید کی اس 
علم کا جز بنتا چلا گہا ۔ بنیادی طور پر یه بات تسلیم 
کر ی گئی که کوئی الہامی یا ماورائی ذریعۂ علم 
کسی مستند نظربے کی بنیاد نہیں بن سکتا؛ چنانچھ 
جب بھی کوئی سئله درپیش ھوا یا کسی معاشی 
مظہر کی تعببر کا سوال پیدا هوا تو خالصة انسانی 
ذرائعم علم [یعنی حسی تجربے کے عقلىی تجزبے] ہر 
انحصار کیا گیا ۔ چونکہ انسانوں کے نظریات ہے بالا 
"کسی اور نظربے (منہاج مطلق ) کا تصورقابل قبول نە 
ٹھہراء لہذا مختلف نظریات میں سے قول فیصل کا 


سنتخب کرنا ممکن نہ رہاء سوائے اس کےٴ کە تجرنے اور 


شواھد کی بنیاد پر کوئی نظریه اپنی صداقت منوالے: 
چنانچه جہاں چند ایک نفاریات اور نتائج اس کسوٹی 
پر پورے اترے وغاں افکار و تصورات کا ایک ایسا 
جنگل بھی اه جسے یقینیات میں شامل ‏ کرنا ممکن 
له وا ۔ اسی لیے وجودہ شکل میں معاشرات کا جو 
علم معروف ھے اس کا معتدبہ حصہ ظنی اور تخمینی 
عے اوراس میں بہت ہے تضادات اور تناقضات ایسے 
پانے جاتے میں جن ہے محکم اور ناتابل تردید :تائج 
اخذ درنا سمکن نہیں لیونکہ اس ى بنیاد کسی 
آفاقی یا مطاق سچائی پر نہیں [بلکە اضانی؛ جزوی اور 
وٹتی واقعات و کوائف پر ے جنھیں قواعد کلیه یا 
آناقی اصولوں کا درجہ حاصل نہیں(محمد اکرم خان : 
ںاو27 اہ ہہ۱ا٠۱×٥٣‏ جھار۸۷؛ ف ہ۱۹)۔ 
بقینی اصول نہیںء بلکہ نظریے ہیں اور هر 
نظری معاش مخصوص ةسم کے تصورات زندگی کے 
تام ے2]. 

مسلمانوں کے لے بنیادی طور پر کوئی ایسا 
علم [یقینی یا بطور دلیل و حجت قطعی] قابل قبول 
نہیں هو سکتا جو علم حقیقی [الہام] کے سرچشے 
ہے سیراب نہ ھو۔ یہ بات اسلام کے بنیادی عقائد 


اس میں 


ے۳۸2 


21بجر 


میں سے ےکہ علم حقیقی صرف الّہ تعالی کے ہاس عم 
(ہ [الانعام] : ہے؛ و [التوبة] : م۹دہ٠.؛؟‏ م٠‏ 
[الرعد] : و؛ ٠‏ [المؤنٹوت] : +۹؛ م [السجدۃ] : 
٦؟‏ وم [فاطر] : م؛ ۹م|الزٹر] : ہم! ۹ء [الحشرام 
جج؛ ۳ پ[الجمعة] :ر؟ م+[التغابن] :ہ ؛)ءجوکەساری 
کائنات کا خالق ھے (م [البقرة] : پ ؛ ۹ءء (النساہ] : 
وا [الائعام]: ١)؛‏ اس نے انسانوں کو ان کی طبائم 
ٰ کے اختلاف کےساتھ پیدا کیا اور وھی ان کے میلاناتہ 
+. رجحانات؛ جذبات اور عقل کا جاننے والا ے (۹م 
[الزر] : ےم [الشوری] : :٣م‏ [الاحزاب] : م)' 
۱ اس نے زہین ہر زندگی گزارنے کے لیے انسان کو 
سارا ساز و سامان عطا کیا (وم [الجائیة] : +٠)؛‏ 
وھی جانتا عے کہ اس ساز و سامان کا کونسا مصرف 
| بہترین غے؟ اس نے اپنے اس علم کو انبیاے کرام کے 
ذریعے انسانوں تک پہنجاباء چنانچە وحی کے ذریے 
سے حاصل هونے والا علم حتمی اور یقینی ے (وہ 
[الواقعة] : ۹:۹۰ [الحتة] : رہام [التکئر]: 
)٥‏ ۔ ھدایت کا یە الہی انتظام مختلف ادوار میں 
انسان کی تمدنی ضرورتوں کے مطابق نازل کیا گیا ۔ 
جوں جوں انسانی تمدن ترقی کرت گیا آسمانی 
ھدایت کا داثرہ بھی وسیع ھوتا گیاء حتی کھ ساتویں 
صدی عیسوی کے آغاز میں حضرت محمد صلی اللہ عليه 
وسلّم کو آخری شریعت دے کر بھیجا گیا 
( ہم [الاحزاب] : .۔م)ء جس میں جمله روحالی و 
عمرانی ضروریات و مشکلات کے حل موجود ہیں ۔ 
حضور سرور کائنات صلی الہ عليه و آلەه وسلم پریہ 
شریعت مکمل کر دی گئی (ہ [المائدة]: م) ۔ 
اب زندگی کا کوئی شعبہ ایسا باقی نہ رھا جس کے 
لیے ھدایت کا انتظام نہ کیا گیا ہھوہ چنانچہ انساف 
کی زندگی کے معاشی پہل وکو بھی نظر اندلز لوق 
کیا گیا؟ [|لیکن چونکه قرآن مجیە اما عبلیق 
اخلاق اور ت زکمڈ وی مو متا بر 
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کے مسائل اسی حوالے سے آئے ہیں اور اسی 
سے اعمال اور ان ک جزا وسزا اور عقبٰی کا 
مودوع بھی بھی زیر بحث آیا ہے (دیکھے تضہیم القران: 
۱:)ء لہذا یه عام معنوں میں ایک معاشیات ک 
کتاب :نہیں۔ بایں عمہ یه قطعی ے کہ معاشیات کی 
اخلاقی بنیادیں قرآن مجید میں قائم ی گئی ھیں] اور | 
کٹاب مین میں مخلف مقامات پر معاشی زند گی کےٴ کچھ 
عملی اصول بھی بیان کیے گے هیں (دیکھے سودودی : 
قرآن کی معاشی تعلیمات)ء جن ہے معاشی مسئلےپر وائر 
رہنعائئی ملتی ے۔ ان اصولوں کو حضور سرورکائنات 
صلی اللہ علیہ وسلم نے اپنے فرسودات اور عمل کے ) 
ذریعے واضح کیا ۔ اس طرح قرآن و حدیث میں ُ4 
گئۓے بنیادی اصولوں کی روشنی میں خلفاے راشدبن نے | 
اپنے اپنے زمانے میں پیدا ھونے والے سسائل دوحل ؛ 
کیا اور آنے وا ی نسلوں کے لے اپنے فیصلرں کی نظریں 
چھوڑیں؛ جسے اسلامی ععاشیات [مبلکہ عمومی 
سعاشیات] کا بیش قیمت ذضیرہ ٴ ٹہا جا سکنا ے؟ ؛ 
چٹانچە اگلے گیارہ بارہ سوسال تک مختاف ملکوں میں 
سسلەان حکوستوں نے اپنے معاشی معاملات ٴ نو [جن 
میں نئی اور علاقائی صورت حال شامل تھی] شریعت 
کے بنیادی اصولوں کی روشنی ھی میں استوار کیا ۔ 


۱ کی نشان دبی ھوتی ہے جس سے بدلتے هوے حالات | 


ا0س 
2 





میں شریعت کے انطباق کہ طریقے پر روشنی بڑتی ہے . 
[عموا یه مغالطه پھیلایا جاتا ے که اسلامی 
معاشیات صرف راشدین کے دور تک محدود ے؛ لیکن 
یہ خیال سرامر غلط ہے ۔ آنے والے سلم ادوار 
حکومت میں مقامی مسائل سے جو معاشیاتی عمل 
ظہور میں آیا وہ اسوی اسلامی معاشیات سے منقطع إ 
نیچیں تھا ۔ یہ اور بات ہے کہ بعض اوقات غلط تعبیر 


۱ 
۱ 
مسلعانوں کی معاشی تاریخ سے بہت ہے ایسے اصولوں 
ْ 
ا 


بھا چراعتدال کی وجہ ہے بعض باتیں ایسی بھی ھوئیں 


اس ۸4۸۔ 


سس 6ت موجود نە تھاء مثلّا شرائب 


گ۸۸۰ 


مر وہ 


علم (نعاشیات) 


ہیں؟ مگر ان صورتوں میں؛ جنھیں مجبوریاں کہا جاتا 
ے؛ معاشیات کے متعلق آزاد مسلم فکر ی ایک 
روایت نظر آتی ےء جسے مطالعے سے اس لیے خارج 
إ نہیں کر دینا چاھے که انھیں فقہی انداز میں نہیں 
سوچا گیا ۔ غرض سسلمانوں کا اصولی اور عملی علم 
معاشیات ایک مسلسل اور باضابطه علم ے] . ۱ 

ان مختلف عوامل ہے مل کر اسلامی 
معاشیات کا بنیادی ڈھانچا جدید اور مغربی 
معاشرات سے بالکل مختلف بنتا ے(مغربی معاشیات ہے 
سراد وہ علم معاشیات ے جو آج کل دنیا میں رائج ے 
اورجس کی نشو و نما مغرب میں ھوشی ے؛ لیکن جو 
ا مشرق کے تمام ممالک میں بھی ایک مسلمه علم کے 
| طور پر پڑھایا جاتا ے) ۔ 
علم انسانی تجربات اور ان کے عقلی تجزیے ہر مبنی 
ے؛ جو تغبر پذیر؛ ناقابل اعتبار اور غیر یقینی ے؛ 


مغربی معاشیات میں تمام 


جبکد اسلامی معاشیات کی بنباد وحی الٰہی؛ رسول الله“ 
کی نشریع اور امت نا ٹم و پیٹی ڈیڑھ ھزار برس کا 


ان عناصر کے استزاج سے جو ڈھانچا تیار 


ھوتا ےہ وہ ھر دور کے سسائل کے لیے ایک "لسوٹی 


اي عََیت رٹھنا ۓے؟ چنانچه اس دور میں جتۓ بھی 


جدید مسائل پیدا ھوں؛ یا لوگوں کے افعال میں جتنے 


بھی رجحانات ظہور ہذیر سوں؛ ان کو اس بنیادی 
' کسوٹی ہر پرکھا جائے "تا ۔ ان مسائل کے حل کے لیے 
اس شیادی ڈھانچے کی طرف رجوع کیا جائے گا اور 
اگر وهاں ان کا حل سوجود نە هو تو پھر نئے فیصلوں 
کے ذریعے مذکورہ بنیادی اصولوں کی روشنی میں 
سمائل کو حل کیا جائے گا ۔ اس طرح تعام نۓ 
رجحاات یا واقعات کا تجزیە اس بنیادی ڈھانچے کی 
روشنی میں کیا جائے کا اور اس پر صحیح با غلط هونے 
ک حکم لگایا جائے کا. 

[یہاں یه وضاحت ضروری ۓ کە مذکورۂ بالا 
بنیادی ڈھانچے میں رآن وحدیث کی حیثیت ایک 


علم (عافیات) 


سند کی ے؛ جبکہ امت کے مجتہدین کا اجتہادی عمل 
انفرادی صورت میں بعد ے لوگوں کے لیے حجت ی 
حیثیت نہیں رکھتا بلکة اجتماعی و متفق عليه طور ہر 
قابل حجت ہے اور یه اجتماعی و متفق عليه عمل 
اجماع است ہے عبارت ہے۔ مجتہدین میں اختلاف 
راے کی صورت میں ان کے ایسے فیصلوں کو بطور نظیر 
پیش نظر رکھا جائے کا جو زیادہ قرین قیاس اور 
حالات حاضرہ پر بہٹر طریق ے منطبق ھوں - 
کے بعد علماے امت کے اجماع کو مدنظر رکھا 
جاتا ہے] . 





"۰۰۹ 


چنانچہ 'ھم دیکھتے ہیں کہ مغربی معاشیات میں 
اختلاف فکر و نظر کا اننا عنگامہ ھے کہ بعض اوقائت 
عقل خود حیران هوجاتی ے ۔ اسلام میں مطاق 
قدریں پائداری پیدا کرتی ہیں اور نئے فیصلوں .کی 
بھی گنجائش ہے]. 

اسلامی معاشیات اور مغربی اك بی رک 
اور بڑا فرق یہ ے کہ آخر الڈکر مشاھداتی حقائق 
کے بیان اور ان کی وقتی تعبیر سے غرض رکھتی 
ے؛ مگراس تجزبے کی روشنی میں کوئی لائحۂ عمىی 


میں 


معاشرے کی ترقیاتی ژند گی کے لیے ازس ضروری ه٤ ٠٠‏ 


مغربی معاشیات اور اسلامی معاشیات ہیں بنیادی | یا طریق کار ببان کرنا اس کے دائرے سے باغصر ےہ 
فرق ید ے کهہ سابق الذ ثر میں تمام نظریات کو | (۹۷۵۲۵: :0۷0۱۸۷٥ئ‏ با <ہہ ہ۷ ءا ؛و(1۷؛ ص ٢٠۹۰‏ 
صرف مشاعداتی اور عملی شواہد کی روشنی ہیں پر آٹھا ! ور :اجدصت5 : مندرادتھ ءنوەہ:ظ ٤ہ‏ وصوورکاظ 
جاتا ے اور جو نظریات عقلی اور مشاھداتی طور پر ص,رم)ء لیکن اسلامی معاشیات حقائق کے تجزیے کے 
رد نہ کے جا سکیں ان کو سچا مان لیا جاتا ے؛ ۱ علاوہ لوگوں کے لیےسطللوبه لائحة عمل بھی بیان کرتی 
تا آلکە ایسے حالات پیدا ھوں لہ ”کچھ دوسرے ۱ سے اور ان معنوں میں یه ایک معیاری علم ۷٥(‏ ئ8 دتءہ< 
فرامد اق ی تی کر یی ا لیکن فان سافات ہن ٥ہ‏ ن8) سے ۔ اسلام اپنی حکمت کی رو ے ایک 
تمام نظریات کو شریعت ای کےبیادی ڈھانچے ہر ۱ عملی نظریه (زچہ ا14 ٠٥٥1‏ اہ::0) سے ۔ اس میں 
جانچا جاتاے ۔ یہ وہ ”دسوٹی رے جو کسی نظریے | صرف قیل و قال یا بحث و تمحیص کا کوئی مقصد 
کہ سچ یا جھوٹھونے پر حتمی فیصلہ دیتی ے۔ ہاں؛ | نہیں بلک شریعت میں ایسی بحث و تمحیص ہے 
ایسے تمام معاملات ہیں جن کے بارے میں شریعت | روکا گیا ہے جس کا مقصد عملىی اقدام کے لیے روشنیٰ ٭ 
ہیں کوئی مخصوص حکم موجود نہیں ء وھاں شریعت | حاصل کرنا نہ هو (دیکھے مسلم؛ کتاب الاقضیہء 
کے بنیادی اصولوں کی روشنی میں اجتہادٴ نیا جا سکتا ! عدد ے ہ١‏ ہ م؛ البخاریء کتاب الزکاة؛ باب ہ ‏ تا 
ھے اور یه اجتہاد بوقت ضرورت قیاس؛ راے؛ ' سم؛ موطاء مایسرہ من الکلامء عدد بے م؟ سمند احمدۂ 
استحسانء مصالح؛ مرسله وغیرہ کی شکل اخیار کر وع ہم وسر حم م! الدارہی : السنن 
سکتا ےہ (ان تصورات کی تفصیل کے لیے دیکھے | کتاب الرقاقء باب ۸رم) ۔ یہ سراسر ایک طریق کا ن۳ا 
محمد تقی امینی : فقہ اسلامی کا تاریخی بس منظر) . أ عملى ھدایات پرمبنی دستور العمل ہے (ہ [الفرقاء ×٠.‏ 
[بظاھر عقلی ١‏ شاھداتی معاشیات میں کچھ | م؛ د ۸ ٭ ال عمرن] : ٠۸۰‏ (للانمام]ء ْ 
آسانیاں نظر آتی :ھیں ؛ مثلّ نئے حالات میں نئے فیصلے ك٥ہ؛‏ و [التومة] +۸۳ [ووسف] رر اف نا 
کی آسانی: لیکن اس میں خرابی یہ ے که تغیر پذیری تی دبوت جوکھ اسلام کی نیادی حکست اق 5 
کے فوری اور وقتی فیصلوں کے باعث تنظیم میں 2 
پائداری کی صورت پیدا نہیں هو سکتی؛ جو کسی 






لم :(سافیام) 





کوئی عملى اقدام اس کی غایت نہ ہو., ۹ 
ٹف نفس مضمون کے اعتبار ہے بھی اسلامی اور 
مغربی معاشیات میں بنیادی فرق پایا جاتا مے ۔ مغربی 
معاشیات انسان کے معاشی افعال و کردار اور دیا مس 
ظہور پذیر ھونے والے معاشی سسائل و واقعات کا 
مطالعد کرتی ہے اور یہ مطالعہ دئیوی زندگی کے 
نقطه نظر سے کیا جاتا ے؛ [یعنی محض دنیوی 
خوشحا ی: جس کے لے لازہی نہیں کہ اخلاقی بھی 
ہو ۔ اس میں یه بھی جائز سمجی لیا جاتا ے ته 
معاشیات مہں خود غرضی بھی روا ہے کیونکەہ ایک 
گوئے میں اس ے دوسروں کو بھی فائدہ بہنچ جاتا 
ے؛ جیسا لہ بینتھم تصتطائت8 کا خیال تھا] ۔ 
مغربی معاشیات میں اخروی زند گی کو یکسر نظر انداز 
کر دیا جاتا ےہ اور اخروی زندگی اوراس کے متعلقات 
صرفم مذھہب کا جز سمجھے جاتے ہیں؛ جنھیں 
معاشیات کے دائرۂ کار سے باھر تصور کیا جاتا ے ۔ 
سغربی معاشیات انسان کی دنیوی ملفعت کا مطالعه 
کرتی ھے ۔ اس کا تعلق صرف اِس زندگی کے مسائل 
ہے ہے ۔ اس کے بعد اگر کوئی زندگی ہھے تو مغربی 
معاشیات کے نزدیک اس کا اثر انسان کے تردارو 
افعال پر ھرگز نہیں پڑتا ۔ اس کے برعکس اسلامی 
معاشیات کا سطمح نظر انسان کی ”'فلاح“ ے , 
فلح“ اسلامی معاشیات کی ایک خاص 
امطلاح ھےء جو قرآن مجید سے ماخوذ ہے ۔ اس ے 
مراد دنیوی زندگی میں ایک انسان کی اطمینان بخش 
. معیشت اوراخروی زندگی میں فوز و فلاح اورکامیابی 
و کامرائی ے(مفصل بحث کے لیے دیکھے محمد ا کرم 
خاں مه ۶ہ[ دءزاہم,جومتا ۱1۸+۶ در ۲۶۱۱۸۸ء۲۱1) ۷را؛ 
١٥ : ۲‏ تا ۱۸)۔ دنیوی اور اخروی زندگی ے 
. دونوں پہلووں میں ے آخرالذ کر بنیادی اور مر کزی 
77 حیقیت برکھتا ہےء یعنی فلاح کا اصل دارو مدار 





۳۰٠۰ 








علم (معاشیات) 


دنیوی زندگی؛ میں یه میسر نە بھی آئے ۔ یہی وجه 
ہے کہ اسلامی معاشیات انسان کے انعال و کردا رکا 
سطالعه صرف اس دنیوی زند گی کے نقطۂ نظر سے نہیں 
کرتی بلکە اس میں مر کزی مقام اخروی کامیابی کو 
حاصل ہے ۔ اسی لیے یہاں پر شریعت کا اتباع ایک 
عظیم تر مقصد ہے اور ,اقی تمام افعال کو شریعت کے 
تام ر دھنا ضروری ہے . 

اسلامی معاشیات انسان کے افعال کا مطالعه 
شریعت کی روشی میں کرتی ے اور جہاں شریعت 
ہے انعراف دبکھتی ےر وہاں اس کے اتباع کے لیے 
راستہ متعین کرتی ے ۔ مثال کے علور پر اگر معاشرے 
میں رہا پر مہنی بنکری کا نظامِ سوجود ے تو اسلامی 
معاشیات اس نظام میں محضر زر اور اعتبار کے مختلف 
وظائف کا مطالعه ھی نہیں کرتی بلکد اس نظام کو 
شریعت اسلاسی کے سطایق ڈھالئے کی عملی تدابیر بھی 
پیش کرتی ےہ ۔ اس اعتبار سے اسلامی معاشیات کا 
داٹرۂ عمل مغربی معاشیات کی بە سہٹ بہت وسیع هو 
جاتا ہے ۔ سغربی معاشیات صرف معاشی واقعات و 
مظاہر کے تجزیہ و تنقید ہے غرض رکھتی ہے جبکهہ 
اسلامی معاشیات اخروی زندگی میں کاسیابی کی غرض 
سے ان ھی واقعات و سظاھر کو شریعت کے مطابق 
ڈھالنے کے عمل ے بھی بحث کرتی ے. 

[اس مسئلے ہیں مقاله نگار کا بیان قدرے 
وضاحت طلب ہے ۔ فاضل مقاله نگار نے دئیوی اور 
اخروی زندگی کے بیان میں جو انداز ییان اختیار لیا 
ہے اس ہے دنیوی زندگی کی کم مانگی کا تأثر سلتا 
ہے حالانکہ اخروی زند گی دئیوی زندگی کا تتمه ہے۔ 
اسی لے ارشاد ھوا کہ الدنیا مَرْرعَة الْآخرَة ۔ اخروی 
زندگی کا تصور یا عقیدہ دینوی زندگی کو بانقصد بنا 
کر اس کی اھمی تکو واضح کرتاے۔ آخرت میں جزاو 
سزا کا مداراگر ان اعمال پر ہے جو دنیوی زندگی 


انی پر دہ خولہ اس کے جزد اول؛ یعنی أ میں کے جاتے ہیں تواس زندگی کے اعمال صالحد 





غلم (معاشہات) 


کو اولیں اعمیت حاصل سے اور ان اعمال صالحه میں 
حسن معاشرت اور صالح اعمال معاش بھی شامل ھی, 

شریعت معاشرتی و معاشری اعمال و احکام ہے 
کوئی الگ شے نہیں ۔ یە عقائد و عبادات اور 
معاشرتی اعمال کے باہم مربوط نظام میں باہم مربوط 
احکام و قواعد کا نام ے ۔۔ عقائد و عبادات تو انھیں 


معاشرتی ومعاشی اعمال کے لے قلب کو آمادہ کرنے إ 


اور اس کے لے انسان کے دل میں آسادگی اور رغبت 
پیدا کرنے کا فریضه انجام دیتے یں ۔ عقائد خدا ہے 
تعلق پیدا کر کے خدبت خلق کی طرف لاتے ھیں- 
عبادات ہے معاشرتی احساس (مہء: اونمی بیدار 
هو کر سستحکم ھوتا ے اور انسان باعمی ىعاون اور 
معاشرتی عمل کے لے بڑی ہے بڑی قربانی کرنے کو 
اپنی خوش نصیبی سمجھنے لگتا ےے؛ قربانی ہوتی ھے؛ 
جبر نہں ہدوٹا ۔۔۔ یه شاہ وی اللہ دھلوی“ کا 
ارتفاق ے؛ یعنی هھدیۂ رفاقت؛ جو ھر معاشرتی عمل 
لو نیکی بنا دیتا ے ۔ یہی وجہ ھے کہ اسلام میں 
جمله معاشرتی اور معاشی اعمال کو ٹیکی اور عمل 
صالحد کی اصطلاحوں میں بیان ٹیا گیا ے؛ لہذا 
معاشی عمل نہ مجبوری ے ئه نفس کی رغہت زراندوزی؛ 
بلکہ کاسل لیکی ہے۔ اسی لیے اسلامی تصور کےمطابق 
معاشی عمل میں رقابت؛ حسد اور طبقاتی دشمنی پیدا 
نہیں ھوتی؛ بخلاف مغربی معاشی عمل کے نہ اس 
کی بنیاد استحصالء للہذا حسد و انتقام پر ے یا پھر 
حب مال وجاہ پر اسلامی معاشیات اپئی سایت میں 
ایک اخلاقی و روحانی حقیقت اور عمل کا نام ىے اور 
شریعت اس کا دستور الععل ھے (اسلامی معاشیات 
کی اخلاقی بنیادوں کے لے دیکھے سید نواب حید 
نتری : ممہومروءظ عزصہا:!ا ۶ہ ×مہ!؛ ×دصہئ لجع :ا 
در رنفر۲ی عئہوا:ا؛ اسلام آبادء جے١)‏ عد۵ ۲) 
ہ۶۱۹۸)]. 

مقربی واسلانی معاشہات کےاستہازات 


٢۲۹۱۹ 








اسلامی اور مغربی معاشیات دودئوں هی انلسانوں کے ۱ 
افعال و کردارکےمعاشی پہلووں ہے بح ثکرتی ہیںء 
لیکن ان کے بنیادی مفروضات میں بہت ہے فرق ہائے 
جاتے ہیں ؛ جن کی وجہ سے ان پر جو عمارتیں تعمیر 
ھوتی ہیں ان کی شکلیں جدا جدا ہیں ۔ ان امتیازات 
میں ہے چند ایک کا سمجمل ذکر مناسب ھوگا: 
() مغربی معاشیات کے نزدیک انسان بئیادی 
طور پر خود غرض سے ۔ وہ سمجھتا ےہ کہ اس کے 
فور میں سمرہ یر ھ وس 
اسے یہ بدگمانی ے کہ هر دوسرا شخص اس کا رقیب 
ےہ؛ للہذا اپنے مفادات کے تحفظ کے لیے ہر حربہ 
استعمال کرنا چاھے ۔ مغربی معاشیات کی رو سے اس 
کی ذات اجتماع سے پہلے عے اور اجتماع کے لیے وہ 
اسی صورت میں قربانی کر سکتا ہے کہ وہ اس 
کی ذاتی راحت و منفعت میں حارج لہ هو ۔ 
اسے ابنی دولت پر تصرف کرنے کے کلى اور 
حتمی اختیارات ہیں ۔ یه باور کیا جاتا ے کہ 
عر انسان کا اپنے ذاتی مفاد کے فروغ کے لیے 
جد و جہد کرنا بالآاخر اجتماع کے بہترین مفاد 
ہیں ے (صگاكہ:۷ ۰ء( +٥۱:‏ مہ × نون ٭ہ(؛ 
در ارول ءزہجروہجوہ7ا؛ ‏ ض وی 7 ۔ اس کے 
برعکس اسلام انسانِ کے بارے ہیں بنیادی طور پر 
یه عقیدہ رکھتا ے کہ خالق ارض وسماوات نے اے 
احسن تقویم پر تخلیق کیاے(ہ و [التین] : فقا وص تم 
بنیادی طور پر اع اخلاق اورعمدہ فطرت لے کر پیدا ٠.‏ 
ھوا ےء لیکن جب وہ ایعان اورعمل صالح سے خاقل . . <× 









ہوتا عے تو پھر اسفل السافلین میں پہنچ جاتا 4 . 
یعنی پست ترین مخلوق بن جاتا ے ۔ اسان اور 
عمل صالح کی دوری کی وجە سے اس کے اندر خود رض 
تنگ نظریء ظلم و غضب؛ حسد وبغض ج 


ظم (نمافیاٹ) 


غلم (نعاعیا) 


+۹۳ 





بظور شہادت پیش کرتا ے ۔ غرض آنکہ اسلام کا | ھی مقصود و مطلوب ٹھہرے اور اب دئیا میں معاشی 


' بتیادی عقیدء ہے کہ انسان فطرت حسنہ پر پیدا ھوا 
ظہے ۔ امی عقیدے کی بنا پر معیشت کے وہ سب نظریات 
خود بخود باطل هو جاتے ہیں جو اس مفروغے پر قائٔم 
ھوے ہیں کہ انسان خود غرض محض ھے۔ 
اسلام کی نظر میں فضائل ے آراستہ انسان 
خدا کا ائب تھے(م [الیقرۃ]: .م) ۔ اسلام کے جملہ 
سعاشی تصورات انسان کے بارے میں اسی بنیادی 
تصور [نیابت] پر ہنی میں کہ اللہ تعالی نے انسان کو 
اپنے نائب کی حیثیت ے احسن تقویم پرپیدا کیا ے ۔ 
پس اسلام کی ساری معاشی حکمت اس سرکز کے گرد 


گھوستی ہے کہ انسان فطرتا خر ے اور اگر ایمان | 


اورعمل صالح کی کمزوری ہے اس میں اخلاق رذ یلە 
پیدا هو جائیں تو اس کو اس کی فطرت خیر کی طرف 
کس طرح راغب کیا جائے ۔ غرض اسلام کی رو ہے 
تمام معاشی قوائین و احکامات انسان کی اس بنیادی 


حیثیت کو بحال رکھنے اور اس کو اس ہر قائم ' 


رکھنے کے لیے ایک ساز ار ذھن پیدا ”کرنے اور خیر 
کا ماحول پیدا کرنے کے لیے نازل کے گئۓے هیں. 
() مضرٹی معاشیات میں انمان کی سادی 
زندگئ ھی اصل حیثیت رکھتی ہے ۔ بینٹھم 
صفطاومظ؛ ہل لا( اور ریکارڈو ٥٥ءہہ[8‏ جیسے ہنکرین 


نے سادی افادیت کے نظربے کا پرچار کیا اور بالآخر | 


یه نظریہ مغربی معاشیات کا ایک بنیادی جز بن گیا 
( ممورسیف؟ : 
ص ۹ .م؟ د۲ہ۳٣:‏ تم مہہ :اا۷ ٢٣٠ہ۲۲‏ ئا ؛ہما؛ 
ص وم) ۔ بعد میں آئے والے لوگوں کا تمام 


واونر|فببرا٥ر‏ ےٹمبرمربہ۔5 لگرزہەت رہ۳٥ادالتا ٢‏ 


معاملات ھی سب کچھ ہیں۔ بقول کسے انسان صرف 
معدہ دار جانور ےہ ۔ اس کے دل و دماغ وغیرہ کی 
حیثیت اگر ھے بھی تو انوی ہے ۔ 

[اسلامی معاشیات میں معاشی عمل انسان کی 
کل زندگی کا ایک حصہ ھ ۔ اس میں زندگی مقاصد 
جلیلہ کے لیے ے اورمعاش ان مقاصد کی تکمیل .کے 
عمل میں ایک پرزہ ھے ۔ یه امرقابل توجہ ہے کھ 
اسلام کے قاعدے اور ضابطے؛ جو معاشی عمل کی 
رھنمائی کرتے ہیں ؛ وہ اصلّا اخلاقی ہیں؛ یعنی وہ 
انسان کو دستبرد اور استحصال ہے تحنفظ دے اور 
معاشرےّ دو برے معاشرتی ننائچ پیدا کرنے والے اعمال 
ہے روکناے ۔ اسی ٴدوجائز و ناجائز یا حلال وحرام 
کی اصطلاحوں میں پیش ٴ لیا گیا ے۔ گویا اسلام میں 
معاشٴ دواخلاق کنٹرول ئرتاے۔ شریعت کی اس قسم 
ِ کی جمله اصطلاحوں میں اخلا‌ق اول ھے۔ اور معاشی و 


۱ 





معاشرتی نعدیل کا ذنےدار ۔ غرض اسلام میں 
اخلاق اور معاشی عمل اگزیر طور پر ایک دوسرے 
ہے وابستہ ہیں] ۔ چولکہ انسان صرف معاشی حیوان 
نہیں؛ لہذا اس کے اخلاق و روح کو فروغ دیئے کے 
لیے جن انتظامات کی ضرورت شریعت لے مناسب 
' سمجھی ےء وہ حلال و حرام کے ضوابط کی شکل میں 
نازل کیے ۔ [ان کا مقصود افادہ اور نع نہیںء ایک 
اچھی بااخلاق معاشی و معاشرتی زندگی ےہ ۔ ان 
ضوابط ہے بعض اوقات فرد کو نقصان بھی هو سکتا 
ے؛ لیکن ان ے معاشرے کو فائدہ پہنچتا ےے اور 
انسانوں کی زند گی منوازن ھوتی ے] ۔ مثال کے طور 


۱ 
أ 
ا 


معاشی فکر اس مادی افادیت کے نقطة ماسکه پر | وو کر کن علاقے ہیں انگوروں کی کاشت وسیع 
مرٹکز عے ۔ انسان کی مادی زندگی بلا استشنا ْ پیمانے پر ھوتی ھے تومغربی معاشیات کے تجزیے کے 
اور بلا کی اتنی اھم تصٗو رکر ی گئی کد | مطابق وھاں شراب کی صنعت لگانا ایک سود مند وظیفه 
اسان کو معاشی حیوالٌ رنمصندہ ٥ئتدہہہتم)‏ مانا || ہوگا؛ لیکن اسلامی معاشیات کسی ایسی تجویڑ ہر 


ور چائے لک 


لہڈا معاشی اعمال اور معاشی فوائد | غور نہیں کر سکتی کیونکہ وہ اسلام کے ضابطه 


علم (ىعاشیات) 


حلال وحرام کے منافی هھے۔ حلال و حرام کا یه تصور 


۹۶۳ 


مغربی معاشیات میں سرےۓ ہے عتَا ے ۔ وهھان ور 


انسان اپنے تمام معاملات میں خود سختار ے اور 
دسی بالائی ضسابطے کو اس کی آزادی سلب 
کر کا کرئی سق تہے ااایة ہاو سی 
دوسرے انسان کی آزادی ہر تصرف "کر رغا ھو۔ 
بای ا کر و مر گزی لف سے" فا کر رت 
ایک بہلو کی حبثیت دبلے سے اسلا 


ائدا رپ زمتن 


ی معاشی اقدار 
اور مغرہی تعاٹئی آسمان کا فریق ہیا۔! 
ہو گیا ے؟ دونوں صورتوں میں جو 
معاشرے بربا هوئے ہیں تاریخ میں ان کی جھلنک 
دیکھی جا سکنی ےہ ۔ ایک طرف خفاے راشدین کا 


دور ے؛ جو اسلاسی اقد انطباق 


حنانجحہ ان 
نٹ نت 


ار کے بھر۔ور عملی 
کا زسانه ے؛ اور دوسری طرف موجودہ دور کی مغربی 
معیشت: جو کہ مغربی افکار کے مکمل نفاذ کا مظہر 
عے ۔ قطم نظر اس کے لے عم الس دور لو بسند 
کرتے ھیں؛ ان ا باعمی اختلاف اس بات گی دلیل 
ے کہ اسلاسی معاشیات اور مغربی معاغہات بالکل 
مختف بنیادوں پر استوار 
ان کے طرنق نجزید؛ ان سے ؛ 
نتائج اہک دوسرے ے دولی سشابہت نہیں ر لھتے ۔ 
یہی وج ہے لہ مغربی معاشیات کے ایک معروف 
علم کی سوجود انی ہیں اسلامی معاشیات ئو 
فی ارک عاس ماف 7 کو و ارڈ تا 


رما کے 


و یھ ٭ 


اسلام کی معاشی حکمت : 


5 
اسلام کی بئیاد جند 
عقائد ہر ہے جن میں توحید؛ رہالت اور آخرت 
کو مر نزی حیثیت حاصل ے؛ بلکہہ حقیقت یہ عے 
کە ان عقائد کے بارے میں باطل تصورات کی نفی؛ 
تصحیح اور نز کیے کے لے الہ تعای نے آخری شریعت 
نازل فرمائی؟: چنانچہ اسلام میں توحیدء رسالت اور 
آخرت کا جو مفہوم ہایا گیا سے وہ دنیا کے تمام 


یج 


نظریہ هاے حیات اور مذاہب ہے بخشدۓے۔ اس وخ 
سے اسلامی طرز حبات کی عمارت بھی دوسرے مسالک 
ہے مختلف نقشہ لیے ھوے سے بلکہ صحیح بات تو یە 
ے کے توحیدہ رسالت اور آضرت کے تصورات ھی 
اصل بنا ہیں اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات 
میں بنیادی اختلاف کی ۔ اگر اسلاسی معاشیات کی بن ماد 
توحید؛ رسالت اور آخرت پر ئهہ ہو تو پھر شاید په 
مغربی معاشیات سے زبادہ مختلف نہ هو . 

اکرچه اسلام کے یه بنیادی عقائد ساری زند گی 
پر حاوی هیں اور اسلام کے ہورے طرز زندگی ہر انه 
کی گہری چھاپ ہے ء تاہم معاشیات کے میدان میں 
بھی ان کے انرات و نتائج "چھ کم نتیجہ خیز نہیں۔ 


پ' 


ر2 


ْ پل میں ہم وحید؛ رسالت اور آخرت کے 


معاشی اثرات ہبان کرتے یں :۔ہ 

توحید :()توحید اسلام کا سب ے م رکزی 
01 ام عقیدہ ے ۔ دوسرے عقائد یا وت ے 
: بدائتے اقرار ےے ۔ الله 20 ایک جے اور اس 


ہیں ۔ ان کا نفس مضمون؛ ا کا کوئی شریک نہیں ؛ الە ذات میں نه صفات می 


ہنبادی مفروضات اور ان کے ِ 


اور له افعال میں (ہرں [الاخلاص] : رتاج)۔ 
۔وحید کا بہ تصور قرآن و حدیث میں بہت تفصیل 
سے بیان ھوا ھے۔ قرآن مجید میں شر ککو؛ جو توحید 
ند ےء ایک ظلم قرار دیا گیا ھے (م [النساء] < 
کیں_٭س [لتمن] : ٣)۔‏ تمام آسمانی شریعتوں میں . 
توحید کا یہ تصور ایک غالب عنصرکی حیثیت ےے 
شامل رھا سے (م [البقرق] :مر تا ہرم [ال 
عمرن] یہ مہ:ٴہ [المابدۃ] : م) ۔ اب توحید 
کے معاشی اثرات کی طرف آئے ۔ عقیدۂ توحید انسان 
اور اللہ تعالی کے تعلق پر روشنی ڈالتا ھے ۔ الہ تعالن : 
ساری کائنات کا خالق و رب ے () [الفاتحا :ئژ پ 
[الانعام]: ٢ٴر‏ [الرعد]: ہم؛ ۹م ٦‏ 
۲ م) ۔ اس نےساری کائنات کو پیدا کر یا 







خلم (نعاشیات) 


ں٣‎ 


علم (معاشیات) 





اہن ائب اورخلیفه قرر کیا ( [البترۃ] : ۱ 
ناک وہ اس کے احکامات کے مطابق اس دنیا کا ا 


نظام چلائے (ہم [الشوزی] : ۱)۔ ایک خایله ' 


کی حیثیت ہے اپنے فرائض انجام دینے کے لیے ا سے جن جن 
۔صلاحیتوں یا اسہاب و وسائل کی ضرورت ہو سکتی 
تھی وہ اس کو عطا کے گئے اور اس کے لیے 
کائنات کی جمله طاقتیں مسخر در دی گییں 
(ەم [الجاثیة) :ہك ۱۳) ۔ اس مادی سر و سامان 
کے ساتھ ساتھ اپنی منشا و سرضی لو انسانوں تک 
پہنچانے کے لے انبیا علیہم السلام کی ایک جماعت 
کے ذریعے ے وحی پہنچانے کا بندوبست بیارڑے 
[الاعراف] : ۰م) ۔ ایک خلیفه با نائب کی حیثیت سے 
انساں پر یه لازم ٹھیرا دیا گیا لہ وہ سنشاے الہی 
کو دنیا میں نافذ آدرےاور اس مقصد کے حصول کے 
لیے اہے ضروری سہولتیں فراعم آدر دی گئیں ۔ 
مزید برآں یه وعدہ فرمایا گا دہ جو دوئی اس مقصد 
کے لیے جد وجہد کرے کا اس کا راسند ہم آسان آئر 
دیں گے ( و [الیل] : ے) اور کاثثات کی تماء طافتیں 
مل کر اس کی اعانت کے لیے مستعد ہو جائیں کی ۔ 
چونکہ تمام کائنات الہ تعالی کی سطیع ہے ؛ 
لمہذا یہ بھی بتلا دیا ‏ لہ اگر انسان اپنے اندر : 
اہی اوصاف پیدا کر لے تو کائنات کی طاقتوں ' 
کوسسخر کرنا اس کے لیے سہل ہو جائے ا۔ 

پھر الٰہی اوصاف قرآن مجید میں اجمالا بیان کر دیے گئے , 
ہیں ؛ جن کی تفصیل حدیث میں موجود ےہ ۔ اس ہے ؛ 
'اشارہ نکلتا ۓے که انسان کو اپنی انفرادی 
میں اور ریاست کو اجتماع کے نمائندہ کی حیثیت میں 
اپنے اندروہ خصائل وصفات پیدا کرنے چاہیں جو | 
که اللہ تعالٰی میں پائے جانے هیں (مشکوۃ المصابیح؛ 
کتاب الامارةء جم)۔ ایسی سورکابتن کائنات |إ 





علیت ‏ لا سکنا برقت 


اللہ تعا ی کی ایک صفت 
یا ے کہ وہ تمام کائنات می انصاف؛ معقذولیتٹ اور 
نات گی حاو کرت کا دا و شر 


مل م۱ [ابراھیم]: ہم (الحجر]: ہمہٴ ۹ 


۰۹ 


' [العٹکبوت] ؛ مم! م [الروما: ہ! وم [الزس] : 


صا ۹ہام [المؤمن] : ۸ ہس [الجالیة 
ہم [الاحقاف] : ) ۔ الہ تعالی کے نائب کی حیثیت 
سے انسان پر بھی یہ فرض ےہ وہ ابنی تمام حیثیتوں 
پی 0ق :زایا اق تاتوع پر اے اخیارمی 
عتولیت 0+020 
میں وہ اللہ تعائی کے قریب نر ھوٴا اور اس کی ہنشا 
ای لاد رما عرت 

روشاع عوجر ض ھرر یت جن 


بات مضمر ہے دہ وہ خود مختار نہیں بلکہ انب ے؟ 
جنانجه معاشی افغار میں خود مختارانه رویه (7: اد 5ا1) 
انسان کی بنیادی حیثیت کے منافی ھےا۔ اس لو 
اینے تمام افەر اور ان کے تجزیہ و تشریح میں 
بہر صورت اہنے .الک کی منشاٴ دو سحوظ ر دھنا دو - 
اسلامی معاشیات اور مغربی معاشہات میں ىە بیادی 
فرق نظربہ توحید ہے مأخوذ ہے ۔ انسان کی خلافت 
کے اس تصور میں به بھی شاسل ہے لہ اے اشیاے 
ضرورت یا عواسل کی پیدانٹس پر بالذات آدونی قطعی 
یا حتمی حق ملکیٹ نہیں بلکه ائنات کی :ٴمام چیزیں 
اق ابی اھاتعالن ۷ك کات سو از افات 
اس کے نائب کی حیثیت سے ان کو اپنے تصرف میں 
یہ حق تصرف و انتفاع بھی بےقید 
نہیں بلکہ لازم ھے کہ وہ بھی منشاے الہی کے 
مطابق ھو(رں [ھود]: مہ تا ےہ) ۔ چونکہ دنیا کا 
سر و سامان انسان کو اپنے وظیغۂ خلافت ک 
و ا ا و 


.. گل جملہ غاقتیں انسان کی اعانت میں کان کی نی می سی ری کی تو 





ٹزو > 
مج 


ار زی منشاے الٰہی کے قیام میں بسہولت کامیاپ هو | 


خود استعمال میں لا رھا و اور نہ کسی دوسر ےکو 


علم (معاشیات) 





٣۹۰ 


انتممال کرت ےہ الام ی بنیادیٰ حکت کے ١‏ کو اہی میں بھائی :چازن رکھنا چاعے ۔ یه بات 


منافی ے؛ چنانجہ یہی وجہ ےہ له زر کو روکٹا ' 


م١‏ [المَحَوٰةأء ہتام؛ و[التوبۃ] ؛ مم! نیز ۱ 
مسلم؛ کتاب الزکا:؛ عد۵ مم اجناس ”کو رو کنا ٠‏ 
(سسلمء کتاب المسافاة و المزارعة؛ عدد ١‏ ٢١۸١٢٣)؛‏ : 


پانی کو روّٹنا (بخاری: ٴ تاب الشربء باب ہ؛ ہہ 
.روٹدتاب الشہادةۃ: باب ہم و 
لمء تاب الفضائلء عدد 


ےہ 


تار الیل ان ا 


7. 


الدیات؛ ہاب ہم و الیبوع؛ باب مم و تفسیر التران: 


!لائضیة؛ باب ك۳ والہیوء: باب 7 


سورة جمعةع آیة م: ابن ماجہ: مقدمه: باب ہ! موطأ: 
قضیا تا م؛ نسائی؛ البیوء , با 

لام ما۸ اٴم؟ نسانی؛ لبیوع باب ۸ہ ): 

زمینوں "لو ہےآباد ر لھنا (ابو یوسف : تاب الغراج؛ 

ص و ں) حنی لد فارغ اف از فان وف 


کیالنات کے تمام وسائل اور سر وو ساىان ‏ سی متصد 


٠‏ ایک عالمگیر انسانی برادری کا پیغام لیے ھووے 
ہے ۔(قرآن مجید انسان کو بنی آدم کہہ کر خطاب 
کرتا ہے اور کوئی نسلی وی امتیاز روا نہیں 
وٴٹھتا؟ دیکھیے ے [الاعراف] : ہ٢؛‏ ےہ؛ ١م؛‏ وم؛ 
ہے ١)؟‏ چنانچە اسلامی معاشی فلسفه قوموں کی معاشی 
سسابقتء چہقلش اور مفادات کے ٹکراؤ کی پالیسی کی 
نفی درتا ہے ”لیونکہ فی الاصل تمام انسان الہ کے 
ُب غونے کی حیثیت ہے براہر هیں, للہذا ان کو آپس 


جا عے ۔ اس بنیاد بر تمام ایسی ٹومی اور بین الاقوانی 
بالیسیاں جو دوسرے انسانوں یا اقوام کو نقصان 


پہنچانے (۶ں ٥5ع‏ 01-(11ء::29ہ8) کے فلسفے پر قائم 


جع مسر لیے انان کک مبرد دی کے یی 


اگر وہ ان دوٴ 
ایے مقصد کے حصول کے لیے استعمال آذر رعا ے 
متا الی کے مطاق تن اوھ ای 
انی فو فرایوش پر 
رھا ے؛ چنانچہ ایسے تمام تسرنات پا کی موا 
رت یا ان پر شدید اپسندید گی 


سا نا گی 


حد٤‏ 
ری 


پنیادی حیثیت: یعنی نیابت 


یں ساری الات کا نالک ایک ہ تمام مخلوفات 
اس ی تاع اور مطیع هیں اور انسان اس کا نانب 
اور خلیفه ے؟ للہذا شروری ہے تہ وہ خلیفة اللہ ھونے 
کی حیثیت سے اقتدار پر فائز هو ثر تمام انسانوں 
ے همدردی رکھے؛ سب کو اپنا بھائی تصورکرے 


اور انھیں اس بات کی ترغیب و تلقین کرے کە سب ا فرق کی وج ے بعض کو بعض پز فوقی: 


لسی مصرف میں ہیں ارھابا سی ۱ 


کے نزدیک باطل ھیں (مشہور فقہی 
اسوق جن ا شروو لا ضرارے لف قتغان الات 
نقصان پہنچاؤ! دیکھے افقه اسلاسی کا ناریضخی 
بس منظر؛ ص مم ۱م) ۔ اسلام کا معاشی فلسفه ملکوں 
اور ٹوسوں کے محدود مفادات کی تنگناے ہے بلند 
هو ٹر ایک آفاقی دعاشرے کے قیام کا خواب دیکھتا 
ے؛ جس میں زسین کے تمام وسائل سب انسانوں 
کہ لیے یکساں طور پر ٹھلے ھوں, 

ایک محدود پیمانے پر انسانوں کی براہری کا یه 
تصور انسانوں میں ترجیحات کی ایسی بئیادوں کی نفی 
رتا ےے جو رنگ: نسل؛ جنس یا قومیت پر مہنی ھوں 


'(وم [الحجرت] : ۳,)؟؛ چنانچہ کسی معاشرے ہیں 
(م) عثبدۂ توحمد میں ید بات شامل ہے الہ 


۱ 


ٰ 
إ 
۱ 
ٰ 


دوئی ایسا انتظام جو کہ چند انسانوں کو دوسرے 
' انسانوں پر فوقیت دیتا هو؛ یا کسی گروہ کی اجارہ داری 
قائم کرتا هو؛ یا دوسرے لوگوں کو اپنی ترقی کم 
ا مواقمع کے حصول ے روکتا هو اسلام کی بنیادی 

حکمت سے ٹکراتا ہے ۔ تمام انسان مواقع کے حصوڑم 
| میں براہر عیں ۔ عاںء اگر ان کی صلاحیتوں یو 






لم (معاشیات) 





۳۴۲ 


علم (معاشیات) 


هو جائے تو یہ عین فطری بات ےہ ۔ اسلانئی رباست گیا ۔ ھمسایوں؛ فقشروں؛ سسکینوں؛ مسافروں؛ قیدیوںء 


کا ضرض سے کہ وہ دیکھے کهہ معاشرے ہیں ایسے 
رجحانات ظہور پذیر لہ هوں جو اجارہ داریوں 
کے قیام یا کسی نوعیت ے بعض لوگوں ک 
حق تلفی کا باعث ھوں (موجودہ اقتصادی بحرآن 
آور اسلانی ی حکمت معیشت ص ہم ٹاےم). 

(م( اللہ تعالٰی کی صفات ہیں ہے ایک اھم ترصفت 
رب العلمین (ر [الفاتحة]: ںراے ۔ وب سے مراد ےہ 








پرورش کرناء پالناء نگہداششت ک.ناء نشو و نما دبنا ! 


اور یه سارے وظائف اس طرح ہے انجام دینا کہ 
ایک چیز اوئے چھوٹے ہے چھوٹ مقام سے بڑھ در 
اپنی تکمیل کی انتہا کو پہنچ جائے (راغب : 
المفردات؛ ص ہےم) ۔ ساری کائنات میں اہ تا 
کا یه نظام رہوبیت جاری و ساری ے ۔ ربوبیت کی یه 
یہ صفت قرآن مجید میں کئی جگمہ بیان کی گی ےہ 
(بحمد علی ؛ +ہہا؟( زن- نواواا 76ء ص م) 
بلکہ اللہ تعالٰی نے اپنی توحید (ےم [الئمل] : مہ: 
ہو حضوراکرم صلی اللہ عليه وسلّم کی رسالت ( 
[النحل] : و؛ ہے [الدھر]ء: م؛ , و [البد]: ) 
اور یوم آخرت (ر [الفاتحة] : م) کے قیام پر استدلال 
اہنی اسی صنت ہے کیا ےے ۔ جونکهە ربوبیت اللہ تعائی 
کی اھم ترین صفات میں ہے ایک ہے ؛ لہذا اللہ تعالی 
کے ائب کی حیثیبت ہے انسان کے لیے لازہ ہہ کہ وہ 
انے اندر اس صفت کی پرورش کرے ۔ جس طرح اللہ 
تعا ی ساری کائنات کو پال رھا ے؛ اسی طرح انسان 
پر لازم ہے کہ وہ اپنے گرد و پیش اور زیر کغالت 
لوگوں کی ضروریات کو پورا کرنے کے لیے مستعد رۓ 
(م [البترة] : ص ےے مہء؛ رہم؟ ؟ ہے (الدھر) : 


ٴ 


ببواؤں: ببوی بچوں: والدبن اور عزیز و اقارب کے 
اتنے حنوق گنوا دے گے کہە انسان پر لازم هو گیا 
گر و پبلس ٹیوت اس وظینہ 27 بوبیت ”نو 


انجام دیتا رےغ؛: سی ود بعضر حالات دای اس بات یق 


ا وہ اپنے 


ترغیب دی گئی لہ ضرورت سی زائد جو دچھ ہے وہ 
دبا جاے (م [البقرةا: 


ذااب المطة, عدد ۸ ۹ہ)۔ 


سب دوسروں بسر خرچ کر 

پوت صمحیح بسلم 

اجتماعی سطح نت اسلامی ردامست کے و وظائف میس بھی 

به بات شاہل ےے دوں ہی بنیادی 

ضروریات کی تراغ غسی ‏ خاطر خوام با و ہستٹ آدرے 
' 


”له وہ اہنے مہرد 


۲ لہ وہ الہ نوا یی صنٗشٹت رہوبیت ۰ مظہر بن سکے 
(ترمدی: ساب ااحجھ اب 5 و ۱ دتاب الفرائض٤‏ 


ہاب إ: ابوداود, ندب اخراج, باب ۱٢‏ و کتاب 
لٹ باب ع؟ البخاری.ٴ ذتاب الاحکام؛ باب ے) ۔ 
خلفاے راسدین کے عم سے یه بات بدرجه اتم 
واضح ھوتی ےہ دہ و: اسلاسی رناست کی اس 
ذمه داری کے بارے میں ےحد حساس تھے (سوجودہ 
اقتصادی اسلامی 


بحران اھ حکمت مغعیشت؛ 
بجر ئ2 


ص ررورظاظہ ۲ا 

(م) اللہ تعا ی نے انسانوں ٴ دو روزی پہنچانے 
کی ذمه داری ابنے اوبر لے ر ٹھی ے (, ,[ھرد]: ہ)؛؟ 
چنانچه انسانی تمدن کے ہر دور میں انسان 
دو جس قسم کے وسائل کی ضرورت لاحق ہو سکتی 
تھی؛ ٹھیک اس زمانے میں وہ دربائفت عو کے 
اگر سائنسی ترقی؛ وسائل کی دریافت؛ انسانوں 
کی ذھنی نشو و نماء آبادی میں اضافے کی رفتار اور 
انسان کی تمدنی ضروریات وغیرہ کا تفصیلی مطالعه کیا 


(ہ؟ .و [البلد]: ہ۱) ۔ انسانوں میں اللہ تعالی کی اس جائے تو پتا چلے گا کہ ھمیشہ ھی ایک حسین اتفاق 
عنفت کے اروغ کے لے چند ایک امور کو تو لازم قرار ' کے ذریعے سے انسان کی ضرورت کا وہ سامان ٹھیک 


درے 'دیا گیاء جسے زکوٰۃ؛ عشر وغیرہہ اور بہت 
ا دوسرے کیاموں کو انسان کی آزادی ہر چھوڑ دیا 


ث- ِ 


۱ 
۱ 


اس وقت فراھم هو گیا جب اس کی ضرورت تھی ۔ 
اللہ تعا ی کا دست غیب ایک عظیم پمانے پر 


۲٢ 


٦ 


علم (معاشیات) 





سنصوبه بندی کرتا اور رزق رسانی کا یە انتظام بغبر 
کسی احتجاج؛ مطالےء با یخ و پکار کے ھیشہ ھوتا 
رھا ۔ اس میں اسلامی ریاست کے لیے ایک اہم سبق 

ے وط ا ماق سے زریک ی کیل 
اس می ہے کہ وہ بن مانگے عطا درتا ھے؛ اسی طرح 
اسلامی ریاست ہر لازم ہے کہ وہ لوگوں کے چیخنے 


چلانے سے پہلے ان کی ضرورت "دو پہنچے اورایسی إ 
منصوبه بندیٴ کرے کہ پیشتر اس ہے که لوگ احتجاج ؛ 
کے لیے نکلیں وہ ان کی ضرورتوں کی پیش بیلی کرکے 'ٴ 
ان کی مدد دو پہنچ جائے ۔ اس کا اندازہ ایک روایٹ 


سے ھوتا ے؟ ابو عثمان راوی ھیں : عمر فاروق“ نے 
ھمیں آذر بیجان میں لکھا 'له اے عقبهہ بن فرقد ! 
یه دولت نه تیرے باپ کی دمائی ہے لہ تیری ماں 
کی؛ للہذا مسلمانوں دو اسی طرح ان کہ گھروں میں 
رزق پہنچاؤ جس طرح اپنے اھل خانه "لو پہنچاتے هو 


(صحیح سسللم؛ آ ثتاب اللباسء عدد ۳( اس سیں, 


جہاں معاشی منصوبه بندی کی طرف اشارہ ےے 
وهاں ایک خادم الناس وت اننظاسیهہ کے قیام کی 
ضرورت بھی واشح ھوتی ے 


(ہ اللہ ثعا ی کی صفٹ سا ارتقائی عمل ٘ 


کے ذریعے کار فرما غوتی ا ےۓے۔ 7 متا پہدا ذرتا 
ے؛ پیرایک چھونے ےذرے کو بڑھاتا چڑھاتا. تکمیل 


کے آخری سراحل پر لے آتا ے (ےہ [الاعلل] : 


+)۔ یه عمل آھستہ آھستہ انجام پانا ے (اگرچه ' 


اللہ ان اہے ایک ثانیے میں کر دینے کی قدرت بھی 
رٹھتا ے) ۔ اس میں اسلامی ریاست کے لیے اسارہ 
عے دہ وہ اپنی معاشی منصوبهہ بندی میں ارتقائی 
لائحہ عمل اختیار ترے ‏ دیونکہ یہ سنت الہی کے 


تحسین کی طرف اشارہ ملتا ے؟ دیکھے ۲ [یوسف] : 
ےم تا ۹م)ء ' ' 
(ے) قرآن مجید میں ذ کرھے کہ اللہ تعالی نے تمام 


ع۳۹ 


اشیا کے جوڑے بنائے ہیں (۹م[] : ×وم؛:ہم[الزخرفم]: 
چو [الڈریت] ؛ ےم تا وم) اوراگرچہ یہ تام 
جوڑے اپنے خصائل و عادات کے اعتبار ہے مختلف 
هیں ؛ لیکن وہ سب باھم دگر ایک دوسرے کےمددگار 
و معاون ہیں ۔ ساری کائنات ہیں تمام مخلوقات پہلے 
سے طے شدہ طریقے پر کاسزن ہیں ؛ سوائے انسان کےء 
جے اپنی زندگی کے کچھ حصے پر اختیار ددرے 
دیا گیا ھے کہ وہ چاے تو اللہ تعا یی کے مقررکردہ 
راستے سے منحرف هو جائے (ہے [الدھر]: ٣+‏ ۳)۔ 
اس کے علاوہ تمام مخُلوقات اپنی فطرت کے اعتبار سے 


' ایک ھی راسۓ ستعے سے عو مت 


( ہم [س] رم تاےاما ەہ [الرحمٰن] یج 
(ےہ [الملک] : م؛ م)ء لیکن ان تمام مخلوقات کے 


لاح عمل ہیں ایسی ھمآھنگی ے کہ کسی کی مجال 


نہیں کہ اپنے مقرر شدہ راستے ے۔ منحرف ہو سکے؟ 
ایسے لگتا ے جیسے وہ سب مل کر خالق کائنات 
کے کسی عظیم منصوبے کی تکمیل کے لیے پیہم 


سر گرداں هیں (م [حم السجدة] :۱۱۱۷)۔ یہ بات 


که اللہ تعالی نے تمام اشیا کو جوڑوں میں بٹابا اور 
پھر ان جوڑوں کو وظائف میں هم آھنگ کیا 
انسانوں کے لیے ایک سبق رکھتی سے ۔ ایک بثالل 
دعاشرے ہیں تمام عمرانی؛ سماجی اور معاشی عوامل 


× تا : ”دواس طرح منظم کرنا چاہیے کہ ان میں زیادہ ہے 


زیادہ ھمآھنگی هو ۔ معاشی عواسل کو جوڑوں کی 
شکل ہیں دیکھنا چاہیے اور پھر ان جوڑوں میں زیادہ 


۱ سے زبیادہ تعاون اور ھم آھنگی پیدا کرنی چاھے ۔ 
سثال کے طور پر سرسایه دار اور سزدور زسیخندار اور 
| کاشتکاں آجر اور اجیر؛ صارف اور صنعت کاں ہائج 
زیادہ قریب ہے (قرآن مجید میں منصوبه بندی کی | 


اور مشخری؛ فرد اور ریاست؛ ایسے جوڑے جی جن 


میں مختلف اضراد کے مفادات میں عمآمنکی +وظ : 














۸ّ! علم (معاشیات) 





مسابقت و سقابله ہر؛ چنانچە ایسا انتظام کیا جانا | که اس نے تمام انسانوں کے رزق کی ذمه داری اپنے 
چاہیے کہ ان جوڑوں کے تمام افراد اونے اپنے وظائف آ ذمے لے رکھی ےہ (جیسا کہ حضرت عمر فاروق “کے 
گی.انجام دبی سے جن حقوق کے حق دار ون انھیں | بارے میں مذ کوره بالا روایت سے ظاعر ے) ۔ حدیث 
پر قناعت کریں (شریعت میں ھر ایک کے حة حقتوق کی میں بھی یہ ذکر آنا ے که انسان کا رزق مقررے 
جائز حدود تفصیلا موجودهیں ء ا مجیدء | (صحیح بخاری؛ کتاب الع رات ٦‏ :صحیح الم 
حدیث نبوی اور فقہ کی طرف رجوع کرناهوگ) اوراگروہ ا ”کتاب القدر؛ عدد , ٹا م؛ ابو داود کتاب السلّةہ 
ایسا نە کریں تو قانون کی قوت ے ان کو ایساکرنے ا باب ہم؛ ترسڈی؛ کتاب القدں باب م)۔ا 
پرمجبور کیا جائے ۔ اپنے حقوق سے زائد کا مطالبہ آ سے یہ نتیجہ نکلتنا ہہ کہ انسانوں کو اپنے رزق ک 
دوسروں ہر ظلم کا باعث ہو سکتا ےہ اورظلم کا ظہور آ تلاش میں شریعت کے ضابطه حلال و حرام کی پابندی 
صفت ربوبیت کی نفی ہے کیونکہ اللہ تعالی پیدا کرتا | بہر حال کرنی چاہے لیولکہ حرام مشاغل میں 
سے اور کسی کو اپنے سقررہ راستے ہے رو گردانی ا بڑنے سے رزق کی مجموعی ,قدار اس کے لے بڑھ 
نہیں کرنے دیتا ۔ ای طرح انسانوں کے سعاشرے میں ! نہیں سکتی: جنانچهہ اسلام کی ہہت پر معاشی اقدار 
اسلامی ریاست کا فرض ہے کہ وہ مختلف معاشی آ (جن کا تذکرہ آگے آئے )ء لا ,ہر قناعت؛ توکل 
عوامل کو ان کے مقررہ(و جائز) حقوق ہے روگردانی | وغیرہہ اللہ کی صفت ربوبیت ھی ہے متعان ھیں. 
کرنے کی اجازت نە دے . 


(,۰,) قرآن اک ہیں اللہ ۃعالی کے لیے رحمن 
)۸( قرآن مجید میں اللہ تعاٹی ئ۸ لے رالاس ' 


| (ر [الفاتحة] : ))؛ رحیم ( [الفاتحة] : +)ء غفور 
کا لفظ بھی استعمال کیا گیا سے (م١١‏ [الاس] : ۱ ' (ہ[الائعام] :ہو )؛ ٹریم (ےء[النمل] :.م)اورودود 
حالانکہ یہ ربالغلمین میں شاسل ے۔ اس کا علٰحدہ ' (ہ [ھود] : و) وغیرہ صفات کا تذکرہ بہت ”ندثرت 
ذکر کرنے ہے سراد یہ ہے کہ اللہ تعالی تمام ' ہے لیا گیا ہہ (مثال کے طور پر رحمن و رحیم .ہہ 
انسانوں کو بلا استیاز مذھب و ملت؛ رنگ و نسل؛ بار اور غفور مم بار آیا ے) قرآن و حدیث کے 
وطٔن وقوم ہال رھا ے؛ یعنی معاشی حالات میں اللہ ' مطالعے سے پتا چلنا ےہ کہ اللہ تعالی کی صفات رحمت 
تعالی نے ان میں ہے کسی بنیاد پر کوئی امتیاز نہیں ا و محبت اس کی تمام صفات پر غالب ھیں۔ اس میں 
رکھا ۔ اسلامی ریاست کے لے اس میں یہ قرینہ ھے | خلیفة اللہ کے لیے ایک واضح اشارہ موجود ے لہ 
کہ اسلامی رباست کی حدود میں بسنے والے تمام ‏ اسے اپنے تمام معاملات میں دوسرے لوگوں کے ساتھ 
انسانوں کو؛ خواہ وہ کسی بھی ملت ہے تعلق رکھتے ھمدردی؛ تعاون؛ شفقت: فیاضی؛ عنو درگزر اور 
عول؛ معاشی حقوق میں براہر کے مواقع دبے جائیں اور | تحمل جیسی صفات ہر عمل پیرا هونا چاھے؟ چنانچھ 
قعام لوگ اس امر میں آزاد ھوں کھ جس معاشی ونلینے ٰ اسلامی معاشی حکمت کے دو اھم مقاصد عدل و 
کو اخیا رکرنا چاہیںء کر سکیں؛ لیکن بہر حال یه ۱ احسانِ اللہ تعا ی کی اپنی صفات ہے ماخوذ ہیں ۔ 
براہری شریعت کے اخلاقی اور قانونی ضابطی کے اندر جہاں عدل کا قیام اسلامی رہاست کا اھمِ ترین مقصد 
ہی ھوگی؛ جس کا مسلموں اور غیر مسلموں: سب پر , ہے؛ وہاں باھمی معاملات میں ایک دوسرے سے 


پکٹان اطلاق ھوتا ے . احسان کا رویہ اختیار کرنا شریعت کی منشا کے عین 


(چ) الہ تعائی کی صنت ربوبیت کا تِقَامَا یہ ےۓے مطابق ےے ۔ایک مثا ی معاشرے میں آجر و اجی؛ 


.-۔- 
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علم (معاشیات) 


ہائم و مشتری؛ صارف و صنعت کار مزارع و زمیندار 

میں باھمی تعلقات کا انحصار احسان کی بنیاد پر هونا 

چاھیے تاکه وہ اللہ تعال ی کی صفات رحەت و محبت کے 

مظہر ہو سکیں . 

( ) توحید اورشرک دو متضاد تصورات ھیں؛ 

قرآن پاک میں جہاں توحید کے اثبات پر دلائل دہے 

گئے ہیں وهاں شرک ک تردید بھی بہت إر لا 
انداز میں کی گئی سے ( سم [لقمن] :۱۳ ) ۔ اصل میں | 
مرکت انسان ”دو خلیفة القہ کچ منصب سے گرا کر 
اسے چند ہےجان بتوں یا اپنے ھی جسے دوسرے 
انسانوں یا فرضی دیوتاؤں کا غلام بنا دیتا ے اور ؛ 
ظاھر ے یہ بات انسان کے اصل مقام سے بہت فرو تر إٍ 
سے (وں [اللّین] : ) ۔ عقیدۂ توحید ک اسان پر | 


ا 


سب ے بڑی عنایت یە ے لە اسے انے ھی سے 
انسائوں کی غلامی فا تو ا افو 
لا شریک کی غلامی میں دے دیا ۔ حریت فرد اور 
تمام انسانوں میں مساوات: وہ تصورات یں جن کا 
سرچشمہ عقیدۂ توحید کے سوا کہیں اور تلاش نہیں 
کیا جا سکتا؟ چنانچہ اس کے منطقی نتیجے کے طور ہر 
حضور سرور کائنات صل اللہ عليه وسلم نے غلاموں کی 
آزادی کا ایک سلسله شروع ”ٹیا اور ایک ایسا عمل إ 
جاری کر دیا جس سے آھستہ آھستد دنیا میں غلامی کا | 
خائمہ سمکن ھوا( تفہیم القرآنہ م : ۹۹ء تا ۰۲م) إ 
یہی نہیںء جب تک غلامی کا رواج رھا مسلمانوں کا | 
انے غلاموں کے ساتھ رویه آزاد انسانوں جیسا رھا؛ 

یہاں تک کہ اسلامی ریاستوں میں غلام چھوے 

ہے چھوٹے مقام سے ترقی کر کے بادشاہ کے مقام 

تک فائز ھوتے رے! چنانچہ برصغیں پاک و ھند 

میں ایک پورا خاندان غلاماں برسر حکومت رھا ۔ 

غلاموں کے ساتھ حسن سلوک یا ان ک آزادی کا 

محرک بھی یہی عقیدۂ توحید ے۰4 

(,,) قرآن مجید میں اللہ تعال یل کو السمیع (م 








۴۹ں 


. ٹپ وو رر 
۱ 
: 


[النساء] : رہ )ء الخبیر(م [البقرة] : مم )ء العلیم 
(م [ال عمن] : ۹ ) اور البصیر (م [الساء] ‏ 
)١۸‏ جسی صفات ے بھی بیان کیا گیا ھے ۔ 
اللہ تعا ی کی ان صفات پر ایمان انسان میں ایک 
رضاکارانه جذبۂ اطاعت پیدا کرتا ے اسے معلوم ہے 
کہ ایک سمیع و بصیر خدا مجھے هر لمحے دیکھ رھا 
ے ۔ وہ اپنی خلوت و جلوت میں هر جگہ اس احساس 
ہے لمریز رہتا ے کہ اس کا کوئی کام؛ حتی کہ دل 
کے نہاں خانوں میں گزرنے والا کوئی خیال 
بھی اس علیم و خبیر ھستی سے چھپا ھوا نہیں ے 
(م (ال عمرن] : ۹ں م۰)! چنانچە شریعت نے 
بہت سے معاملات میں باقاعدہ قانون سازی کے بجاے 
انسان کے اختیار و ارادہ کو آزاد چھوڑ دیا ے تاکھ 
وہ اللہ تعالی کی سمیع و بصیں ھستی کے سامئے جواب أ 
دینے کے احساس سے خود هی اپنے عمل میں شریعت 
ے مطابقت پیدا کرے ۔ مثال کے طور ہر انفاق 
امانت ودیائت: کسب حلالء احسان اور اقتصاد جیسی 
اہم اسلامی معاشی اقدار کو انسان کے اپنے ارادے 
پر چھوڑ دیا گیا ے اور قانون و ریاست کا دحل صرف 
ایسے معاملات میں باقی رکھا گیا ے جہاں کوئی 
اننرادی عمل شریعت کی کسی بنیادی حد سے تجاوز 
کر رھا هو ۔ اس ے جہاں یہ اشارہ نکلتا ے کھ 
اسلامی معاشی حکمت اپنے نفاذ کے لیے انفرادی 
رضاکارانه عمل کو اپنی بیاد بناتی ے وهاں یه 
بھی پتا چلتا ے کہ بہت ے اسلامی قوائین پر 
عمل درآمد کے لیے کسی پیچیدہ ادارتی نظام کی ضرورت 
نہیں بلکہ اس کا مقصد ایک طویل تربیتی عمل کے 
ذریعے اللہ تعالٰی ک ان صفات کو لوگوں کے رگ وسۓ 
ہیں اتارنا ھے ۔ اس سے معلوم ھوتا ہے کہ اسلامی 
معاشی حکمت کے نفاذ کے لیے جہاں حکومت کاک ر288 . 
بہت اھم ے وہاں اصل انحصار افراد یق تریہ :او 2 
ان کو اللہ تعا ی کی توحید پر سعدکھ۔ ارتاؤ ماق 










2 
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جا نے 

و 

لے 

چا سے عق 

ای و کا 
1 2 دہ مسب کے بے 
سی ہش ہت ہھہسصممالردتجھوووأفنوئی واناؤکراو تد ہے سٹیے_ 








اھ ٰ 
(+م) عقیدۂ توحید اور اللہ تعا ی کی سفت ربوبیت | 
یٹ سوجودہ دور کے استحصا لی نظام کی زبردست نفی ۱ 


"٠‏ علم (مہ 


شکل میں سامنے لاتا ھے ۔ اس ایمان کی بدولت 
کو حلال کاموں پر متوجہ رکھنے کی ضرور 
بلکہ ایک مسلسل تربیتی عمل کے ذریعہ سے 


خروی ےہ ۔ یه عقیدہ کھ رزق کے تام سرچشموں کا ؛ کا عقیدۂ توحید پر ایمان سضبوط کرنے سے ؛ 


سالک حقیقی صرف اللہ نال ے اور انسانوں کو روزی 
بھم پہنچانے کا ذمہ اس نے لے رٹھا ے؛ انسان کو | 
مجبوری کے عالم میں کسی بھی اجرت پر کام کرنے | 
سے روکتا ے ۔ اس کے برعکس وہ اہے ایک احساس | 
عزت نفس عطا کرتا ے کہ وہ کم سے لم اجرت 
(جس پر اس کا گزارہ ھوسکے) ہے کم پر کوئی کام ‏ 
کرنے پر ٹیار نہ ہو ۔ مجبوری کے عالم میں اس کا ھر 
ارت پر عم اف تا ز مان ضرف اتال کا 
درواز کھولتا ے بلکە بالعموم اجرت کے نرخ بھی گرا 
دیتا سے اور یوں سردایه داروں کا ایک گروہ لوگوں . 
کی کمزوری ے فائدہ اٹھا 'ثر انھیں سن مانی اجرتوں 
پر کام کے لیے رکھ لیتا ھے ۔ اس کے برخلاف اگر 
انسان کا بنیادی عقیدہ یه هو که مجھے اپنی عزت نفس ' 
کو فروخت کر کے مزدوری نہیں "ڈرنی چاہے . 
کمولکہ ایک رزاق و کریم سالک میری ضرورتوں . 
سے آگہ ہے اور میرے لیے رزق فراہھم کرے گا تو . 
صنعت کار خود بخود کم سے کم اجرت کا معیار بڑھانے ٠‏ 
پرسجور فران ے بے 
اس٠‏ طرح اللہ تعا یل کی رزاقیت ہر ایمان | 
اسان کو کوئی بھی حرام اور اجائز پیشه اختیار | 
کرنے ہے روکتا ھے بلکہ اس کے لیے حلال کاسوں ى | 
ایک واضح شاھراہ روشن کرتاے۔ وہ بھوک اور فقر 
وفاقہ کے خوف ہے حرام کاسوں کی طرف متوجە نہیں | 
هوتا ۔ وہ ایمان رکھتا ے کہ اگر بھوک ہے مرنا 
بھی پڑے تو مر جاؤں گا؛ لیکن شریعت نے جن کاموں 
کو حرام قرار دیا ے ان کے وسلے سے روزی نہیں 
نہماؤں کا“ چنانچہ اللّہ تعالی کی رزاقیت پر ایمان 
کس جلال کو ایک ادارے زممںن:ت ک 


ا 
ا 
ا 


حاصل ھوسکتا ھے . 
انت 

الله تعالی نے انسان کو تخلیق کیا اور 
اپنے ذسے اس کی هدایت کا کام لے لیا (٭ [ 
ے)؛ پھر اپنی اس ذمه داری کو ادا کرنے ‏ 
یھنا تو افا کر کا ایک خلبے 2 
7غ [الاعراف] ۰م) جو حضر رت ام عليه الہ 
شروع هو کر حضرت محمد صلی اللہ عليه 
آکر ختم ھوا(م [آل عمران] ؛ +م؛ مم [ا 
.م) ۔ اس دوران میں انبباے کرام کی ١‏ 
تعداد دنباء یں ایک ھی پیغام دے کر بھ 
جو اہنی تفصیلات میں خر دور کے تمدئی 
لحانا ہے تو ضرور مختلف تھا لیکن اپنے بنیا 
ہیں بکساں تھا (م [المابن8 ہم؛ : 
دم مم [الشوری] ہ٥م)‏ ۔ ھر نی 
رسالٹ اور آخرت کا پیغام دیا اور لوگوں 
بندگی کی طرف بلایا ۔ حضرت محمد صإٍ 


أ وسلم کا پیغام چولکھ آخری پیغام تھا: 


ہیں اللہ تعا ی نے اپنے من شا کی کال اوز 


آ نازل دردی (م [المآبدة] : م). 


عََية رحالت پر ابات ے مَدَرعة 
اثرات و نتائٔج پیدا ھونے ھیں :۔ 

() قرآن مجید کہتا ہے کہ بی ک 
علیہ وسلّم اپنی مرضی سے نہیں ہولتے تو 
فرماتے تھے جو ان پر وحی کیا جاتا تھا (م 
۲ اسی طرح قرآن مجید ھی سے پتا چلا 
تعا ی نے حضور* کو قرآن مجید کا شارہ 
(و [النحل] : مم) لور بعض معاملاته 


٭ ہھ 


مے اح ہ) م. ںہ 


۹ 


می مج وی 


ملم (معاشمات) 





مجید ی رھنمائی واضح نہیں تھی حضور“ کو شارح 
کی حیثیت عطا کی (م [النسا] : ۸۰ )؛ چنانچە حضور 
پک صلی اللہ عليه و سلّم کے فرمودات: افعالء یا 
دوسروں کے انعال ہر حضور' کی خاموشی اسی طرح 
شریعت کا جزوعے جس طرح کہ قرآن مجید ۔گویا احادیث 
نبوی بھی اسی طرح ہے الہ تعا ی کی منشا معلوم کرنے 
کا ذریعہ ھیں جس طرح کہ قرآن مجید ۔ حضور اکرم 
صلی اللہ عليه وسلّم کا یه منصب اسلامی معاشی فکر و 
حکمت کے لیے بہت اھم بنیاد فراہھم کرت حے ۔ 
اسلامی معاشی فکر کے لیے قرآنْ مجید کے ساتھ ساتھ 
عدیث ایک بنیادی مأخذ کی حیثیت رکھتی ے اور 
اس پر تمام امت کا اجماع ہے : چنانچہ کوئی ایسی 
تجویز پالیسی قانون با تجزیه: جو”لە قرآن یا حدیث 
کی کسی صریح نص سے متناقص ھو؛ وہ اسلامی 
ریاست میں خلاف شریعت قرار پا ٹر مردود ٹھیرےکا۔ 
اس ے اسلامی معاشیات کا بنیادی ڈھانچهە مقرر هو 
جاتا سے کہ اس میں تمام بحث و تمحیص اسلامی 
شریعت کے ڈھانچے میں وہ در کی جا سکتی ہے ۔ 
اسلامی معاشیات اور مغربی معاشیات میں یہی فرقے له 
مؤخحر الذ کر ہےقید انکا رکا مجموعه ہے اور سابق الذ کر 
وحی الہی کی روشنی میں کے گئے غور و فکر 


پر مشتمل اور توحید کے ساتھ رسالت پر ایمان کا ایک | زیادہ 


سنطقی نتیجھہ ےہ . 


(ہ) سسلمانوں کا یه عقیدہ کہ رسول اللہ” باری 
تعالی کے مقر رکردہ شارح شریعت میں؛ اطاعتِ رسول” 
کا ایک رضاکارانه جذبہ پیدا کرتا ہے کیونکە رسول 
کا ارشاد اسل میں خود اللہ تعالی کی منشا ے؟ 
چنانچہ عقیدۂ رمالت ہے شریعت کی معاشی تعلیمات 
ہر عمل درآمد کرانے کے لیے قانون و ریاست کے 
بہت زیادہ دخل کی ضرورت نہیں پڑتی بلکە ایک 
طوبل اورسلسل ترییتی عمل کے ذریعے لوگوں کا 
عقیدۂ وسالت پر مضبوط ایمان شریعت کے اتبلع کو 


ہس فا 





آسان کر دپتا ے:(م [البٹرة] : ۱۰٢٠ ٢١١٢٢۹‏ ) ش ۱ے 








(ك,) تعام ا بہاے کرام انناق تھے و 2 
[اہراهیم] : ۱۱۷) ۔ وہ انسانوں کی طرف ببعوث کے 
گئے۔ انھوں نے انسائی معاشرے میں زندہ زہ .کر شریسی 
لی پر عمل پیرا: و کر. دکھایا اور اللہ تعالٰی 
ی اتاری مرثی شریعت کو اذ کیا۔ حضور اکوم 
سلى اللہ علمہ وسلّم چونکه آخری نی تھے؛ لہٰذا 
مشہت ایزدی نے آپ* پر شریعت کو مکمل فرما دھا_ 
اور آپ7 نے شریعت مطہرہ کو بہ تعام و کال 
معاشرۂ انسائی میں جاری وساری کرکے دکھادیاء 
یوں اس قسم کے بچت سے شبہات کا ازاله هو جاتا۔ىے 
کہ شریعت الٰہی ہے ماخوذ معاشی حکمت شاید عملی 
زندگی میں قابل عمل نہیں ۔ حقیقت یہ ے کھ 
اس طرح کے شبھات بہت کثرت ہے اٹھائے جائے ھی ؛ 
لیکن اگر عقیدۂ رمالت پر ایمان پختہ هو تو کوئی وجھ 
نہیں 'ئہ اسلام کی روشن تعلیمات کے علمبردار ان کو 
عملىی دنیا میں افذ نہ کر سکیں بلکھ وہ اس عقیدے 
کی طاقت پر اپنی راہ میں حائل هونے وا ی مشکلات 
کے لیے کمر بستہ ہو سکیں گے ۔ اگر شریعت کے 
معاشی نظام کے عملىی دنیا میں نفاذ کے امکانات کی 
سجائی پر إنمان پختہ ھوجائے تو نفاذ کا عمل 
طوبل نہیں هو سکتا کیونکە اسی ایمان کی 


بدولت ایسے فلسفہ ھاے حیات بھی دنیا میں ثافذ 


| موے میں اور آج بھی افذ هیں جو کہ انسان یق 
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(م) حضوراکرم صلی الله عليه وسلم اللہ قعالیو , 
کے آخری نہی تھے (ہم [الاحزاب] : ۴۰) آسں۔: 
کی موجود گی میں ھرطرف کےسائل کے لے ا تعالو 
کی براہ رات عدایت وحی کی شکل میں آب' پر 8 
ھوئی تھی ۔ ھرمحاملے میں حضور* اللہ تعالیع 
راست ھدایت پر انحصار کر سکتے توب:: 
ہے اس دنیا ہے تخریف لے جائك کے 














ا منططھ آبند هو گیا۔ دوسرے لفظوں میں انسانیت 
انی بالغ عو گئی کہ وہ شریعت کے ینیادی ڈھانچے 
گی روشنی میں اہنی تمدنی اور غمرانی ضروریات 
گے نطابق اپنے مسائل کا حل آخود سوچ سکے :؟ 
چنانچہ 'حضور اکرم سل اللہ عليه وسلّم کے بعد پیدا 
ہونے والے ایسے مسائل کے لے اجتہاد کا دروازہ 
' 'کھولا گیا جن ہے بارے میں کوئی مخصوص 
حکم'نوجود نہیں۔ اجتہاد کا یہ عمل خود حضور 
آکرم صلى الله عليه وسلّم نے اپنے دور میں پسند فرمایا 
(البخاری؛ کتاب المغازیء باب , پ و کتاب الاحکامء 
باب ٴہم؛ سسلمء کتاب الایمان؛ عدد ۹ہ تا ؛م؛ 
ابو داودہ کتاب الزکأة؛ باب و و إ؛ ترمذی؛ کتاب 
الزکاةء باب ہ؛؟ ابن ماج کتاب الزکاةء باب ہر و 
”کتاب الاحکام؛ باب م؛ٗ دارسی؛ المقدسہه؛ باب مم: 
سمند ابن خنبل) رج ٣ب۳‏ وم ہے ۳ب ۳ں مم؟ 
طبقات ابن سعد؛ عدد ۹٥ہ؛‏ ےہ )؟ چنانچە صحابۂ 
کرام اور ان کے بعد تابعین اور تبع تابعین اجتہاد کے 
ذریمے اپنے دور کے حالات وا شریعت کا 
منشا بیان کرتے رے ۔ اگرچہ بعد کے لوگوں میں 
اجشہاد کی صلاحیتیں معدوم ہو گئیں اور بظاہر اس کا 
دروازہ بند هو گیا؛ لیکن حقیقت یہ ے کہ اجشہاد پر 
پر یہ بندش کوئی مخصرسص بیاد نہیں رکھتی اور 
شریعت' کو لچک دار اور قابل عمل رکھے کے لیے 
لازم ۓے کہ ھر دور ہیں اجتہاد کے ذریے؛ 
شریعت کے بنیادی ڈھانچے کی روشنی میں ؛ نئۓے نے 
سبائل کا حل ڈھونڈا جائے ۔ اسلامی معاشیات میں 
ہیں اجنہاد کے ذریعے دور جدید کے سسائل کا تجزیہ 
ایزاحل تلاش کیا جا سکتا ے ۔ ایک مسلمان ساعر 
اغاشیات کے لیے جہاں قرآن و حذیث بنیادی مآخذ 
یں دور جدند کے سسمائل کے لیے توہ اُجشہاد کا 
لی اپتا اسکتا ےء بشرطیکہ :مجدہذ کی تمام 
2 کے ابو خیجید ھیں بای زتادی 






خرا کی تر دکھے اردردی ‏ فماش و 
١‏ تا ۱۳) ۔ ختم نبوت کے عقیدے پر ایمان کی 
ہرکت سے اجتہاد کا یە بنیادی عمل اسلامی معاشی 
فکر کے مآخذ میں شامل ھوا, 
آضسرت 

اللہ تعالی نے انسان کو اس دنیا میں اپنا خلیفه 
بنا کر ہے بنیادی سر و سامان زیست ہے آراستہ 
کیا اور اس سر وسامان کے ذریعے اپنی منشا کے 
مطابق زندگی گزارنے کا طریقہ بھی وحی کے ذریعہ 
سمجھا دیا ۔ شرعی طور پر انسان اس بات کا مجاز 
نہیں وہ ان وسائل کو اللہ کی مرضی کے خلاف 
استعمال ‏ کرے؛ اگر کرے ٴٗ تو اسے عذاب المی کا 
سزا چکھنا بڑے ا (ہے [الدھر]:م)ء لیکن اگر 
ام تائ گی سنشا کے مطاق زندگی گزارے٣‏ تو 
ایک دائمی راحت انے نصیب هو گی (ہے [الدھر]: 
ببعد) ۔ دنیای یه زندگی ایک دارالامتحان ے؛ 
جس میں اے ایک خاص وقت تک مہلت سے اور اس 
سہلت کے دوران ہے گے تمام چھوٹے بڑے اعمال 
کا حساب اسے چکانا بڑے گا۔قران مجید میں یه 
عقیدہ اننی ‏ نثرت ہے دھرایا گیا ھے نہ شاید ھی 
کوئی صفحہ اس کے تذ دئرے ہے خا ی ہو , 

آخرت پر ایمان کے معاشی اثرات و نتائج : 

١‏ آخرت کے عقیدہ کے ساتھ احتساب کا تصور 
لازم و ملزوم ے(ہے [القیمة] : وم ؛ ٣‏ [المؤینود] : 
)٥‏ ۔ قرآن مجید میں اس احتساب کا نقشہ 
متعدد مقامات پر بہت تفصیل ے بیان‌ھوا ے ۔ پھر 
روز حشر کی ھولناکیوں اور جہنم کی غصب اکیوں 
کا تذکرہ بہت شرح و بسط ہے کیا گیا ے؛ چنانچہ 
عقیدۂ آخرت پر اہک سضبوط ایمان انسانو ں کو شریعت 
کی خلاف ورزی اور اللہ تعا ی کی افرسانی سے روکۓ 
کا سب ہے مضبوط محرک نے ۔ اگر کسی معاشرے 
میں روز آخرت کے حساب کا تصور سمضبوطی ہے جم 
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علم (معاشیات) 


جائے تو بےشعار معاملات میں لوگ ابنی مرضی سے 
اللہ تعاٰی کی اطاعت پر کاربند ھو جائیں گے او ر کسی 
قائون نافڈ کرنے والے ادارے کی ضرورت کمھی پیش 
آئے گی ۔ اس طرح جنت اور اس کی نعمتوں کا ذ کر 
قرآنَ مجید میں بہت تفصیل سے کیا گیا مے ۔ جہاں 
جہنم کا خوف آدمی کو برے کاہوں سے روکتا ے؛ 
وهاں اللہ تعا ٰی کی نعمتوں کا بیان اسے اچھے کاسوں ک 
طرف راغب آکرتا ے؛ چنانچہ اور معاسلات ک طرح 
معاشی معاملات میں بھی شریعت ک رضاکارانه پابندی 
اور حلال وحرام ی احتیاط؛ روز آخرت میں جزا و سزا 
پر ایمان کے ذریعے پیدا کک جاسکتی ہے ۔معاشی ترقی 
ال امانت؛ دیانت؛ احساس ذىەداری؛ کام کلگن؛ 
خلوص وغبرہ؛ ایسے ''غیر معاشی عواسل'“ ہیں جن 
کی عدم موجودگی میں بڑی ہے بڑی سرمایه کاری اور 
منصویه بندی مثبت نتائج پرآسد نہیں کر سکتی ۔ یه وہ 
عوادل یں جوعقیدۂ آخرت کے بغیر انسان میں پیدا 
نہیں عو سکئے؛ چنانچہ اگر معاشی ترقی مطلوب هو تو 
جہاں سادی اسباب کی منصوبه بندی کی ضرورت 
وھاں ان غیر معاشی عواسل کے لیے عقیدۂ آخرت 
کا ایک محکم نقش بھی دلوں میں بٹھانا لازم ھے . 
٦ہ‏ آخرت میں حساب و کتاب کے تصور سے 
خود بخود یہ بات لازم آنی ۓ کە اس دنیا میں 
انسان کو بعض کاسوں ‏ آزادی ھ وکیونکە بغیر آزادی 
عمل کے کسی احتساب کا تصور ایک لغوسی بات ے؛ 


چنانچہ الہ تعالی نے انسانوں کو جو مادی ومائل 


دیے ان می تصرف کی آزادی ھونا لازنہی بات سے ۔ 


. یہی وجہ ے کہ اسلامی شریعت اتی ملکیت کے 
, تصور کا اثبات کرتی ے 


(مسلم؛ کتاب الحجء عدد 
ےہ ؟ ابوداودہ المناسک؛ ہاب )٦‏ کیونکە اگر 
کوئی شخص کسی چیز کے تصرف میں آزاد نہیں تو 
وہ اس کے بارے میں جواب دہ کے هوگا؟ ایے 
تمام نظام ھاے فکر جو انسان کے لے ذاتی ملکیت 





کو ناجائز سمجھتے ہیں اسلام ی بنبادی حکت ک4 
متناقض ھیں, ا 

م۔ قرآن مجید میں آخرت ک زندگی کو ایک 
پائدار اور ابدی زندگی قرار دیا گیا ے جبکھ دفیا 
کی زند گی اس کے مقابلے میں چند روزہ سے (ےہ 
[الحدید] : .م) ۔ متعدد احادیث میں حضور اگرم 
صلٌ اللہ عليه وسلّم سے دنیا کی اس عایفیٰ اور ضحتیٰ 
حیثیت کے بارے میں روایات منقول ہیں (مسلمء 
کتاب الجنةء عدد ٭ہ و کتاب الزھدء عدد م؟ ململد 


٤ 
٭7ب ہپس‎ 
کا‎ 


احمد رہ موم رم+وم:۹ ہ۳ق 
۳ح ى+قوھہ: ۱٣)۔‏ اس 
عقیدے میں اسلامی معاشرے میں مثبت معاشی اقدار 
جنم لیتی هیں؟ جنانجهہ امانٹ؛ دیالت؛ عدل: احسان 
او ررکسب حلال وغیرہ اقدار دنیا کے عارضی ھونے کے 
تصور ھی ے پیدا ھوتی هیں. 

م۔ روز آخرت کا احتساب انسان کو مادی 
وسائل میں دیے گئے تصرف کی ایک منطنی ضرورت 
هے ‏ اس ہے اس دنیا کی زندگی میں بھی احتساب کا 
اصول ایک پسندیدہ قاعدے کے طور ہر سامنے آتاے ٭ 
اسلامی ریاست کو شریعت ابی کے نفاذ کہ سلسلے 
میں بہت وسیع اختیارات حاصل ھیں؟ لٰہذا لازم ےہ 
کہ جن لوگوں کے هاتھ میں زہام اقتدار هو ان کے 
باقاعدہ احتساب کا عمل بھی جاری رے ۔ حضور* کے 
دور میں احتساب کا عمل زکوۃ کے عمال پر بھی جار : 
ھوا ۔ خلفاے راشدین کے دور میں بھی احتساب کا 8ر 
عمل باقاعدگی ہے جاری تھا ۔ اس کے مد فو 
مسلمانوں کی حکومتوں میں ''الحسبہ'' کا ممکغا 
بہت باقاعدگی ہے جاری تھاء جس میں محط 
چھوٹے چھوٹے کاموں سے لے کر بڑے بڑے انا 
میں لوگوں ہر کڑی اگرانی رکھتا تھا !8 ۰ 
ہے اس ادارے کے پیچھے یں یف 


و:+موء ے١‏ ہم تا 



















ٹاو قائں لھا کر لوگوں کو پریشان نہ کریں 
ََ (السخاوی : الحسبه فی الاسلام) ۔ اس دوری اسلامی 


وفاست گے لیے اس میں واضح اشارہ موجود ھے کہ اس | کا مطالعد کرتی هے جو ہیدائش 


گے تعام اداروں کے وظائف کو احتساب کے عمل کے 
ساتھ واہستہ کرنا چاہچے تاکھ وہ لوگ جو عوام کے 
مال کے امین ہیں وہ کسی طرح اس سے ناجائز 
فوائدكد حاصل نہ کر سکیں . 
خلاصۂ بحث : اوہرکی بحث ے یہ واٰضح 
عوا کہ اسلامی معاشی حکمت کے بنیادی تصورات 
نوعیدہ زعالے اور آخرت ے :ماغوذ میں۔ ان عثائد 
پر مستحکم یقین شریعت کے مطلوبہ نظام کے نفاذ 
4 ےفروری ف2 انا تعائی نظام کے نفاذ کی 
کوئی بھی کوشش بنیادی عقائد میں تربیت کے 
عمل ہے شروع ھونی چاھے , 
اسلام کی معاشی افدار 

السائی عمل معاشرے کی سسلمہ اقدار ہے بہت 
گھریئ سٹاسہت رکھتا ے ۔ مہذب معاشروں میں 
افراد اور اجتماع کے دربیان ہم آھنگی کے لیے لازم 
ہے کہ هر فرد ان اقداری پابندی کرے جنھیں 
اس سعاشرے ہیں قابہل تحسین سمجھا جاتا ےۓے 
اور ایسے طرز عمل ہے گریز کرے جسے ناپسند کیا 


جاتا ے؟ چنانچہ عم جو طرز عمل اختیار کرتے ہیں | ص 


اس کی ایک وجہ یه بھی ھوتی ےہ کہ معاشرے میں ا سے 
پسندیدہ سمجھا جانا ےہ اور جن کاسوں سے هھم احتراز 
کمرلے ہیں ان کی ایک وجہ یہ ھوتی ےہ کہ وەھماری 
مبلمہ اقداو کے منافی ھیں ۔ معاشرے کا قانون بھی 
٦‏ ای اقدار ی روشلی میں مرنب کیا جاتا ے 
ظھو ان اقدار ی خلاف ورزی کرنے والے خواه 
اون کی زد مین لہ بھی آنے هوں؛ بہر جال لائق 
يف فور کے جاتے ہیں اور معاشرے کا اجتماعی 
اق کا طز ہہل پر احتجاج .کرتا ہے . 

رو مین 6ےہ ا افعال و کردار 








کا مطالعه کرتا ھو ان سلمه اقدار ہے ہے تعلق 








نہیں رہ سکتا ۔ معاشیات انسائی زندگی کے اس پپاؤ 
دولت؛ صرف دولت 
اور تقسیم دولت سے متعلق ی: للہا یہ معاشرے 
کی اقدار ہے بہت قریبی تعلق رکھتی ے. 

معاشیات کا وہ علم جسے ھم اب تک مغربھی 
معاشیات کے نام سے یاد کرتے آ رے ہیں ؛ مغرھی 
ممالک کے پس منظر ہیں سرتب ھوااعے ۔ پچھلی دو 
صدیوں میں مغربی مفکرین نے اپنے معاشرے کے 
لوگوں کے معاشی طرز عمل کا مطالعة کیا اور اس ہے 
جن نتائج کی تکذیب سمکن لہ موئی وہ مغربی 
معاشیات کا جزو بن گے ۔ اگرچہ مغربی معاشرے 
کی اقدار کا مطالعہ معاشئین کے دائرۂ عمل میں 
شامل نه تھا بلک وہ واٰح الفاظ میں اے دعاشیات 
کے نفس سضمون سے ایک خارجی چیز (وںہہ٭چ٥٭ہ)‏ 
سمجھتے ھیں؛ تاھم اس ےکسی کو بھی انکار نہیں 
کە جب کوئی تجزیہ مغربی معاشرے کے پس منظر 
میں کیا جاتا عے تو مغربی اقدار ان کے مفروضے 
کے طور ہر پس منظر میں بہر حال موجود عوتی ہیں 
(ر: 71× 5:0۸۱ ٤]‏ جچہوءہ ئا ہں:۷ا؛ ضص ہی؛ ہجہمو؛ 
۹+م؛ ۹‏ تام ؛! نلناءا:ہہہمتا ٢ہ‏ ۶:اہهن) ۰ا٦)‏ 
ہ) ۔ شال کے طور ہر تمام معاشی تجزبه 
اس مفروفے پر کیا گیا ہے کە وہ ایک ایسے معاشرے 
ہے متعلق سے جس ہیں آزادی راے؛ آزادی فکرہ 
آزادی عمل؛ بے قید ذاتی ملکیت؛ بے قید ذاتی تصرف 
ملکیت جیسے اسورمستحسن سمجھے جاتے هیں اور جہاں 
ریاست کی ایسی مداخلت جو انسانوں کی ان آزادیوں 
کو کم کر دےء بری جانی جاتی ہے؛ لیکن چونکہ 
یه سپ باتیں اتنی بین اور واضح هیں؛ لہذا 
معاشغین کو ان کے باقاعدہ بیان کرنے کی حاجت کم 
ھی محسوس ھوتیےۓ اور ایک عام آدىی کے لے یہ تأثر 
قائم کرنا کچھ سشکل نہیں رھتا که معاشی تجزیه 


علم (معاشیات) 





صرف حتائق اور اعداد وشماریق روشنی میں س تب 


کے گۓ نتائج پرمشتمل ےے۔ اس کے بارے میں یھ 


تاثر بھی پیدا ھوتا ے ”کە یہ نتائج آفاقی سچائیاں 


میں حالالکہ یہ محض مغربی معاشرے میں بہسے 
والے اسان کے بارے میں اخذ کے گئے تصورات 
ہیں اور یە نتائج اسی کے طرز عمل کے بارے میں 
ٹھیک هو سکنے ہیں ۔ ان کا آاقی هونا بہض 
اوقات اتفاقی نرعیت کا بھی هو سکنا ے ٠‏ لیکن جن 
بنیادی حقائق پر وہ نتائج رب کنے ہیں و ۱ 
پہر حال ایک مغربی معاشرے عغی سے ىأخوذ ھیں۔ 
مغربی معاشیات کے نتائجچ اس تعاسرے کے اقدار سے 
اس طرح گندۓے ھوے ہیں لہ انھیں علحدہ 
کر کے محض ان حقائق تک پہنجنا جو لہ آفاقی 
نوعیت کے ھوں ایک انتہائی مشکل تام ے؛ لہذا بھ 
ممکن ھی نہیں ”دہ مسلمان معاشروں کے لیے مغربی 
معاشی تجزبے کا ایک ایسا تٹہیم شدہ ایدیشن تیار 
”ٹرلیا جائے جو سغربی اندار کے مفروضوں ےہ آزاد هو . 
اگر غور ے دیکھا جائے تو اسلامی معاشی . 


.سس سس۔ٌ۔ 


کے افراد کے معاشی عمل تج مطالعہ 'درنے سے | 
قیل اس معادرے ک افدار ٴا واضح افراافق حا 
کرنا لازم ”نیونکہ لوگوں عمل ان اقدار : 
سے بہت گہری مناسبت زٹھتا مے ۔ دوئی ایسا 
تجزیە جو اپنے بنیادی مفرونے کے طور پر ان اقدار سے 
غیر متعلق هو. ۔جے اور ناقابل تردید نتائچ ہر نہیں 
پہنچ سکنا۔ چولکہ ہم آگے چل کر اسلام کے 
معاشی اصول بیان کریں گے للہذا لازم ے که اس 
جگھ تھوڑی دیر کے لیے رک کر اسلام کی معاشی 
اندار کا بطالعه کر لیں ۔ اس سے همیں اندازہ ھو 
جائے گا کھ وہ معاشرہ کس قسم کا ے جس میں 
ہم ان امولوں کو افذ کریں گے ۔ یه معاشی اقدار 


فی الال ھمارے بنیادی اصول ھیں اور آئنٹ یال -- 
کے جانے والے حقائق ان ک سوجودگی ھی میں 
صحیح ھوں گے . 

اسلاسی معاشی اقدار کی دو ٹسمیں ھیں : 





(الف) مثبت؛ (ب) منفی ۔ مثبت اقدار سے ھماری 
مراد وہ تمام طرز هاے عمل ہیں جو :عاشرے میں 
قابل تحسین سمجھے جاتے ھیں اورمنٹی اقدار سے 
مراد وہ جو معاشرے میں بری نگاہ سے دیکھے جاتے 
ھیں ۔ ذیل میں ھم ان کی تفصیل بیان کرتے یں . 

مثبت معاشی اتدار : 

(م) اقتصاد: اس کا مطلب سے میانه روی ۔ 
اسلام ہیں اقتصاد ”ثو ام الاقدار (طہ ۷ ٤٥طا340)‏ کا 


نام دیا جا سکتا سے ۔ قرآن مجید میں آیا ہے کھ 


اسلام گہراھی کک بے شمار پگڈنڈیوں میں ایکه 
سیدھی راہ سے (ہر [النحل] : ہ) ۔ سلمانوں کو 
نرآن مجید ہیں مه ولا (معتدل اىت) کے نام سے 
یاد "یا گیا سے (م [البقرۃ]: +م) ۔حضور؟ نے 
فرنایا : ”'خیر الامور اوسطھا“ (مشکوة المصاہیحء 
باب الحذر و التانی فی الاہور)۔ غرض کہ زندگی کے 
جملہ اسور میں اسلام نے میانھ روی اور اعتدال کو پسند 
شیا ے ‏ معاشی معاملات میں بھی یه میانه رویع 
بہت واضع طور ہر نظر آنی ے ۔ پیدائش دولتء 
صرف دولت اور تقسیم دولت کے جملہ اسور میں افراد 
و اجتماع کے لیے دربیائی راہ کو پسندیدہ سمجھا گیا 
ے۔ تمام معاشی اصول اس ک تصدیق کرتے ہیں ۔ 
مثال کے طور ہر نہ تو یە بات پسندیدہ ے کھ آدمی 
دن رات صرف معاش کی فکر ھی میں الجھا رھے 
١١(‏ [انکاثر] : ,:م) اورنہ یہ کہ کوٹی ام ه 
کرے اور تکما بیٹھا رعے(ڑےہ [الحدید] :ےم) ۔ اس 
طرح نہ تو یه مطلوب ہۓہ کہ آدمی اپنی ساجی دا 
اپنی ذات پر اڑا دے(ے[الاعراف] ۱۰م) اورله 8 6ع 
اتنا بخیل عوکھ اپنے آپ کو بھی اس وے سوک" 






”لم (عافمات) 
(۔ [ال عمرن] : 
ےم [الحدید] مئ؛ مو [الطلاق] : ہرم)؛ و [الیل] 





رص 


1 
7 
أِ 
۶ 


ا 
٦‏ 
٦‏ 
٤‏ 


لیں ۔ غرض کہ اسلام کے جس معاشی اصول کو بھی ' 
دیکھیں؛ اس کے پیچھے 'اقتصاد“ ی روح کار فرما , 


نظر آتی ہے . 
(م) انضاق : اس کا لغوی معنی تو ''خرچٴ درا“ 


اپنے اھل و عیالء عزیز و اقارب؛ معاشرے کے 


علم (معاشیات) 


یہام [السك]: پم تاپرم؛ ٰ یہ رضا کارانہ ے اور ٹیکس کی ادائی ایک قانونی 
: | فریضه ے. 

۸)؟ پھر نە تو یه پسندیدہ عے که لوگ دولت کے | 
پجاری بن جائیں اور نە یە کە رھبائیت اختیار کر 


انفاق اسلام کی ایک اہم قدر ہے ۔ قرآن مجید 
میں بہت سی جگہوں پر اس کی ترغیب دی گئی ۓے 
(م [النسا] ع وم تا وم ےو [الحدید)] یمم مم؟ 
×ہ [المل] :مہ تا .س) می کے 
علاوہ دنیا میں اس سے مال کے فروغ کا کليه 


آخرت میں اجر 


بیان "کیا گیا ے نظ جو بظاھر لگنا ے کہ 
ہے لیکن قرآن و سنت میں اہے اصطلاحی طورہر ؛ 


مستحق لوگوں اور اجتماعسصی مفاد کے کاسوں پر : 


حلال مال میں نے رضاکارانہ طور پر الہ کی رشا کے لیے 8 


خرچ کرا (م [البقرة] : ےںم؛ م [النسا٭] ۹۱ء .0 


[الرعد] : ےہ [الحدید] : ے؛م [السٰفتون] : 


ہ٭و؛ مہ [التغاسن] : ہم) ۔ اس تعریف کی رو ے 


پر حاوی ہے جو اللہ تعالی کک خوشنودی کے لے ' لیے ' 


3 


جائیں ۔ ایک حدیث میں وہ انفاق افضل سے جو 
آدمی اپنے نفس پرٴ کرے (البخاری؛ کتاب الزکاة؛ 
پاب مم ہرم و کتاب الوصایاء باب ١۳‏ 
ےر؛ ہم؟ سسلم؛ 'لتاب الزکاۃ؛ عدد ےم تا +ہ) 
اور ایک اور روایت میں ے ‏ لهہ اپنے قریبی اعزہ و 
اقارب کو چھوڑ کر دور کے لوگوں پر انفاقق (خرچ 
کرن) اللہ کو مطلوب نہیں اسی طرح انفاق صرف 
فلاچ عامہ کے کاسوں پر خرچ کرنے کا ام نہیں 
کیونکهہ اس میں اصل مقصود اللہ کی رضا ے نہ که 
لوگوں ی فلاح؛ لہذا یہ مغربی معاشرے کے مخْیر 
حضرات کے خرچ سے مختلف صرف رضائے الٰہی کے 
ول کا لیے خرچ کرنا: کے / خوقہ وہ اہنے ننس ہو 
جو یا دوسروں پر ۔ اس طرح یہ اسلامی ریاست کے 
اوہ با ۃ دمٹر ہے ماف بے کوک 


ھ 





ثم ہو جاتا ہے اس کی تردید کی 


مت ۰ہ م؛ ہےم) ۔ اللہ کے 
مبغوش لوٌّٹوں کی ایک صفت یہ بھی ببان کی گئی ۓے 
لاو اق کی تا کہ لیے اپنے مال دو خرچ نہیں 
ٹرتے تیے (و [التوبة]: مم ہ و: ےہ [الحدید] : 
٠ہ‏ [المتففون] :ے) ۔ فرآن مجید کے علاوہ 
کر اغاایہ بی رر مل امماه ویر 


لوگوںٴ دو انفای کی تعلیم دی ہے (یسند احمد ۲ : 
انفاق صدقات و خیرات سے بڑھ ”ثران تمام مصارف ' 


۹۶۸ رام 8رس رحب ہجےم؛ ٢٥۵۳٣۸‏ ۱مم") 
م٣۱۰م)‏ ۔ حضور صلى الہ عليه 
و سلم کا اپنا عمل یه تھاٴ لہ جوبالٴ نسی طرف سے 
ناو رات گزرنے ہے پہلے پہلے صدقهّ ٹر دیتے؛ 
حتی ٴ لہ عین وصال ہے قبل جر تھوڑا سا مال گھر 
میں سوجود تھا وہ بھی صدقه کر دیا اور جب دنیا 
ہے تشریف لے گۓے تو کوئی مال و دولت جمع نہ 
تھی ۔ آپٴ کے صحابہ کا عمل بھی ایسا ھی تھا ۔ 

میں سے هر ایک انفاق ہیں سبقت لے جانے کی 


؛ڈےا ماةاثظ٥:‏ 


کوشش کرتاء حتی لہ بعض نے اپنا سارا االه 
ایز میں خرچ کر دیا اور بعض نے نصف اثائہ ۔ 

اسی طرح درجہ بدرجہ جس لو جننی توفیقی ھوتی وہ 
اس ہے گریز نہ کرتا ۔ قرون اوی کے مسلم معاشرے 
پر ایک نظر ڈالنے سے پتا چلتا ےے که هر شخص اہنے 
مال کو دوسروں پر قربان کرنے کے لیے بے تاب رهتا 
تھا ۔ یہ سب انفاق کی فضیلت اور اس کی اس قدرو 


علم (معاشیات) 


منزلت کی وجہ سے تھا جو که قرآن مجید میں بیان 


ھہوئی اورجس پر خود حضور صلی اللہ عليه و سلم نے | 


اپنی ساری زندگی میں عمل فرمایا. 
انفاق صرف صاحب حیثیت لوگوں ھی کے لیے . 


ایک پسندیدہ عمل نہیں بلکہ اس کی ترغیب اض ۱ 


غریب سب دو دی گئی ھےء حتیٴ لاە حدیث میس 
عے کہ کوئی صدقہ بھی حقیر نہیں ؛ خواہ وہ نصف 
ٹھجور ھی ٹیوں نه هو (البخاری؛ 'ثتاب الصومء ٠‏ 
باب سو کتاب الزکة؛ بابارںے رم مہ“ ےم؛ 
ےم مسلمء عدد ۲بر تائم)؟ گویا معاشرے میں 
کسی وقت ٴ دونی ایسا طبقہ نہیں رھنا چاھیے جو 
صرف لینے ھی 
ھمت و توفیق کے مطابق 
کرنا چاہبے , 

انفاق دو معاشرے میں رانچ درنے کے لیے 
جہاں اجر آخرت اور حضور* کے عمل ے ترغیب 
دی گئی وهاں اسے اور بھی دئی طریقوں ے فروغ 
بخشا گیا ۔ مثال کے طور پر بہت سے گناھوں ‏ نا ٴ تفارہ 
صدقه قرار دیا گیا تا دہ لوگ اپنے گناھوں کی 
پخششس کے لے سا ی ایٹاز 
رٹھنے یق صورت مس 
'ٹھلانا قسم تورنے کی صورت میں فدیہ دس مسکینوں 
لو ٹھانا دھلانا اور رمضان کا روزہ توڑنے کی صورت 
میں فدیہ سالھ مسکینوں دو ٹھانا ‏ ٹھلانا 
(م [الجقرم]: مہ:ہ [الہاید] ؛: ۹ہ 
[المجادلنة] : م)ٴ لیکن 


پر ا ٹتفا ٹر ا ھە بلکە سب دو ایۂ 
و تح ات یہ 2 ٹو ابی 


5 ۱ 
اللہ کی رضا کے لیے خرچ 


ٴ2 
ذرںء سثلا روزہ نہ 


انفاق اسّی صورت میں 
ایک خوبی ہے اکر اس میں حسب ذیل خصوصیات 
موجود ھی : : : 

(الف) انفاق صرف اللہ کی رضا کے لیے هو 
'(م [البقرة] : ۰ہم) ۔ ریا کا شائبه بھی اس خوبی کو 
برائی میں بدل دیتا عے؟ چنٹانچہ ریا کے لیے کیا 
گیا خرچ سزا کا مستوجب ے (م [البقرة]: مہم ؛ 


فديه غریب ٹو ٹھانا إ 


٠.775۲ 


ا 
1 
لَ 


ا 
۱ 


ٰ 
ِ 


علم (نماشیات): 





م [السساہ] : ۸م). 

(ب) انفاق فراخ غ دف اور دل کی رضا کے ساتھ 
' کیا جانا چایے لہذا اللہ کی راہ میں خرچ ایسے 
:مال کی فکل میں نہیں هونا چاعتے جو اگرخود دیۓ 
والے کو پیش کیا جائے تو وہ لینا پسند نہ کرے؛ 
' یعنی چھائٹ چھائٹ ‏ ذر گھٹیا اور از کار رفته مال کو 
اللہ کی راہ میں صرف نہیں کرنا چاہیے بلکە 

حتی الوسم انفاق بہترین مال میں ہے ہونا چاہیے 
)(۳ زا عمرن] : ۲ء 

(ج) انفاق کے بعد احسان جتانا یا طعنہ دینا 
انفاق کے اجر ٴلو تھا جاتا ے (م [البثترةۃ]: رپس 
مہ ؛ ۰ ءم) ۔ قرآن مجید میں اس کی سخت وعید آئی 
سے ۔ [ایسے انفاق ہے دوئی آخروی فائدہ نہیں 0 
اور سسلمان کی شان سے بعید ات وہ کوئی 
عمل_ ٹرے جس پر اخرویفائدہ مترتب نہ ھوتا هو 
لہٰذا اپنی نیت کی اصلاح ضروری ے]. 

(م) اگرچه انفاق دھلے بندوں بھی کیا جا 
سا ے؛ لیکن افضل وہ انفاق عے جو چپکے ہے کیا 
جائے؛ حتی لہ بائیں ہاتھ کو خر نہ ہو کهہ 
دائیں هاتھ نے دبا دیا (م [البقرة]: ہےم! نیز 
دیکپے الہخاری؛ تاب الزك5ة باب ہررئ٭ہو 
"تاب الوصاباء باب و و ٴذتاب فرض الخمس ء ہاب 
9و تاب النفقات؛ باب ؛ مسلم؛ ال زکاۃء عدد 
مو تاےوہ ج,رر: سوطا الٹرغیب فی الصدقة 
عدد ر), 

(و) ان حالات میں انفاق جب انسان کوذائن 
الا جایٹ کن عر بت زڑی فضت رکھتا هہ 
اپنی ذات پر دوسروں کو ترجیح دینا اتتی بڑی خوبی 
هھے کہ قرآن مجید میں اے اہنے مطلوب مومن کی 
صفات میں سے گنایا گیا ے(وء [الحشر]: ۹ 7 

(ز) اپنی تمام فضیلتوں کے باوجود :انفلقی. 
اقتصاد کے ساتھ کیا جانا چاہے ن اوسارہ 









۸م 


علم (معاشیات) 





جس کے بعد آپ دوسروں کے دست نگر بن جائیں یا 
آپ کے ال وعیال فاقہ کشی کرنے, لگیں ؛ مطلوب 

ایسے انفاق کے بعد جو پچھتاوا ھوتا ےہ 
وہ اس کے اجر کو کھا جاتا ہے . 

انفاق ایک معاشی قدر کی حیثیت ے اسلام 
میں صرف دولت کے اسلوب ”دو بہت گہرے انداز 
میں متائر کرتا ے؟ چنانچہ اسلامی معاشرے 
میں صارف کے طرزعمل کا تجزیمہ کرتے وقت 
انفاق کو ایک اہم عامل (۲ماءع6) کے طور پر 
رکھنا ھوگا, 

۳۔ کسب خلال : جیسا که پہلے بیان "لیا 
جا چکا ہہ اسلام کی معاشی حکمت ہیں ضابطۂة 
حلال و حرام کو ایک مرکزی حیثیت حاصل ہے ۔ 
کسی دوسرے معاشی نظام میں اس طرح کا ضابطة 


حلال وحرام موجود نہیں ۔ حلال وحرام کے اس ! 


ضابطے کی اہمیت کا اندازہ اس ہے لگایا جا سکتا ھے 
کہ کوئی کاروبار با پیشہ. خواء مادی ثقطه نظر 
سے کتنا ھی منفعت بخش ہو؛ اگر وہ حرام ےہ تو 
کوئی فرد اہے اختیار نہیں درسکتا اور نہ 
اسلامی ریاست کا قانون اس کی اجازت دیتا ے (ذمی 
اس سے سستثٰی هیںء یعنی مسیحی اور یہودی وغیرھم 
اھ لکتاب اپنی کتاب کے احکام کے مطابق خنزیر اور 





۱ 
ٰ 
: 
ٰ 
ٰ 


ٰ 
ٰ 
ا 


شراب کا کاروبار آپس میں کر سکتے ھهیں) ۔ ایک طرح | 


سے اسلامی ریاست میں تمام سرمایه کاری کا بنیادی 
معیارحلال وحرام کی یہی تمیز سے ۔ سرنایه کاری کے 
وقت سب ہے پہلے یہ دیکھا جائےگا که شریعت ک 
نگاہ میں یه کاروبار حرام تو نہیں۔ اس کے بعد صرف 
حلال مدوں ہر سرمایہ کاری کے لیے تجزیه لاگت و 
منفعت کا اصول یا کوئی اور معیار: استعمال کیا 
جائے گا. 

...۱ جہاں تک عرام پیشوں یا مشاغل کا تعلق 
جک بل اس کک تفصیل قرآن و حدیث میں موجود ے 


(م [البترةق] : ەےم تا رےء؛ +[ال عمرن۵]: ؛ہ 
[النساء] :, ۱؟ ہ(المابد.]: رما مم [الٹور]: ہما 
۳۱ [لدمن] +پ؟ جہ [المطففین]: م تا م) ۔ اس کی 
مد دور میں مزید اجتہاد کر کے به جانا 
کہ "لدوٹی پیشہ یا مشغلہ حرام تو 
کت ا کی کت باقی تمام پیئے حلال ہیں ۔ 
اسلامی معاشرے میں حلال ذرائع سے روزی کمانا 
بجاے خود ایک قابل تحسل کم سے (ہ [البقر8]: 
ہہر؛ ء [العابدةا: ہہ؛ ہ [الانقال] : وم؛ پہ 
[التحل] : م۱ ) ۔ معاشرے میں جو لوگ جائز اور 
حلال پیشوں میں سنغول ھیں ان ٴ دو عزت وا کرام کی 
نگاہ سے دیکھا جاتاے ۔ اس کے برعکس حرام ذرانم 
سے روزی دمانے والے قابل نفرت اور نکو ٹھہرتے ھیں۔ 
اس کی بنیاد ایسی متعدد ھدایات یر ےہ جو ھمیں 
سب حلال کے سلسۓ میں قرآن و حدیث سے ملتی 
عے۔ قرآن مجید میں واضع طور پر حرام ذرائع کی تنکیر 


کی گئی ہے ۔ اس ضرح حضور صلی لہ عليه وسلّم نے 


سب حلال کی بہت سی فضیل یں بیان فرماٹیں 
(ہسند زی عدد وسہ. ,مو ممم)؛ عتی کله 
000 دولی صدقه بھی اس وقت ٹک قبول 
نہیں ھوتا جب تک وہ حلال ذرائءم ہے حاصل شدہ 
آسدنی میں ہے له ھو۔ ایک روابت میں سے اپنے 
ہاتھ سے محنت در کے 'لمانے والے سے بہٹر روزی 
”ئسی کی نہیں . 

تجارتی معاملات میں بھی بہت سے بعاھدات 
بیع فاسد کے ضمن میں آتے ہیں ۔ حضور صلی اللہ عليه 
رت ای ات نا ون رک 
کو منع فرمایا ۔ اس کا یه اثر وا کہ اسلامی معاشرے 
ہیں ”٭کسب حلال' ایک قدر کے طور پر ابھرا ۔ 

اگرچہ کسب حلال اسلامی معاشرے کی ایک 
قدر ے؛ تاھم اس میں بھی اقتصاد کی روح کو 
برقرار رکھنا لازم ے؟ چنانچہ شریعت میں یہ 


سس ےےز .زج مھہ--*× ۹ 


سطلوب نہیں کہ انسان کسب حلال میں اس درے 
ممیت شاو ہیں می 
(ہ [السفقون] : و؟ ۰.۲ [الشائر]  :‏ تا م)ء یا 
اپنے نفس کے حقوق کی پرواہ نہ کرے؛ یا اپنے ال و 
عیال کو بھول یا اپنی دیگر معاشی ذمه داریاں ادا 
کرنے کے قابل نہ رے؛ کیونکہ کسب حلال میں 
یہ انہماک نە صرف معاشرتی عدم توازن کا باعث 
بٹتا ے بلک اس سے اسان کے نفس ہیں حرص اور 
بخل (مہ [التغابن] : ہم) کے جذبہات پرورش پاتے 
ہیں ء جو ”لہ شریعت میں مبغوض ھیں, 
مہ اسانت 
معاملات میں امانت و دیانت ایک آفاقی 


قدر ےہ ۔ اسلامی شریعت نے بھی اس کی تائید کی 


سے ۔ ارشاد بہاری تعالی ے لہ امانتیں ان ۱ 


کے حقداروں کو واپس پہنچا دو(م [السا۔]: ہ٥)۔‏ 


قرآن مجید میں جا بجا امانت کی صفت ”دو قدری نگاہ , 


ہے دیکھا گیا ے (م [البقرة]ء ۳م ء؛ ہ [الانفال] : 
ےم؟ سم [المؤمنون]: ہ)۔ کہیں اس کا تذکرہ 
مقربین الہی کی صفات میں کیا گیا ۓے (ہ سم [الشعرا] : 
۳)) اور کہیں لین دین اور ناپ تول میں پیمانے 
پورے استعمال کرنے کی تا شید ےہ (۳, [المطنفین] : 


تا م)۔ اسی طرح حضور صلى اللہ عليه وسلم نے | 
بھی متعدد احادیث میں تجارت اور لین دین کے جمله | 


امور میں امانت کی تحسین فرمائی اور حیانت ہے 
روکاء خواہ یه ایک ایک دھاگے کے برابر ھی هو 
(مسلمء ”ثتاب الایمان عدد (پم) ۲ ہام؟سمند احمد؛ 
ج+ٴ: وچج؛ ؛وڈم؛ ةو‌ےم)؛ ۱ ہ٥‏ ٴ مم : ۴ئم) 


جج ہج رم ڑآ بر جوحمم+ڑٗڑ ئجص؛ ۱۲٥١‏ ےم) 
مب مو وم +ہے؟ ابن ماجہ؛ التجاراتء باب 
١؟‏ ترمڈذی؛ کتاب البیوعء باب م؟ الدارمی؛ کتاب 
إلبیوعء باب ) ۔ اس طرح تجارت میں دھوکا (مسلمء 


السوعء عدد ہو؟ الطیالسیء عدد ہے)ء مال 


کے. نقص کو چھبانا (مسلمء کتاب ا سو ھا کی کلاس تی دی ای کے گر انا ساس لابا مد مڑھ 
۷۹ھ" ؛ اہن ماجہ؛ التجارات؛ باب وم) امسسلند احمدہ 
۳: م))ء جھوٹی قسموں کے ذریعے خرریدار 
کو قائل کرنا (الیخاری؛ البیوع؛ باب و؛ ےم 
و الرھن؛ باب ہ؛ مسلم؛ کتاب الایمان؛ غاد ۱۹۸ 
و کتاب البموع؛ عندو۹و مر ؟ اہو داودہ البموع؛ 
باب پ) اور نرخ بڑھانے کے لیے اس میں ساز با کر گے 
اواقف خریدار کو لوٹنا (البخاری؛ الہموعمء؛ ہاب .ہ 
ہو ہپ ہے و الشروط ہاب ہ۶ ١‏ وت 
باب 2 ؛ مسلمء کتاب فو عدد مہ تامم! 

ابو داوف الہبوع باب مم؟ ترمذی؛ الہبوع؛ ہاب 
ہ۰ ہ؛ نسائی؛ البیوع؛ باب ا , ب) جیسی تمام 
حرکات حرام قرار دے دی گئی ہیں ۔ اس کے برعکیں 
صادق و اسسن تاجر کی بہت ملح فرمائی؛ حث یک ۰ 
بھی کہا کہ اگر کوئی تم سے خیانت کرے تقو 


تم اس سے خیانت له کرو (مسند احمد؛ م:م١م)‏ 


ْ اور آخر میں خائن اور ہددیانت کے لیے وعید سٹائی 


کہ جو شخص کسی کو دھوکا دے وە امت مسلمهہ 
' کا فرد تصور نہیں کیا جائےگا (مسلم؛ کتاب الایمان 
عدد یرٛ؟ مسلد احمب و ہض؛ ۰۳ج؛ )م۱؛ 
ا ۳ہ رر ے رج ربا ہپ ٣۳ا‏ وس ام :“" 
ہم مو؟ طیالسی؛ عدد ‏ ء ۸( حضور صلی 
| اللہ علیہ و سلّم کا اپٹا عمل ایسا تھا کہ آپ۴ کے 
أ بد ترین دشمنوں نے آپ٭ کو ''امین؟' کا لقب دے 
رکھا ٹھا ۔ عین ھجرت کی رات؛ جب کفار آپ کے 
قتل کے لیے آپ٭ کا محاصرہ کے هوۓ تھے؛ آپ٣‏ اط 


| کی امانتوں کو واپس لوٹانے کے انتظامات میں مشغولٰ 


تھے ۔ آپ؟ کی تعلیماتِ اور عمل کا یہ عظیم اثر خوا 
کہ آپ؟ کے جانشینوں نے امانت و دیانت کی ای ٠‏ 
نظیریں قائم کیں ۔ بیت المال کے الام موق ٠.‏ 
خلفاے راشمدین کی حد در کی اجنیاط ِن کے اصغاف ٘ 
امانی و دیانت کی وچه ھی ہے تھی ۔ اذغ 








۱ ظلر (دضہمم) ۱ ۱۰" علم (معاشیات) 





نوجودگی ہیں بعد کے بگڑے ھوۓے حکمرانوں کو | ہم )۔ احادیث میں عادل حکمران کو بہت بلند 
بہت العال میں خیائت کے لیے مختلف حیلے اور بپائے | مرتبے کی خوش خبری سنائی گئی ےہ (مسلم؛ 
تراشے پڑے کیونکە وہ بھی کھلے بندوں اىانت کی | الامارقء عدد ؛پ؛ ہم؟ شرمذی؛ الاحکامء باب م؟ 
اس قد ر کو پامال نە کر سکتے تھے ۔ انفرادی سطح پر | نسائیء آداب القضاةء باب م) ۔ حضور“ نے انصاف 
بھی اسلامی معاشرے میں ھمیشہ ایسے لوگ عزت | کرنے والوں کے لیے دعا بھی فرمائی ۔ حضور کے بعد 
کی نگاہ سے دیکھے جاتے رۓ ھیں جو دیانت اور سی عو ے اس مس تہ نے سا 
امانت کے اعتبار ے افضل ہوں . جس کن ۔ جہاں جہاں انھیں ناانصافی اورظلم 
لوگوں کے دربیان عدل و انصاف کا قیام تمام | کی خبر هوئی؛ انھوں نے فورا اس کے رفع کرنے کی 
آسمائی شریعتوں کا مقصد رھا سے (ےہ [الحدید] : | سعی کی۔ خلفاے راشیدین کے زمانے میں آزاد عدالتوں 
٣‏ ۔ الله تعالی نے مختلف انیاء کو زژمین پرعدل کی | کا قیام اسی بات ہر دلالت کرتا ے ۔ وہ اپنی ذات کو 
حکمرانی قائم کرنے کے لیے بھیجا؟ چنانچھ اسلامی | بھی انصاف کے تقاضوں ہے بالا تر نہیں سمجھتے تھے . 
شریعت کا بنیادی مقصد بھی لوگوں کے باھمی تعلقات | ہ۔ احسان 
میں عدل و انصاف قائم کرنا ہے ۔ عدل ایک بہت | جہاں عدل کا قیام شریعت کا مقصد ے؛ 
وسیع المعنی اصطلاح سے - اسلامی معاشبات کے 6 وھاں معاشرے میں خوش آھنگی اور حسن پیدا 
نقطۂ نظر سے ہم کہ سکتے ہیں‌کہ اس ہے مراد لوگوں ' کرنے کے لیے آپس کے معاسلات میں احسان 
کے باہمی تعلقات ان بنیادوں پر قائم کرنا ے جن ہے | کا رویه اختسار کرنے کی بھی تاکید کی گئی ھے ۔ 
هر فرد کو اس کا جائز حق مل جائےاور ”'جائز حق“ ٰ احسان کی بہت سی تعریفیں ملتی ھیں؛ لیکن ھمارے 
کو شریعت نے هر معاملے میں صریح قانون یا قانونی | نقطه نظر ہے اس کی سوزوں تعریف یہ ہو سکتی ہے 
نظاثر کی شکل میں مدون کر دیا سے . 5 معاملات میں دیتے وقت دوسرے کے حق 
چونکہە عدل کا قیام شریعت کا مقصد ے؛ سے زائد دینے کی سعی اور لیتے وقت اہ حق ےکم 
٠‏ لہٰذا اسلامی معاشرے میں ایسے تمام 7 پر راشی هو جانے کا نام اسان ۓے۔ عق کی حدود 





عدل پر مبنی ھوں ؛ تحسین کی نظر سے دیکھے جاتے | شریعت نے متعین کر دی ھیں ۔ شریعت میں یه بات 
ہیں ۔ اس طرح لوگوں کے باعمی معاملات میں جب 
تک عدل کی روح کارفرما ے ؛ اجتماعی ضمیر اس کی 
تائید کرتا رہتا ۓے ۔ جب یہ معاملات عدل سے 
ہث جاتے یں تو لوگوں میں اس کے خلاف احتجاج و 
اضطراب پیدا ھوتا ے۔ اس کی بنیاد قرآنْ مجید اور 
ایسی احادیث نبوی پر ے جن میں آپ٭ نے عدل کی 
تاکید کی سے ۔قرآن مجید میں عدل نکے معاملے میں | البیوع؛ عدد ۹م؟ 
دشمنوں . سے سلوک (ہ [المایدۃ] : رتا م؛ ہر ! ەیم؛ ,جب پیەم؛ جےج؛ ۹ه ؤ۵ ۴: ۹١)؛‏ 
َِالسْل]ء ۔) اور خود اپنے نفس کو بھی اس کے | ںہ جب ہرم مہم)۔ ناپ تول ے بامی 

لی رکھنےکا حکم ے(ء [الماہدة] : ہر؛ ہ[الانعام]  :‏ لین دین میں انصاف توقائم ہوجاتا ہےء لیکن 


بہت مستحسن ےہ کہ لوگ آپس کے معاملات میں 
فیاضسی ہے کام لیں (البخاری؛ الوکالة؛ باب ہ٦؛‏ ہ و 
الاستقراضء "باب ہے ے؛ ۳م و الهبة؛ باب مم 
ہمٴ ابو داود العع؛ وا و ایا ای 
الببوعء باب س, ٴ؛ ابن ماجہ؛ الصدقات: باب ٦‏ 

و الزھدہ باب م؛ دارمی؛ البیوعء باب ؛م؛ سوطاء 


٢۱۳۹۳ مسند احمدء جا ےے۳؛‎ ٠ 


علم (معاشیات) ۴۱" 


زندگی کی شیرینی ایک دوسرے ہے احسان؛ فیافی؛ 
مروت اور لحاظ ہے بدا عویٰ ےد اگ 
عدل شریعت کی ان ے تو احسان اس کا حسن؟ 
چنانچهە قرآن و حدیث میں اس کی بہت تاکید ےہ 
(م (البقرۃ] : ۔+؛ مم [النسا۰] : ہم؛ ہہ [النحل] : 
۰ء١‏ [بنی اسرآ٥یل]‏ : ۳ء ۴۹ [الاحتاف] )٠١:‏ ۔ 
حضور صلی اللہ علیہ و سلّم نے تاجروں کو ایک 
دوسرے سے لین دین میں فیاضی اور سخاوت ک تاکید 
کی ے ۔ قرشخواہ کو مہلت دینے کی ھدایت تو خود 
قرآن سجید میں آئی ھ(م [البقرة] :.ہ :)- احادیث 
میں بھی اس کی تشریح موجود ے۔ اسی طرح مقروض 
کو حکم ۓے کہ اگر اس کے حالات اجازت دیں 
تو اپنی خوشی ے قرضخواء کو کچھ زیادہ ھی دے 
دے (ابو داود یئ البیوعء؛ باپ ١‏ وط 


البیوع؛ عدد ۹م۸)؛ حت یکھ میاں یوی میں طلاق کی 


صورت ہیں بھی بیوی کو اچھے طریقے سے کچھ دے 
کر رخصت کرنے کی ھدابت ک ہے (ہ [البقرة]: 
ےس)۔ لین د٥ین‏ کے علاوہ اپنے والدین اور عزیز واقارب 
اور معاشرے میں بیواؤں اور ہساکین کے ساتھ 
حسن سلوک کی بہت تاکید ھوئی ے۔ حضور* نے 
فرمایا کهھ یتیموں کی کفالت کرنے والا اور وہ خود 
جنت ہیں ایسے ھوں گے جیسے دو انگلیاں (ترمذی؛ 
کتاب ال و الصلة: باب ۳,) ۔ شریعت کی ان 
تعلیمات کے نتیجے میں ایک ایسا معاشرہ وجود میں 
آتا ۓے جس میں لوگ ایک دوسرے ے احسان کا 
سلوک کرتے موں نہ کهە ایک ایسا معاشرہ جس 
میں خود غرفی اور نفس پرستی ایک سسلمہ قدر ھو, 
ے ۔ تعاون 

قرآن مجید میں ے کہ تمام موسن آپس میں 
بھائی بھائی ھیں (وم [الحجرت]: )٠۰‏ ۔ اس 
عالکبر اخوت کی بنیاد پر حضور صلی الله عليه و سلّم 
نے بہت سی مدایات دیں؛ جن ے ایک دوسرے ےے 





خبر خواھی؛ تعاونء غمگساری اور عمدردی کی فضا 
عموار ھوئی ۔ کہیں است کو ایک دیوار ہے تشییه 
دی اور مومنوں کو اس کی اینٹیں قرار دیا (مسلم؛ 


کتاب الم عدد,ہ؟ البخاریء المظالمء باب م تا ای 


ٹرہڈی؛ کتاب البرء باب ۹ر ؟مسند احمدہ 2۹۱۰:۲ 
مج م) او رکہیں امت کو جسم کہا اور افراد 
کواس کے اعضاء (مسلم؛ کتاب ال؛ عدد 
۱ر تا مہ! طیالسی؛ موی و وينة اعف ك٢‏ 
رہہ ے٢؛‏ بہے٢؛‏ ہے٢‏ ہے ہے٣؛)‏ ۳م 
ے.م؛ ۹,م)؟ چنانچہ تعام معاملات کی بنیاد باھمی 
تعاون قرار ہائی نہ کہ مسابقت ۔ اس وجه ے ایک 
شخص کے سودے پر دوسرے کو سودا کرنے سے مع 
ذرما دیا (البخاری؛ البیوع؛ باب پرٴ؛ ٤٦۳‏ ہے 2 
الشروطء باب ۸؛ ۱۱ والتکاح؛ باب وم؟ اہو داودء 
انکاحء باب ہم و البموع؛ باب ہم؛ وم؟ مسلم؛ 
البیوع؛ عدد۵ ٠١‏ تا ۔م؛ ترمڈی؛ التکاح؛ باب 
رم و البیوع؛ باپ ےم؛ نسائیء النکاحء باب .؛ 
)د۰ البیوع؛ با ١١؛‏ ۶۱۸ ور ؛ ابن ماجہ؛ 
التجاراتء باب سم) کاروبار میں بھی صرف وه 
شکلیں جائز رکھی گئیں جو فریقین کے ائدے پر 
سنتچ هو سکتی هوں اور ایسا کاروبار حرام قرار دے 
دیا گیا جس میں ایک فریق کا یقینی نقصان ھو۔ 
اسی طرح شراکت و مضاربت کی بنیاد پر کاروبار کو 
پسند کیا گیا کھ اس میں باھمی تعاون کی شکل 
نکلٹی ھ ۔ اسلامی معاشرے میں صحت سد رویه 
یہ ے کہ بائم و مشتریء آجر و اجیں مزارع وھ 
زہہیندارہ صارف و صنعکار ایک دوسرے کے 
خبر خواہ ھوں (ترمذی؛ کتاب الب باب ے ب)ہ 
نز کە ایک دوسرے سے زیادہ جلب منفعت کے او 


منافم پر مرکوز ھوتے ھیں۔ اسلام میں میم 


کوشاں ۔ یە بات مغرفی معاشرے ہے بالکل اہ نم 
ے, جس میں تمام معاشی عوامل سرب ائنے خی 






تی 
٣پ‏ 
تو مو 
٦‏ > 
ا ۰ 


شال بیان کی کھی ہے کہ وہ تنگدستی کے عالم میں 
تھی اپنے اوبر دوسروں کو ترجیچ دیتے ھیں (۹ہ 
ژالحشر]لإ [)! چنانچہ اسوۂ حسنہ ہے اور صحابۂ 
کرام کے عمل ہے ایسی بہت سی مثالیں دی 
جا ہکھی ھیں جب انھوں نےاپنی ذات کو پیچھے چھوڑ 
کر دوسروں کے لے سرو سامان فراہم کیا (مسلم؛ 
کاب ||اشربہ؛ ہاب مم؛ مءم) ۔ تعاون ی اصل 
یھی ایفار سے ۔ یہ بات مغربی معاشرے ہے بین طور 
پر مختلف ہے کہ جہاں باھمی معاملات سسابقت 
پر استواز اور مسابقت کی اصل روح خود خرضی مے ۔ 
۔ صبں شکر؛ توکل؛ قناعت 

يہ چاروں اقدار ایک ھی قبیل ہے تعلق 
رکھتی ہیں اور اپنے دائرۂ عمل میں فرق کے 
باوجود ان کا معاشی رد عمل بہت حد تک سشابھ 
ہے لہٰذا ھم ان کوایک ساتھ زیر بحث لا رھے 
ھیں ۔ صبر کے یوں تو بہت ہے معنی بیان کے 
جا سکتے ہیں ء؛ لیکن معاشی انقط نظر اس اس سے 
مراد ےہ کسی شخص کا معاشی تنگ دستی کے 
زەائے میں اپنے آپ کو صرف حلال ذرائم کی جد و جہد 
تک محدود رکھنا؛ یعنی خواہ معاشی حالات کتنے 
بھی خراب ھوں کسی فرد کا صرف حلال ذرائع پر 
قناعت کرنا ۔ یہ بات اجتماعی طور پر بھی درست ے۔ 
کسی قوم کی معاشی حالت خواہ کتنی ھی خراب هو 
شریعت اس کو اجازت نہیں دے سکتی کہ وہ ایسی 
حککمت عملیى اختیار کرے جو شریعت کے دائرے 
سے باھر ھو۔ مثال کے طور پر اگر کسی سلمان 
ملک کے لیے فقر و فاقدہ سے نکلنے کے لیے یہ راستہ 
'تچویز کیا جائے که وہ اپنے وسائل کو سود پر چلائے 
وا دوسروں ہے سود پر قرف لے تو شریعت کی 
اللہ میں یہ پالیسی قابل قیول نہیں۔ ایسی حالت 
عی اچتعاع ہے مجر کا وطالبہ ے کھ وہ اپنے حلال 


۳ٴ[' 


قلم (نسافہات) 


کی کوشش کرے اور کسی قیمت پر حرام کی طرف 
رجوع نہ کرے ۔ قرآن و حدیث میں صپر کی یہی 
فضیلت وارد ھوئی ےے (سم [الرعد]: ہم؛ ہہ 
[النحل] :+م) . 

شکر ہے مراد یہ ےہ لہ ھمیں جو کچھ 
مادی مال و اسباب میسر ے اہے اللہ کی نعمت تصور 
کریں اور اس کے لیے اللہ کا احسان مائیں ‏ اس ہے 
جود بخود یه لازم آتا ے کهە ان نعمتوں ہپ رکوئی ایسا 
تصرف جو شریعت کے منشا کے خلاف ہو ؛ ناشکری 
تصور هو گاٴ چنانچھ صرف دولت کے باب میں شریعت 
کے اتباع کا دوسرا نام شکر ھے ۔شریعت میں ایک 
سومن کے لیے اللہ کی جملہ نعمتوں کے بارے میں شکر 
کرنے ی بہت تاکید کی گئی ے بلکە بعض مقامات 
پر تو ایے عین ایمان سمجھا گیا اور کفر کی ضد کے 
طور پر لیا گیا سے (م [ال عمرن|: ۴" ْٛڈً٘ے 
[الدھر]: م). 

توکل سے مراد ے تمام مادی اسباب کے 


پھروسا 'ٹرنا ۔ مستشرقین نے معاشی میدان میں اس 
کا بہت غلط منہہوم سمجھا ہے ۔ ان کے خیال کے 
مطابق سسلمانوں کے اصل زوال کی وجہ ان کا 
توکل ہے۔ بقول مشہور مستشرق میکسم روڈنسن 
(۶ہف نام ۷3:۳ : روئ(ماارہ٥‏ امہ (ہوا:[) سض ۰١٠۸۸‏ 
ببعد) : ''مسلمانوں کے ہاں عام طور پر بعی و جہد 
کی روح ہے فقدان کا ذکر کیا جاتا سے اور 
قرونِ وسطی کے سسلمانوں کو ےجان تقدیر برستی ہے 
متصف کرتے ھهھوے خیال کیا جاتا ے کہ اِن 
کا عقیدہ ہے کہ القہ خود ھی انھیں وہ چیزیں دےکگا 
جن کی انھیں ضرورت ےہ ۔ اسلام کے بارے میں یه 
تصور بہت عام رھا جے اور اپ تو ایک بسلمه 
حقیقت کی حیثیت اخنیار کر چکا ہے“ ۔ یہاد یہ ےہ 


۱ 
ٰ 


:.. فائیےموں ز کر اپنے وسائل سے مقدور بھر ایقنادے || کہ سلمان توکل هی کے ہامث کم ھتی افرتقدو 


ہیں 
ار ۰ 





علم (معاشیات) 


پرستی پر راضی ھوجاتے ھیں اور انھوں نے جد و جہد 
چھوڑ دی ے ۔ توکل کے بارے میں یه تصور 
بہت غلط ھے ۔ اس کا اصل مفہوم یہ ہے که نتائج 
کا اختبار تو اللہ نعاظن جج پاس ے؛ لیکن انسان کو 
چاھے "لف ام ممکن ڈزاتم سے ہام لے دو جود 
میں آدوئی ”ذسر نہ اٹھا رکھے اور اللہ پر بھروسا 
کر کے خطرنا ٹف ہے خطرنا ن مہم میں ”ود جائے ؛ 
کوئی دنیاوی پا ظاھری خطرہ اس کی راہ میں رکاوٹ 
نہیں بنا چاہیے ۔ دوسرے لفظوں میں تودل 
سسلمانوں ٴ لو سہم جوئی کا درس دیتا ے نہ که 
تقدیر پرستی کا ۔ اس کا ثبوت اولیں دور کے مسسلمانوں 
ہے لے آذر اب سے ایک ڈیڑھ صدی بہلے تک 
مسلمائوں کى 
سہم جولی اورجد و جہد سے نہ صرف فوجی کمیابیاں 
حاصل دیں بلکه اپنی بحری اور ہری تجارت کا داترہ 
پوری دنیا تک وسیع لیا ۔ مسلمانوں کی تجارتی 
سرگرمیوں دو دیکھٴ در دوٹی دیانتدار شخص اے 
تقدیر پرست قو مد عمل قرار نہیں ۔ دے کا فان 
کی سوجودہ معاتنی 
آکرنی چاہے نە لہ ان کے عقیدہ تو دل میں؛ جس 
کی تعلیم قران و حدیث ہیں بتعدد متا۔ات پر دی 
ہی ے (م [السسع]: ہہ ہم [ھود]: ہ؛ئ؛؛ 
ہم [الفنان] : ہے ےم [النمل]: ہۓ: 
[الاحزاب] : .)٢۰‏ 

فناعت سے مراد ہے حلال ذرائم ہے حاصل 
ہونے والے رزق پر ٦کتفاٴ‏ گرنا ۔ یہ صبر ہے ملتی جلتی 
قدر ے ۔آدم و لیے لازمہ ے کہ وہ حلال ذرائع 
ے ھریمکن کوٹش کرے؟ پھر جو بھی رزق اے 
ملے اس پر قناعت کرے کیونکہ اللہ ا 
رزق اس کے لیے مقرر کیا تھا وہ اسے سل گیا ۔ ! 
حرام ذرائع اختیار کرنے سے وہ اس رزق میں افافه 
نہ کر سکے گا بلکہ صرف اللہ تعالی ک ارائگی ھی 


تاربخ سے ملتا ہے ۔ سسلمانوں نے اہی 


بستی کی وجهہ نہیں اور تلاش 


ہت 


۱ علم (ننغواو: ۔ 





سے ۔احادیث میں اس کی فضیلت متعدد جگہ وارد 
ھوئی سے (البخاری؛ الرقاق؛ باب م! مسلمہ 
کتاب الزکكا عدد .ہر رہرم؟ ترمڈی؛ الزھدء 
باب ٥٤٦)م؟‏ ابن ماج الزھد؛ باب ۹ئ؛ مسند احمدہ 
کت 

مندرجۂ بالا مثبت اقدار ئە صرف پیدائش دولت 
بلکھ صرف دولت اور تبادلۂ دولت کے سلسلے میں: 
شریعت کی طرف سے لگائی گئی حدود و قیود کی 
رشاکارائہ پابندی حاصل کرنے کے لیے بہت مؤثر 
اسلامی معاشرے میں شریعت کی بہت کچھ 
پابندی اپنی اقدار کی عزت و تکریم ہے حاصل کی 


7 
جاضی ے. 


۳ح م) سم ١۱٣‏ 


منفی اقدار 

جس طرح اسلام میں مثبت اقدار کے ذریمھے 
ایک خاص طرح کا دردار تعمیرں لیا جاتا ے 
ی طرح منفی اقدار کے ذریعے ایک دوسری 
نے طرز عمل ہے دراھت سکھائی جاتی ہے ۔ 
اس کی تفصیل درج ذیل ےے :۔ 

١۔‏ ظلم : جس طرح عدل کا قیام شریعت کے 
اہم مقاصد میں ہے عے اسی طرح ظلم کا قلع قیع بھی 
شریعت کی نگاہ میں بہت اھمیت رُتھتا ے (ں 
[یوٹس] : ۳م! ں [ھودا:ےہ:ہ, [الکپف] :۹م)۔ 
انفرادی طرزعمل ہے لے ذر ریاست کے اہم امور تکە 
جہاں جہاں بھی ظلم و اانصافی پیدا هو سکتی ے+ 
شریعت نے بند باندھ دیے اور یه ھدایت بھی دے 
دی کہ کوئی کسی پر ظلم نہ کرے (م [البقرةۃ] ٭ 
٤ے)‏ اوراگر کبھی ایسا ہو تو معاشرے کا اجتماعی 
غمیر اتنا بالغ ھونا چاہ ےک اس پر سراپا احتجايی 


بن جائے ۰ط سور و اہ 5 


کی تنکیر ی گئی ہے ۔ حضور صلی اللہ علیغتھ 


دی 









علم (عافیاد) _ 


علم (معاشیات) 





ىّ''" 
اسذلت میں بہت سی روایات پائی جاتی ہیں ۔ | شریعت نے اسراف و بخل کی دونوں اننہاؤں کے 
مثال کے طور پر کسی کے لیے جائز نہیں کہ کسی | درمیان اعتدال کی راہ اختیار کرنے کا حکم دیا ے 


دوسرے کی ایک بالشت زسین بھی بغفیر حق کے 


خصب کرے (البخاری؛ بدءالخلق؛ باب م؛ سسلم؛ إ 


۱ 
1 
ا 


المساقاءۃ و المزارعةء عدد |09" تا ١ے‏ داری؛ ' 


البیوع ؛ باب سپ؟ مسنداحمد رب ےررتا.۹اوا 


۳ی وا ےرب یرب ٢٣س‏ موم؛:,م۱؛ ہے۱ : 


ہے بج بے ۱م دی مب مممم)؛ نسی ے 
لیے جائز نہیں لہ وہ دوسرے کی زین میں 
پلا اجازت کاشت کرے (ابو داد کتاب الببوع؛ 
باب ہم؛ ترمذی؛ الاحکام؛ باب و م؟ طیالسی؛ 


عدد .۰+ م)ء؛ یا اس کے سویشی بغیر اجازت کے دوہ لے : 


(البخاریء اللقطةء باب ہر؛ مم؛: مسسلم؛ اللقطهء 


: ہا 
الجہاد؛ باب مہر؟ اہن ماجه؛ التجارات: باب ہ۹:, 


بسند احمد؛ م: عژ)۔ آجر ”لی اجبر سے کام لے 


کر اس کی مزدوری نہ دے تو حضور صلی اللہ عليه , 


وسلم نے آخرت میں خود استغالہ دائر 


باپ , ع؟ ابن ماجە؛ الرھون؛ باب م؛مسند احمد؛ 
مہرم دج:۹ٴ؛ٴہ؛؛ ؛بے) ۔اسی طرح کسی 
زبیندار کے لے جائز نہیں کە اگر فصل نسی 
آسمانی آفت ہے تباہ هو گئی ھو تو پھر بھی ہزارع 
سے اپنا حصه طلب کرے (سسلم؛ المساقاة و المزارعة؛ 
عدد مم؛؟ ابو داود؛ البیوعء باب و و؟ نسائی؛ 
البیوع؛ باب ۹م؟ ابن ماجه؛ التجاراتء باب مم؟ 
داربی؛ البیوعء باب ہم؛ موطاء البیوع؛ عدد 
ور گر؛؟ سسند احمد؛ م: ۹,م)۔ شرضیکه 
معاشی عواسل کے جمله تعلقات میں جہاں عدل 
کہ قیام کا اعتمام ہے وہاں اس کا بھی بندوبست کیا 
گھا بج کہ کوئی شخص دوسرے پرظلم نہ کرے . 
8 ہے اعراف و یخل : صرف دولت کے باب میں 


(ے [بنی اسرآەیل]: وم؛ٴ ۰ہ [الفرقان] : ے٦).‏ 

اسراف ہے مراد ے :۔ 

الف ۔شریعت کی طرف ہے سنوعه مقاصد پر 
خرچ لرناء خواہ یہ لتنی ھی لم رقم ھو: 

ب ۔ حلال متاصد پر ضرورت سے زیادہ خرچ 
'کرنا (ضرورت کا معیار ھر معاملے میں عرف عام پر 
منحصر ے)؛ 

ج ۔ اللہ کی راہ میں رہا کی نیت ہے خرچ ٹرنا؛ 

بخل ہے مراد ھے :۔ 

(الف) اپنے اور اپنے اھل و عیال کی ضروربات 
سے گزیڑ کرنا باوجودیکە سال ی 
استطاعت سوجود هو 


پر خرچ درنے 


(ب) اللہ کی راہ میں خرچ کرنے سے پرھیز 
'ٹرنا (تفہم القرآن؛ م : مم ۔ م+ہم) ۔ قرآن مجید 
اور حدیث سیں انسان کے ان دونوں رویوں کی شدید 


ز مذمت کی گئی ا (ترمذی؛ الاطعمہ؛ باب ہم؟ 
۲ 
فرىایا ے (البخاری؛ البیوعء باب ,ےر و الاجارة 








ابو داود الادب؛ باب ہیں :مند احمد؛ ٠:۳‏ م؛ 
ابن ماجہ: الاطعمه؛ ہاب ۹م). 

سپ ا کتٹاڑ: ا دنثٹاز ے مراد ےے مال ودولت 
ا دونفس کی تسکین کے لیے جمع ڈرتے جانا اور گن گن 
”ثر رکھناء جس ہے وہ اه تو جمع ذرنے والے اور نە 
معاشرے کے لسی دوسرے فرد کے کام آسکے۔ یہ بخل 
کی ایک انشہائی شکل سے ۔ چونکه ا دتناز نے گردش 
دولت میں رکاوٹیں پیدا ھوتی میں اور معاشی عمل 
رلتا ے؛ لہذا شریعت میں اس کی شدید مذمت 
کی گئی حے (٭. [الھمزۃ]: مہ تام)۔ قرآن مجید 
میں ہے لہ ایسے لوگوں کو اس سیم وزر ہے 
داغا جائے گا (و [التوبة] : مم) ۔ حدیث میں ےے 
کہ یہ سیم و زر ایک کالے گنجے سانپ کی شکل میں 
آدسی کی گردن میں ڈال دیا جائے گا اور وہ پکار پکار 


علم (معاشیات) 





کر کہے گا که میں تیرا مال ھوں (مسلمء؛ کتاب 
الزکاة؛ عدد مم) غرنفیکہ مختلف تشبسبات سے 
مال کی اس غبر منوازن محبت سے روکا گیا ھھے . 

۔ حرص ا”فتناز سے سلتی جلنی 
بیماری حرص ے ۔ ا گرچە مال و دولت کی محبت انسان 
کی فطرت میں ہے لیکن شریعت نے اس محبت کو ایک 
توازن پر رکھنے کی تا”ئید کی عے ۔ قرآن مجید میں 
خرص کی مذمت کی گئی ھے (مہ [التغابن] : )۱١‏ -۔ 
اسی طرح حدیث میں حے لە حرص اور ایمان ایک 
ساتھ نہیں ھوسکتے (سنائی؛ انجہادء باب ہم ؛ ٹرمڈی؛ 
الب موالصله؛ باب ہم؟مسند احمد؛ :٦ہ‏ ٣٣۰١م۳)‏ 
زہمم؛ ربمم ؟ الطیالسیء عددپر. ٢‏ ہم م) ایک جگھ 
آدمی ٴ لہتا ۓے له سبراسال؛ حالانکہ اس کا مال 
توو ۓ جواس نےٴ تھا ہی لیا؛ بن 
”در دیا؛ بائی تو یہیں رہ جانےوالا ے (ترمڈی: 
باب رم) ۔ ایک روایت میں سے لہ آدمی کی حرسص 
دو توقبری می ھی پورا: درے گی ۔ حرص کی اتنی 
درد مذمت اس تیے کی گئی تہ لہ اس کے غلیے سے 
حلال وحرام کی تمیز باقی نہیں رشی . 

ان نی اقدار کے مطالعے سے معلوم ھوتا ےہ 
لہ شریعت ایک ایسا معاشرہ وجود میں لانا چاھتی 
ےہ جن ہیں شریعت کے حلال وحراء کے ضابطے ق 
را کارانہ پابندی ہو اور لوگ مجموعی طور پر 
شریعت کی حدود وقید ے باغی نہ ھوں - معاشی 
اقدا رکا یہ سارا سلسلہ اسلامی معاشرے کے خد و خال 
سا رنظر تصور میں لانے کے لیے کائی ہے 


اي اض 


معاشرے میں اسلام کے معاشی اصول و قرانین سے 


بع کی جائے گی لیکن ان کے مطالعے کے وقت 


هر وتت ان اقدار کو بنیادی ضوابط کے طور ہر ذھن 


"٠ 


ایک ئفسیاتی 


لیا اور صدقه ۲ 


ا ۱ 
الزھد؛ 





معاشی حکمت سے مأخوڈ ے؛ جوعقیلۂ توحید پر دجاو 
ے۔ اس ساری کائنات کو پیدا کرنے والا اق وحدہ 
لا شریک ے ۔ کائنات میں ھر چیز اصلٗا اللہ تعا ٰی کی 
ملکیت ہے ۔ انسان اس دنیا میں اللہ تعالٰ کا نائشب 
سے ۔ اللہ سے نائب کی حیثیت سے اس کی بئیادی 
ذمە داری دنیا میں اللہ کی رشا کو غالب اور اس کے 
احکام کی تبلیم ‏ کرنا سے ۔ اپنے اس مشن ک ٹکمیل کے 
ہے اللہ نعالی نے اسے مختاف قسم کہ سرو سامان سے 
ْ نوازا ىے ۔ اس سر و سامان ہر اہے حق تصرف و انتقلع 
عطا کیا گیا ے ۔ پھر آخرت کی ابدی زندگی میں 
١ے‏ اس انتقاع و تصرف کے بارے میں نکمل حساب 
| دینا هو کا ۔ اس حکمت ہے مندرجة ذیل اصول اخذ 
نے جا سکتے ہیں جو لہ اسلام کے نظریه ملکیت کی 
۱ بنیاد هیں :۔ 
ا (اف 
|| اسان ی ملکیت نہیں بلک وہ صرف اس پر صرف 
أ| ونب و مجازا مالک وقابضس ہے ۔ اس کے وا “پا 
۱ 
ٰ 
۱ 


1 
٠ 
1 


کائنات کی دوئی چیز بھی اسلا وذاتًا 


سروسامانء حٗی لہ اس کا اپنا جسم و جان بھی اللہ 

کی طرف سے ایک امانت ے (ءء [المؤمنوٹ] : مہ تا 

,ر؛ ہہ [الواقعة] : ٭٠"‏ تا ہے؛ م [البقرف]: '٣۲۸۳‏ 

امم زساادممئ ےہ [الحدیدا:ء)' 

۱ (ب) انسان دنیا میں کسی خاص مقصد کے لے 
پیدا کیا گیا ےء لہٰذا تمام سر و سامان بھی اسے 
کسی خاص مقصد کے لیے دیا گیا ھے (م [النساہ] : 

م؟ و [التوبة]: ۱م)' 

. (ج) اللہ ی ساری کائنات پر حکمرانی اور بامقصد 

ْ تمیک کا تقاضا یہ ے که ذاتی و شخصی یا انفرادی 

شروریات زندگی کے سوا باقی اشیاے پیداوار پر کسی 
غاص طلبقے یا گروہ کی اس طرح مطلق العناث 

۱ اجارہ داری نە ھوجسں ے دولت اسی طبقے تا کر 
کک ھاتھوں میں سنٹ آئے اور دوسروں کے استرسالا 
اغلاص پر منتج ھو؛ یا قوم کی اجاو دایعم: ۱ 


: ۔ ْ۶ 










لم (عاغیاہ) 


حدیث میں ہے کہ تمام مخلوق اللہ کا کنبہ ہے اور | کے جائز ذرائم یہ یں ۔ 
تکوش سے زا شری او و مان کی خرق“ 


٦‏ ٴ*[ 


علم (معاشیات) 





سے اچھا سلوک کرے (دیکھیے مشکوة؛ 
الشفقة و الرحمة علی الخلق)؟ 

(ہ) چونکە انسان کو اپنے تمام تصرفات ملکیت ‏ 
کی جواب دہی کرنا ےء لہہذا لازم ے کہ یه 
تصرفات الہ تع ی کی رضا (شریعت الٰہی) ے 
تاہمع ھوں . 


سطلق العنان تصور کا قائل نہیں تاہم ان معنوں میں؛ 
جن کا ذکر اوپر هو حکاڑاے؛ اسلام انفرادی سلکیت کا 


انفغرادی ملکیٹ : اگرچەہ اسلام سلکیت کے ٰ 


5۶ 
۱ 


۱ 
ا 
ا 
۱ 
ا 


لہ صرف اثبات کرتا ے بلکہ اس کے تحفظ کا بھی 


قوانین انسان کے اس حق ملکیت کے تحفظ کے لیے . 


نازل کیے گئے ہیں (سلم؛ کتاب الحج. عدد ےہ : 


ابو داود المناسک؛ باب ۹و) ۔ فرآن دبجبید ہس 
میں انفاق: ورائت؛ اور بیع وغیرہ کے جو معادلات 
مذکور ھوے ہیں سب اس پر دلالت آلذرتے ہیں ده 
قرآن مجید انفرادی حق ملکیت کی تائید آترتا ہے ۔ 
اس طرح قرآن و حدیث میں ظلم و غصب کے ذریعے 
دوسروں کا سال ھتیانے یا دوسروں کی اسلااف پر تہضه 
کرنے کے خلاف سخت وعیدیں آلی ہیں ۔ یہ سب 


احکامات انفرادی ملکیت کے تحفظ ھی کے لے نازل _ 


کے گۓے ہیں ۔اس کے علاوہ شریعت میں بہت | 
ا استتال آنّھین بوسیدہه کز کے ان کی اقیعت و عیلیت 


تفصیل سے انفرادی اہلاک کے حصول کے مختاف 
”جائز و ناجائز ذرائم ہے بحث کی گئی ے ۔ یه سارا 
ضابطۂ قوائین انفرادی ملکیت کی تائید کرتا ے ۔ 
انفرادی ملکہیت کا ححصول : چونکه 
الام شریعت کے تابع انفرادی ملکیت کا قائل 
؛ لہذا اس کے حصول؛ تصرف انتقال اور تحفظ 
اوغیںں کے متعلق تفصیل قوانین قرآن و حدیث و فقه 


ا ندین کے گۓے ہیں ۔ انفرادی ملکیت کے جعمول 





0 
رج ا 


۱ 


١۔‏ احیاے موات؛ یعنی مردہ زىینوں کو زندہ 
کرنا ٤‏ 
ہ۔ شک5ار: 


معادن حا شرہ سے حسب شرورت معدلیات 


پ۔ ورانت؛: 


رک ثمرات ملکیت:؛ جیسے کھیتی کی پیدواں 


مویشیوں اج کی میں دشی. کارخانے کی 

ان تمام ذرائع کے بارے میں نفصیلی ضابطه قوانین 

موجود ے: حسے فقہ کی 'لتابوں میں دیکھا جا سکتا 

سکنا ےہ 

سلکیت بر حق بھی شریعت کے تابع 
ملکیت پر هر طرح 


کا تصرف لرنے لد مجاز نہیں, بلک صرف مندرجٌ ذیل 


پیداواں وغیرہ ۔ 


تصرف >ە 


6 7ی ۔ے- کر کے 7 
ےے؛ چنانچہ دوئی فرد اپنی 


ذرائع میں ہے سی ایک یا ایک ہے زائد ذرائع 
سے اپنی ملکیت میں تصرف در سکتا ے :۔ 
() نع لدناۓ 
کاروباں شر دت؛ مضاربت وشیرہ ؛ 
(م) درايه ہر چلانا: 
اسلااف کا "لرایهہ وصول لیا جا سکتا ےہ جس کا 


آور تاموں میں سے ذاتی 


اس میں صرف ان 


کو قدرتی طور پر دم در دیتا ےے؛ جیسے مان 
وغیرہ۔ اگر ان کا استعمال انھیں بوسیدہ ‏ ثر کے ان کی 
حیثیت و قیمت ٹو قدرتی طور پر ”لم نہیں کرتا تو 
انھیں کرائے پر دینا اورنفع حاصل کرنا حرام ۓے کە 
وہ سود قرار پاتا ے؛ جیسے روپیە کە اگر کوئی اے 
کسی سے لے ”کر استعمال کرے تو اس استعمال سے 
پرانا هو کر اس کی قیمت و حیثیت میں ثقدرتی طور 


پر کوئی کی واقم نہیں هوتی (کاسانی : بدائم | مسلم؛ الاقضیدہ عدد ۲٠ء‏ م٦٦‏ ۹٥۱ی)۔‏ اسی طرعخ ا 
السنائع؛ م : ہے ٠‏ ٥٠ے؛)‏ ' مال میں اسراف و تبڈذیر پر بھی قدغن ے ۔مال کو 

(م) ھب اپنی زندگی میں اپنی رضا و رغبت | کسی بھی غیر شرعی مصرف ہیں نہیں لایا جا سکتا۔ 
کے ساتھ اپنی اسلاک کا ”دوئی حصہ ”نسی دوسرے | تنعم اورعیش کوشی ک زند گی گزارنے ہر بھی پابندی 
دو بخش دینا ۔ اس میں واہب کے لیے لازم هے کہ | سے (مسلم؛ الاشریةہ عدد ۲ہ۸؛ ۸۳؛ ۹م٣٢؛‏ ۱١۲و‏ 
سلکیت کے او َيَمَة بھی مرموت لد کردے ٹرے | اللباس؛ عددم تا ہہ متا ۹م ۹ج مم تا 
اس طرح ایسا ہبہ جس میں موھوب له کی موت کے ۱ ۱+)۔ اسی طرح سال کو دوسروں کی سضرت رسانئی 
بعد مال یا جائداد دوبارہ واھب کی طرف لوٹ آئے کہ لے استعمال کرنے کا حق بھی نہیں ےہ . 

إ 


ٹاجائز عے (سسند احمد و مب ہے ەمعوم: اجتماعی ہلکیت 
سوا ج با چر ہا ےم س۳؛ ے۳٢٣‏ ۱ہ۳) ا انفرادی ملکیت کے اسباپ اور تحفظ کے 
وپرم؛ وہرم؛ طیالسی؛ عدد ۱۹۸۹ : مے۱): | بعد فطری سوال یه پیدا ھعوتا ہے کہ کیا 


(م) : وصیت : مرنے سے پہلےٴ نسی وارث کے ' اسلام میں اجتماعی ملکیت جائز ہے؟ اگر ہے تو 
نام اپنی جائداد کا زیادہ ہے زیادہ ایک شہائی وصیت ا اس کی حدود وقیود ”کیا هیں؟ اسلام میں اجتماعی 
لیا جا سکتا سے ؛ ملکیت کا نظریہ فرد اور اجتماع کے باہمی تعلق ہے 

(ك) وقفف : اسلام میں جائداد دو , ماخوذ ے۔ اجتماع کا بنیادی تصور یہ ۓے کہ انسان 
عامة المسلمین یا دسی خاص گروہ یا شخص کے بے کو اپنا فریضة خلافت ادا کرنے کے لیے ایک منظم 
وف لیا جا سکتا ے ٴ لہ وہ جانداد باقی رۓ اور . اجتماع کی ضرورت ے؛ جس میں تمام افراد رشتة اخوت 
اس سے حاصل ہونے والا منافع موقوف عليه ‏ و ملتا | "میں منسلک ہوں اور اجتماع افراد کے لیے شریعت کے 
رے۔ حضرت عمر“ نے سب ہے پہلے وقف کی بنیاد ۱ مطابق زند گی گزارنے کا مناسب ماحول سپیا کرے؛ یڑ 
رکھی جبکە انھوں نے اہنے خیبر کے حصۂ زین ”دو أ اگرافراد کا کوئی گروہ دوسروں کے لیے شریعت کے مطا بی 
عامة المسلمین کے لے وقف لیا(سلم؛ ادوصیة: | زندگی بسر کرئے میں خلل انداز هو تو اجتماع کی 
عدد ,م) البخاریء الوصاباء باب ۔م! ابو داوّد, ؛ منظم قوت سے اے روک دے ۔ دوسری طرف اجتماع 
الوصایاء باپ ہر ابن باج الوصایاء باب ہر؛ ا کو اسکا یہ بنیادی کردارادا کرنے کے لیے الراذ 
َ ٰ ضروری اختیارات اور حقوق عطا کریں تاکہ اجتماع 
سسلمانوں کے تمدن سیں وقف املااٹ کا رواج بہت | افراد کے سامئے اپاہج نہ هو ۔ فرد و اجنماع کے اس 
عام هو گیا (دلچسپ تاریخی معلوبات کے لے | بنیادی تعلق کو اسلام نے اەر بالمعروف اور نہی جن 
دیکھے مناظر احسن کیلائی : اسلامی معاشیاتء | المنکر کے بنیادی اصول پر استوار کیاے(۲م[الحجا: 
ص وم تا روم) ۔ تفصیلىی ضابطۂ قوائین کے علاوہ | ہم؛ نیز دیکھے الہخاری؛ الشرکةہ باب پ! شکوقإ 
انفرادی سلکیت پر تصرف کا یه حق چند ایک عموبی | کتاپ الادابء باب الامربالعروف) ۔ ایک طرم 
حدود و قیود کا بھی پابند ےے۔ مثال کے طور پر مال | تو افراد کو ترغیب دی گئی کہ و اجتماعی فا4 _. 
کو ضائع کرنے کی ممانعت نے (الپخاری؛ الزکاة؛ باب | کے سام اپنے انفرادی مفاد کو ترک کریدٹیر: 
پر مم والاستقراض؛ باب و ر والرقاق؛ باب م؛: دوسری طرف اجتماع ہر لام ٹھہراؤا نز ا کیوں' 


سند احمد ٢‏ : ک۸إا؛ ْ۔,م) ۔ اس کے بعد 











کرلسانمام). 
گروہ کے مفاد کے لیے ”کچھ دوسرے افراد کو ان کے إ 


جائز حقوق ہے محروم ئە کرے ۔ جس طرح افراد ہر ٰ 
اجتماع کی اطاعت شریعت ک پابندی میں رھتے هوے إ 


لازم کی گئی ہےء اسی طرح اجتماع کے لے بھی شریعت 
کی پابندی لازم ہے (مسلمء کتاب الأمارةۃ؛ عدد مم 
۱م۸) ۔شریعت کے بنیادی ڈھانچے میں رھتے عوئے 


"۱۰۸ 


علم (معاشیات) 


جنگلات؛ چراگا ہیں ؛ دریاء جھیلیں ؛ چشئےە؛ معدنیاتء 
وغیرہ سے ریاست کو افراد کی طرح مکمل حق 
انتقاع صاحل ےے؟ 

۲۔ اسلامی ریاست ملک کی بعض املاک کو 
ضرف اپنے آیے مخضوئ کرنے اور افراد کو آن سے 
استفادہ کرنے ے روک دے ۔ شریعت میں اس حق 


فرد اور اجتماع کا باہمی تعلق ایک دوسرے ہے | کو حق حلمی کہتے ہیں ۔ حضور صلى اللہ علیہ 


تعاون و همدردی کا ہ؛ نہ کہ تناقض اور ٹکراؤ کا | 

(و [التوبة] : ے؛ ہ [المایدہ]: م) . ۱ 
اجتماع کا اہپنا بنبمادی وظینە: 

افراد کے لیے شریعت کے مطابق زندگی گزارنے ‏ 


کے لیے ساز گار ماحول؛ ریاست کا ادارہ قائم کرتا ے۔ 


حضور صلی اللہ علیہ وسلّم نے بھی مدینۂہ منورہ میں 
ایک ریاست قائم کی اور خود اس کے سربراہ کے فرائض ۱ 
انجام دبے ۔ آپ کے بعد آپ کے خلفا نے اس ادارے | 
کو بحال رکھا؟ چنانچہ اسلامی ریاست اجتماع کے 
نمائندے کی حیثیت سے ملکیت کا حق رکھتی ہے | 
کیونکه ملکیت کے اس حق کے بغیر ریاست اہنے 
بنیادی فرائض انجام نہیں دے سکتی ۔ اجتماعی 
ملکیت کا بنیادی نظریه بھی یہی ے که ریاست اپنے 
فرائض کی انجام دھی کے لیے ایسے ذرائم سے حق 
ملکیت حاصل کر سکتی ہے جن کی شریعت نے اجازت 
دی ےے۔ اس طرح ریاست اپنی الاک پر تصرف کے 
لیے شریعت کے بنیادی ڈھانچے کی پابند ے . 
اجتماعی ملکیت کا حصول : رباست 
بہت ے ذرائم ے ملکیت حاصل کر سکتی 
ےہ ۔ ان سب ذرائع پر تفصیلی ضابطه قوانین کے 
ذرے حدود و قیود افڈ کی گئی هیں تاکه زیاست 


اور افراد کے درسیان بنیادی توازن نە بگڑنے ہائے ۔ 


'زھامت متدرجة ذیل ذرائع ے ملکیت حاصل کر 


وسلم نے اور آپ کے خلفاے راشدین نے بعض 
چراکاھوں کو حمی قرار دیاء جن میں بیت المال 
< اونٹ چرتے تھے ۔حمی قرار دینے کا حق صرف 
رباست کو ے (البخاری؛ کتاب الشرکة؛ باب ہ م؟ 

ابو داد الخراج والامارۃ: باب پرم) ۔ افراد میں سے 
کسی کو یہ حق حاصل نہیں له وہ کسی ایسی 
قدرتی چراگاہ یا ذریعةۂ سلکیت کو حمی قرار دے 
جو افادۂ عام کے لیے کھلا ھو؟ 

س۔ بنعادن باطده : ریاستٹ ان معدنیات کے 
حصول کے لیے خصوصی انتظابات کر سکتی ے اور 
قائونا عام لوگوں کو ان معدنیات کی کھدائی سے 
روک سکتی ے؛؟ 

بس زکوۃ؛ عشر اور خمس سے حاصل ھونے 
وا ی آمدنی؟ 

ہ۔ جزیهء خراج اور غیر مسلم شہریوں سے 
حاصل ھونے والے دیگر ٭حاصل؛ 

ہ۔ ریاست اپنی اسلاک کی سرہایه کاری کے 
ذریعے اس میں اضافے کے ذرائع اختیار کرسکتی ے؛ 

زا ار لیک ! 

ہ۔ پیرونی امدادء دوست سمالک کے عطے 
وغیرہ ؛ 

۹۔ جنگ کے غنائم 

ہ٠۔‏ رکاز؛ دفیند؛ لقطےۓ؛ 

١۔‏ لاوارث افراد کے تر کے؟ 

ا+ہتماعی ملکیت میں تصرف : 


علم (معاشمات) 


انفرادی ملکیت کی طرح رباست بھی ان ذرائع 
سے حاصل ہونے وا ی ملکیت ہر تصرف کے لیے شریعت 
کے اتباع کی پابند ے۔ جو عمومی پابندیاں ایک فرد ہر 
عائد ھیں وہ ریاست پر بھی ھهیں ؛ یعنی یە که وہ 
ملکیٹ کو عامة المسلمین کا حق جائے اور کسی 
خاص شخص یا گروہ کو ایسے تصرفات کی اجازت نهھ 
دے جن ے دوسروں کی حق تلفی ھوتی هو؟ چنانچھ 
شریعت میں اقطاع دینے کا قانون اسی بنیادی اصول کو 
سامۓ رکھ کر مرتب لیا گیا ے (مفتی محمد شفیئع : 
اسلام کا نظام اراضىء ص ,ء تا ۹م). 


7 کک 
تصرفات کر سکتی ے جن کا ایک فرد کو ابنی 
ملکیت میں حق دیا گیا عے۔ عام حالات میں شریعت 
نے ایک ایک معاملے میں بہت تفصیل سے قانون و 
نوابط مدون کر دبے ہیںء جن سے فرد و اجتماع 
ہیں حقوق کا تعین بالکل واضح ھوگیا ےے؛ لیکن 
رباست کو اجتماع کے مفاد کے لے افراد ی الاک 
پر بعض ایسے تصرفات کا حق بھی دیا گیا ھے جو 
کہ فرد کو رباست کی املاک ہر حاصل نہیں۔ 
اس کا سہب یہ ہے کهھ اسلام ہیں اجتماعی مفاد 
انفرادی مفاد پر قابل ترجیح ے؛ چنانچهہ ان دونوں 
میں کسی وقت تناقض پیدا ہو جائے تو اجتماع کے 
مفادکو فوقیت دی جائے گی ۔ اس سلسلے میں شریعت 
نے ریاست کو کچھ خصوصی اختیارات دہے ھیں؛ 
جن کا تذکرہ ڈیل میں کیا جاتا ےہ :۔ 

١‏ احتساب ملکیت : اسلامی ریاست 
کو یہ حق حاصل ہے کہ وہ ماضی کے بکاڑ کی 
اسلاح کے ہے ایسے ذرائم آندنی اور ملکیت 
ی چھان بین کرے جو شریعت کی خلاف ورزی 
سیر کے ماصل کے گئے ھوں ۔ ایسا ہو سکتا 
ے کہ بگڑے عوئے حکمران ک ملی بھگت یا 
ااھلی ہے رلک کا ایک طبقه دوسرے لوگوں کو انی 








معاشی قوت سے نشائڈ اتعمال جاتا ڑھ! چانچ --- 
تاریخ میں ایسے ادوار کی نشان دھی کرنا مشکی 
نہیں۔ قرون اولٰ میں خلفاے راشدین کے بعد 
بنی اميیه کے حکمرانوں نے اقرہا ہروری؛ ظلم و غصب 
اور ناجائز دولت کے بہت ہے ذرائع استعمال کر کے 
بڑی بڑی جاگیریں بنا لی تھیں۔ حضرت عمر* 
ابن عبدالعزیز نے اسلامی ریاست کے اس حق احتساب 
کو استعمال کیا اور تمام جاگیریں اور جائدادوں کق 
ملکیت کے بارے میں تفصیلىی چھان بین کی اور جو 
کوئی اپنی ملکیت کا دو ٹوک ئبوت فراہم نہ کر سکا 
اس کو ضبط کر لیا (ابو یو۔ف : کتاب الخراج؛ آردو 
ترجمہ؛ ص ۱۳۹)۔اس دورمیں اگر کبھی کسی 
ملک میں اسلامی ریاست وجود میں آ جائے تو اس کے 
لیے بھی موجودہ معاشی عدم توازن کو دور کرنے کے 
لیے احتساب کاعمل شروع کرناھو گا (چند عملی تجاویڑ 


سے ى×-۔ 


کے نے دیکھے تعیم صدیقی : آسلام کا ممزائی 


نظریةً معشیت). 


٦۔-‏ تیحدید مہلکیت اگرجہ اسلام 
انفرادی ملکیت کے حق کا ائبات کرٹا ےہ 
اور اس کے تحفظ کے لیے قانون کی مدد فراہم 


کر ےہ یکن اگر کسی وقت ملک کے 


حالات ایسے ھوں که آبادی کی ایک کثیر تعداد 
تو ذروری وسائل زندگی ے بھی محروم هو اور ایک 


قلیل گروە عیش و تنعم کی زندگی گزار رھا هو تو 


اسلامی رباست وقتی طور پر تحدید ملکیت کے اصول بھ 
عمل کر کے لوگوں پر ایک حد ہے زیادہ ذائی 
رلکیت بنائے پر پابندی عائد کر سکتی ہے ۔ جضود 
صلی اللہ عليه وسلم کے دور میں اس کی نظیر آھوا یں 


کے پائی ہے متعلق اس فیصلے میں سانی ے جس مھ 


سوا اوہرے کھیت وال ےکو اپنی فریوکورقان 





دی ےکا کم دیا تھا(الباری؛ إلشرجم وا 


و بے زار 





عم 


یں 


غلم (عافیات) 





رم والشپادات؛ ہاب ٢ءء‏ الحیلء باب م) ۔ اس طرح || پر ہے (دیکھے فقه اسلاسی کا تاریخغی پس منظر؛ ص 


شثریعت میں احتکار(ذخیرہ اندوزی) پر جو پابندی ے 
اس ی بھی حکمت یہی ے کہ لوگ اپنی ضرورت 
سے ژائد غلے کو روک کر عوام الناس کے لیے 
فشواری پیدا لہ کمبریں ۔ قحط کی وجهہ ے 
حضرت عمر نے عام لوگوں کے لیے خوراک کےسامان | 
کی راشن بندی کر دی تھی ۔ اس کی وجہ بھی 
ان حالات ہیں عام لوگوں کو تنگی سے بچانا تھا 
(ہوجودہ اقتصادی بحران اور اسلاہی حکمت معیشت؛ 
سص ہے) ۔ ان نظائر سے همیں تحدید ملکیت کا 
اسول ملتا سے ۔ اس دور میں بھی ارٹکاز دولت .- 
کم کرنے یا لوگوں کو ضیق سے بچانے کے لیے 








مم): البتة اس صورت سیں جب کسی صنعت کو 
انفرادی ملکیت سے قومی ملکیت میں لیا جائے تو اس 
کے اصل سالکان کو اس کا جائز معاوضه دینا لازم ے 


| (اس کی بنیاد شریعت کے اصولِ تحفظ ملکیت پر ہے 


دیکھے مسلم؛ 'ثتاب الحچء عدد ےہہم؟ اد 
المناسک؛ باب ہم) ۔ شریعت میں اس کی کوئی 
گنجائش نہیں کہ کوئی ادارہ کسی فرد کی جائزملکیت 

سے اسے بے دخل کئر دے؛ وا ادارہ خوۃ حکوبت 
| ھی کیوں نە هو ۔ حضور صلى الہ عليه وسلّم نے سجد 
نبوی کی تعمیز کے لیے جو زمین حاصل کی وہ دو یتیم 


بچوں کی تھی؛ جنھیں باقاعدہ معاوضه دیا گیا ۔ اسی 


اسلامی ریاسٹ لوگوں پر ایک حد سے زائد سر وسامان طرح خلفاے راشدین کے دور ہیں ھی مسجد نبوی 
ا 


ژدگی حاصل کرنے پر بابندی عائد کر سکتی ے۔ | 


شخص ایک خاصی رقیے سے زیادہ کا مکان رھنے کے ٠‏ 


نە بنائے؛ یا ایک سواری ہے زیادہ نہ رکھے ۔ اس | 
طرح ملک کے وسائل کے پیش نظر ایسی اشیاے صرف | 


کی پیدائشء درآمد اور حصول پر مکمل پابندی عائد 


مہںس ھر وسیع پر جن لوگوں کے مکانات حاصل کے 
ُی | گئے انھیں معاوضه دیا گیا (البلاذری : فتوح البلدانہ 
ص ہً). 


م ۔ حجر: بعض غیرمعمولی حالات میں لوگوں 
دو اسراف اور ضیاع مال سے رو کنے کے لیے شریعت 


میں اصول حجر پایا جانا ہے؛ جس کے تحت اسلامی 


کی جا سکتی ے جو تعیشات کے زمرے میں آتی ھوں . ۱ ریاستٴ لو یه اختیار ے که وہ ایسے اشخاص کو ایک 
۔ سرکاری ملکیت : اسلامی رباست بعض | خاص حد ے زیادہ صرفِ دولت ہے منع کر دے 
حالات میں ایسے وسائل رزق کو قوسی ملکیت میں | (تفصیل کے کے لیے دیکھے نجات اللہ صدیقی : 


لے سکتی ھے جو کہ اجتماع کے فاشدے کےہ لے 
ضروری ھوں اور جن کا انفرادی ملکیت میں رمنا 
اجتماغ کے لیے تنگی کا باعث ہوسکتا ہو؛ یا جن ہے 
اسلامی ریاست کے دفاع کو خطرہ لاحق ھوسکتا هو 
ٹا ذرائع مواصلاتہ ذرائم نقل وحمل؛ دفاعی صنعتیںء 
پچلیء ہانی وغیرہ ۔ اس طرح اگر کسی صنعت کے 
باوے میں اسلامیٰ ریاست کی مجلس شوری سطمئن هو 
گئہ انفرادی سلکیت ہیں رھنے سے اجتماع کا ضررے 
وف لعیٗ سرکاری سلکیت میں لین کا فیصلہ .کر سکنی 
وی نادھہ کے بخوورامرل ”الف ربا 





اسلام کا نظریةُ سلکیت ہم تا ے؟) اور 
ان کے اعمال حکوست کی نگرانی میں رهیں تا آنکە 
ان میں مال کے مناسپ استعمال کی صلاحیت پیدا 
هو جانے ۔ مثال کے طور پر ایک شخص اپنی کمعقلی 
(سفاہت) یا فخر و مباہات کے جذیے کی وجہ ہے اسراف 
دولت میں ستلا سے اوراس کے پاس دولت کثیر مقدار 
میں ےہ تو اسلامی حکومت اس پر یہ قدغن لکا 
سکتی ہے کہ وہ ایک خاص حد (نثلا بیس زار 
روہے ماھوار) سے زیادہ خرچ نہیں کر سکتا؛ 
اس کی تعام دولت کسی بینک میں بطور ابانٹ 


علم (معاشیات) 61م علم (معاغ1 ھا "7 





لن 


رکھوائی جا سکتی ہے؛ جس میں سے وہ اپنی مقررہ حد | محنت میں صرف دائرۂ کا رکا فرق ہے ۔ صلے کے اعتبار 
چرچ ہر سو سس تا سے جس طرح محنت؛ اجرت کی مستحق سے اسی طرح 
اطلاق ایک خاص مدت تک لیا جا سکتا ے ۔ جب | تنظیم بھی ایک مقررہ معاوضے یا تاخواہ کی مستحق 
محسوس کیا جائے لہ شخص ہذٴئورہ میں ضیاع ' ہے ۔ موجودہ دور میں جب کھ ننظیم کا فریضہ 
دولت سے باز آنے کی صلاحیت پیدا هوگئی ے تواس , پیشہ ور ناظم (ہ:چەەو_ں) انجام دینے لگے ہیں> 
پر سے یه پابندی اٹھائی جا سکنی ہے حجر کی پابندی ‏ یه حقیقت اور بھی کھل کر سامنے آئی ے ۔انفرادی۔ 
عائد "ڈرنے سے قبل ھر معاملے میں مکمل چھان بین | کاروبارک صورت میں رب المال کا منافع اصل میں دو 
حکوست کی ذمہ داری ھے اور اس کا بےسحابا استعمال || اجزا پر مشتمل ہوتا ےہ : ایک اس کی تنظیمی 
کسی طرح بھی پسندیدہ نہیں . | محنت کا صله اور دوسرا اس کے سرہائے کا نفع ۔ 
پیدائش دولت | نقصان کی صورت میں پہلے اس کا نفع ختم ھوا اور بعد 
انی نمدن کے فروغ کے لیے لازم ہے آئہ | میں تنظیمی محنت کا صله؛ البتہ انفرادی کاروبار میں 
انسان اللہ تعالٰی کے دبے ھوئے فطری سرو سامان ٹوا ایک فرق تنظیعی محنت اور عام محنت میں یه ے 
مزید دولت کی پہدائش می لے تام یتب اوزا کہ تنظیمی محنت میں رب المال کا معاہدۂ محنتہ 
متمدن معاشرے اسی طرح وجود میں آنے ہیں ۔ إ اپنی ذاٹ سے هوتا ے اور مزدور یا ملازم کا 
شریعت اسلامی نے بھی انسانوں ک5 عمل پیدائش ١‏ معاھدہ رب المال سے هوتا ے؛ لہذا رب المال 
میں مشغول رھنا پسندیدہ قرار دیا سے (تفصیل کے پر یہ لازم آتا ہے کہ پیدائش کے صلے کی تقسیم 
لیے دیکھے سطور ذیل میں زین ؛ محنت: سرمایہ , کے وقت بزدور یا ملازم سے کے گۓ عہد کو هر 
کی بحث) ۔ پیدائش کے عمل دو جاری رز ٹھنے کے لے ' حال میں پورا کرے اور اگر نقصان اتنا زیادہ مو 
لازم ہے ”لہ مختلف عوامل پیدائش ایک دوسرے : جائے کہ اس کا اپنی ذات ہے معاھدۂ محنت پورا نە 
سے تعاون کریں اور پھر اپنی اپنی خدمات کا جائز | ہو تو یہ اس کا ایک داخلىی معاملہ ہے۔ شراکت کی 
صله وصول کر لیں (جائشز صلے کا تعین شریعت میں | صورت میں بھی تنظیمی محنت کا معاوضہ شرکا کا 
تفصیلی ضابطه قوانین ہے "کر دیا گیا ہے). ٴ ایک باھمی معاھدہ ے۔ اگر اتنا نقصان ھوجائے کھ 
اسلام میں عواسل پیدائش تین ہیں : زسینء ! شرکا اس میں تنظیمی محنت کا کوئی معاوضہ ئە لے 
محات اور سرمایه (مفتی محمد شفیع : اسلام کا نظام آ سکیں تو یہ ان کا ایک داخلى معاملهہ ے؛ البتة 
آرافی؛ ص ۲م) ۔ مغربی معاشیات کی تقسیم کے | مضاریت کے معاہدے میں تنظیمی محنت مضارپه 
مطابق ایک عاسل پیدائش ”'تنظیم“ بھی ہے , کی طرف سے آتی ہے ۔ چونکە نقصان کی صورت میں 
لیکن اگر غور سے دیکھا جائے تو تنظیم کا عمل ٔ | وہ العال کا مرمایہ با عوتا ے ء للہذا مضارب کو 
ےےے ے ےت کت شریک کی حیثیت سے یە نقصان اٹھانا بڑتا 
ایک سے اسلامی معاشرے میں محنت اور تنظیم ٰ ےہ کہ اسے اپنی محنت کا کوٹی معاوفه تھا : 
کا فاصله یوں بھی کم ہوتا ھہ کہ اسلام نے ' ملتا غرض کہ اپنی اصل کے امتبار ہے ایکم بزتھو: 
مجد وشرافت کے اعتبار ہے تمام انسانوں کو برابر دجو ے وہب پ حسراتی کوٹ :. 
قرار دیا ے (وم [الحجرت] : ۴۰) لہٰذا تنظیم اور فرق نہیں ہے . ہے سا 








لم (سافاط) _ 


"٣۳ 


علم (معاشیات) 





اسلام عوامل پیدائش میں سے زمین کو | 
لگان؛ محنت کو اجرت اور سرىائے کو نفع و نقصان | 
. کا اہل ٹھیراقاءے۔ اب ہم تفصیل سے دیکھیں گے 
کة عرامل: پیدائٹن کے نعازمزن کا تعن کن طرح 
ھوتا ے :۔ 
١-۔‏ زمین اورلکان : زمین ے مراد تمام قدرتی 
وسائل ہیں ؛ جو اللہ تعالی نے زمین ہر پیدا کے ھیں۔ 
ان میں زین کے علاوہ سمندرہ دریاء جھیلیں؛ قدرتی ‏ 
الےء پہاڑ معدلیات: خود رو نہاتات؛ جنگلات وغیرہ 
سب چیزیں شامل ہیں ۔ ان میں ے اگر کوئی چیز 
کسی کی انفرادی ملکیت میں ہو تو وہ اسے عمل 
پیدائش میں لگانے کا معاوضہ لگان کی صورت میں 
وصول کر سکتا ھے ۔ اسی طرح ریاست "لو بھی ایسا 
عی لگان وصول کرنے کا اختیار ہے . 
فرع من اس ہس مال کی اتال تا 
کرایہ وصول آٹرنے کا حق هر سالک دو سے جو 
دورانِ استعمال اپنی ھیئت طبعی لو برقرار رکھتا هو | 
فقہی اصطلاح میں جس مال میں نقصان واتع هو 
(کاسانی : بدائع الصنائم؛ ری مے+ ببعد)ء ىثال | 
کے طور پر زمین سشیٹری؛ فرنیچر وغیرە؛ وہ 
امتعمال کے دوران میں اپنی ھیثت کو برقرار ر ٹھتے 
میں ؟ ؛ لہٰذا ان کا کرایەہ وصول کیا جا سکتا حے۔| 
اس کے برعکس اناجء زر وغیرہ ایسی اش ا ھیں جنھیں 
استعمال ھی نہیں کیا جا سکتا جب تک که وہ 
اپنی عیئت طبع یکھو نه دیں؟ ان کا کرایه وصول کرنا 
حرام ے؛ البنہ يہ قرض حسنه کے طور پر نسی 
کو دی جا سکتی ہیں ۔ اس تبصور کے ساتھ ذرایه 
وصول کرنے میں فقہا کے درمیان کوئی اختلاف | 
نہیں؛ البتہ زین کا کرایہ (جو کہ کرائے کے ٰ 
|2 








مذکور؛ بالا تصور پر بورا اترتا ے٢‏ کے بارے میں 
.. ففما کے دربیان شدید اختلاف واقع ھوگیا سے ۔ اس 
اخلاف کی بنیاد وہ بہت سی واضح اور صحیح 





احادیث ہیں جو تقریبا سب کی سب صحاح ستہ میں 
منقول ھوئی ہیں اور جن کی رو ہے حضورًٌ نے 
زسین کا کرای لین سے منع فرمایا ےے ۔ 
میں کرۂ ارض اور مزارعت کے الفاظ واضح طور پر 
آتے ہیں ۔ اس ارح نقد لگان (ٹھیکم) کے بارے میں 
وافح تصریحات ہیں کہ حضور صلى اللہ عليه و سلم 


ان احادیث 


نے انھیں وصول ڈرنے ہے ملع فرمایا ۔ بعض روایات 
میں ے لہ حضور* نے اس امر دو پسند فرمایا ”كه یا 
تو آدمی خود کاشت ٴ کرے؛ یا ٴ دسی بھائی کو کاشت 
کے لے (صدقے کے طور پر) دے دے: لیکن اس 
کت نە لے (مسلم؛ البیوع؛ عدد 
١؟‏ البخاری؛ مغازی؛ باب ٠‏ ؟ 


ہے8 رتا ؛ ابن ماجهہ؛ 


الرھون؛ باب ہ؟؛ سنائی؛ الایمان والندور و المزارعف؛ 
باب 6 ممند ژید شعاد 3٦‏ مہ؟ مسدند مك ۱ : 
۰۲ ْ۲ 


پا حم ڑ عج: رسإبج؛ ج۹م۸٣۳)؛‏ ۳۹۹) 


ہبج وم وے ہے مہ پ مو رم ٣+وڑ٢٤ً؛)‏ ۱۸۳۲)؛) 
۸۶ء 

پرمٹکرین کے ایک گروہ 
لیا سے لہ اسلام 
سوائے خود کشت کے کسی اور طریقة سزارعت کو 
جائز قرار نہیں دیتا (دیکھیے محمود احمد ‏ مسثلہ 
زسین اور اسلام؟ مناظر احسن گیلانی : اسلام اور 
نظام جاگیزداری ر زھنداری؛ غیاءالحق > ورمہیر 
سعاط راہوظ ۶ا ؛سەٹ:۶ ۱9م) - اپنے اس استدلال 
| کی حمایت میں بذ کورۂ بالا احادیث کے علاوہ وہ 


ان احادیث ى بنباد 


نے بہت شد و سد سے استدلال 


اقرآن مجید کی ایسی آیات کا حواله بھی دیتے ھیں جن 


میں سن و اسان ورام آغاں ى ملق یکرت ٣‏ 
ذادراے ۔ ان کا خیال سے کہ چونکہ زنین اصلا 
اق بات ۓ اور مزال اللہ علیہ وسلّم نے 

وافح طور پر اس کا 'ثرایه وصول ت۔ 
کور چس ات 


یا پھر کسی کو دے دے لیکن کرایه 


۔علم (معاشیات) 


ارو یں 





سا لە کرے, 


چونکہ اس صورت میں حقوق العباد متائر هوتے 


اس کے برعکس ہم حضور کے دور ہے لے کر إ ھیںء لہذا اس ہے منع فرما دیا گیا ۰ 


نگان کا تعین : فقہ حنفی میں زراعت کی یه 


دیکھتے ہیں ۔ حضور صلی اللہ علیة وسلم نے خیبر کی | دونوں شکلیں جائز هی ںکە مالک اورمزارع پیداوار 
زہینوں کے بارے میں خود بہود ہے مزارعت کا | میں ہٹائی کے اصول پر معاعدہ کریںء یا مزارع مالک 


ناف رانا ااہی جامیل اا2 اب ان 
کے بعد صحابۂ کرام“ میں ہے جلیل القدر صحابہ 
ساری زندگی اپنی زمینوں کو مزارعت کے بعامدے 
پر دیتے رعے ۔ اس کے علاوہ چار ں مشہور فتہی 
نکاتیب میں مزارعت کی کونی نە ‏ لوئی کل جائز 
ہے (عبدالرحمن الجزیری : ثتاب الفقه علی مذاعب 
الأربعہ اردو ترجمة؛ ٢‏ : مہے تا ۸ہء). 

ان بظاھر متثائض نظریات کے درسیان تطبیق ٴنا 
کام وہ چند ایک ۔روایات دیتی ہیں جن ے بتا چنا 
ے لہ حضور 7٦‏ اللہ عليه وال رت 
مطلا 
حرام قرار دیا جن میں زیندار اور سان 


سو 
[١َ‏ 


مزارعت 


حرام فرار نہیں دیا تھا بلکە اس کی ان اقسام نو 
کے درسیان | کی زسین پر سزارع کاشت "رتا سے اور فصل کے موقع 


تو ایک مقررہ لگان دیٹا قبول کرے (خود امام 
ابوحنیفہ ہٹائی کو جائز نہیں سمجھتۓے لیکن فقہ حلفی 
کا فتوی صاحبین کے قول پر عے کہ یہ دونوں شکلیں 
دیکھے عبدالرحٰن الجزیری : کتاب 
سذ دور م : ے٥ے)‏ ۔ ان دونوں شکلوں میں پھر بہت 
ہے چھولے چھولے اختلافات معاهدے کی شتقول میں 
پانے جا سکتے ہیں: جیسے بیج کھاد؛ پائی اور حکومتٹ 
کے محاصل کی ادائی کے بارے میں ۔ فریقین کے 
درہیان باھمی معامله با لگان کا تعین مندرج ذیل 
اصولوں کے تحت قرار پاتا ے :۔ 

() بٹائی کے معاهدے کی صورت میں زمیندار 


جائز ہیں ؛: 


معاهدۂ مزارعت اانصافی؛ ظلم پا اسنحصال کی ص1 پر تمام اخراجات نکال کر جو بانی بچے اس میں 


صورت اپنے اندر ر ٹھتا سے (البخاری: الحرث و 
المزارع؛ باب ۱۹ والشروط: باب ے؛ سلم؛ الف 
عدد ؛۳۱؛؛ ۳م ۱ 3 اوہ البیوع باب ےم ا دای 


البہوع؛ باب ممے ا سنائی: الا یمان و النذور و المزار بعد 


۱ 





7۲ 


فریقین مقررہ تناسب سے شریک ہوتے ہیں ۔ فصل کے 
اخراجات میں اگر سزارع نے آنچھ لکایا ہو تو وہ اس 
کو واہس ملتا ے اور مالک نے کچھ لگایا ھو تو اس 
کو ناھم زسیندار کا حصہ لئے کے بعد مزارع کے 


باب وم؟ وکا دراء الارض؛ عدد ر تا م)؛ء ورنە یہ ٘ پاس اپنے اہل و عبال کی ٴ دفالت کے لیے گزارے کے 


مطابق حصه بچنا لازم ے ۔اگر فصل اننی کم 


ٹیسے سمکن تھا کہ خود حضور ہی خیبر کے | 
معاملے میں شریعت کی سخالفت فرماتے؛ یا آپ* کے 
صحابهہ اور فقہاے عظام اس کے جائز ھونے پر متفق | 
سے جس یی نے ممانعت والی احادیث 6 
اس صورت پر محمول کیا ےہ لہ مالک مزارع 
سے کہ دے کہ یه زسین تم کاشت کرو فلاں جگہ 
ے فلاں جگہ تک کی پیداوار تمھاری ھوگی اور 
بقیہ میری۔ ھوسکتا ے کہ مزارع کی طرف وا یف 
ہین میں کچھ پیداوار نہ هو اور وہ نقصان میں رے۔ 


ھوئی ہو کہ مزارع کے حصے میں جوفصل آئے وہ 
اس کی ضروریات کی لفالت نہ کر سکتی ہو تو اخلانً 
مالک کے لیے پسندیدہ سے کہ وہ اپنے حق میں ہے 
مزارع کو مزبید کچھ دے دے ۔ اگر وہ ایسا نیہ 
کرے تو پھر ریاست کی ذمه داری ے کہ وہ اہے 
مزارع ی کفالت کے لے ضروری انداد بہم پہنچائں 
بعض صورتوں میں قانونً بھی مالک کو اس کا چاو 
بنایا جا سکتا ے کہ وہ اپنا لگان اتا کم. کم 





ْ لم (معادیات) جم علم (معاشیات) 





مزارم کی ضروریات پوری هو سکیںء لیکن ایسے | +ارم؟ مسند احمدہ م۹:۳,م) ۔ حقیقت یہ ے کہ 
قوانین میں خود مالک زمین کی ضروریات کو بھی ۱ ”وضع الجوائح '' کی گنجائش کے بغیر مقررہ نقد لگان 
دیکھنا ضروری ھوکا كیولکه جس طرح شریعت ا ظلم ک صورت بھی اختیار کر سکتا عے اور بعض حالتوں 
مزارِغ پر ظلم کو جائز قرار نہیں دیتی اسی طرح میں اس میں وہ علت پیدا هو جائے گی جو رو کی 
مالک زمین پر بھی اس کو درست نہیں سانتی . حرمت میں ہے؛ للہذا اگر فصل کی پیداوار مزارع کی 
[لگان کے تعین کے بارے میں یہ مصنف | اپنی سستی یا نااہلی کے بجاے ایسے حالات کی 

ہذا کی راے سے ۔ اے رباضیاتی طور پر یوں بیان کیا ' وجه ہے تم ہو جانئے جن پر اس کا بس نە تھا؛ 


جا سکتا ےہ : تو مزارع ‏ دو مضررہ نقد لگان میں چھوٹ ملٹا 
پ۔ پیداوار زہین؛ خ - لاگت پیداوار؛ٴ کے۔ ضروری ہے . 
سے کم مقدار جو مزارع کی کفالت کے لیے ضروری ۓے [نقد لگان کے بارے میں مذ دورہ راے مصنف 
ل سلگان . ھذا کی ے ۔ ریاضیاتی طور پر اسے یوں ییان کیا 
چانچہ لے پاخ ۔ک؛ اس طرم سے کہ | جا سکنا ھے : 
کپ پ۔ل,. لام پخ۔ ف 
اگر خ میں مزارع اور زیندار دونوں شریک | (حروف پر خط متوقع مقادیر کو ظاھر کرتا ے) 
ھوں توفصل میں ہے وہ اپنا اپنا حصه وصول کر اس طرح ے ‏ لہ 
لیں گے] . فو تل 


۱ 

۱ 

7 

۱ 

1 

. 

۱ 

إ 

ْ 

ْ 

ْ 

(م) نقد لگان کے معامدے میں نفصل کے سوقع ۱ اگر کوئی آفت آ جائے تو 

پر تمام پیداوار میں ہے متررہ لگان مالک لو دیناهوتا ۱ پ ے پا۔ت 

ےء لیکن اس کے لیے بھی لازم سے ”دہ لگان ادا (یہاں پ ے مراد حقیقی پیداواں پ سے 
کرنے کے بعد مزارع کے پاس اس کی ضروریات کے ۱ متوقع پیداوار اور ت ہے تباہ شدہ پیداوار مراد ے). 
موافق فصل باقی رہ جانی چاہیے ۔ اگر آٹھیت اس صورت میں 

کو کسی آفت سے نقصان پہنچا اور زراعت کا موقع نہ 

رھا تو اس ہے قبل کا لگان دینا هو کا اور بعد کا نہیں فٹ ے پ۔ل 

اور اگر اس کے بعد زراعت کی جا سکتی ہے تو لگان | اگر ک < پ۔ل هو تو ریاست زکوٰۃ (ز) میں 
پورا دینا ھوگا۔ گویا اگر کسی قدرتی سہب ک بنا پر سے مزارع کو مدد دے گی؛ اس طرح ہے کہ 


ل نے لے اث نا اس طرح سے لە 


فصل نه هو یا پیداوار کم هو تو اسی تناسب سے پ۔ل+ زس ک], 
مالک کے لیے سزارع کو لگان میں چھوٹ دینا لازم بٹائی اور نقد لگان کی صورت میں فریقین کے 


ے۔ اسے حضور نی کریم* نے ”وضع الجوانح“ کے | درمیان لگان کا تعین باہمی رضامندی سے هونا لازم 
نام سے موسوم کیا ہے (مسلمء المساقاة و المزارعة؛ | ے اس بعاهدے میں کوئی ایسی شق نہیں ھونی 
عدد ہرم؛ ابو داود البیوع؛ باب" ۹و٠‏ نسائی؛ چاے جو فریقین میں سے کسی پر بھی ظلم کا باعث 

امومع باب وعم؟ ابن ماجد؛ التجارات باب ٥ٍ۳‏ | بن یا ایک فریق کے یقیخی ننم اور دوسرے 

ا ایوہ البیوع؛ باب م؛ موطّا البیوع؛ عدد ١۱۰‏ أ فریق کے یقینی نقصان ہر منتج هو سکتی هو۔ مزارمت۔ 






علم (معابیات) 


کے ان معاھدوں میں اسلامی رباست ایک فریق کی 
حیثیت سے شامل ھوسکنی عہ ۔اس کا ایک طریقہ 
ید سے کہ مختلف علاقوں اور مختلف فصلوں کے لیے 
مزارعت کے معاھدوں کی شرائط کو قانونی طور پر طے 
کیا جا سکتا ے تاکه فریقین ایک دوسرے پر ظلم 
کی کوئی صورت پیدا نہ کر سکیں ۔ اسی طرح 
سزارغ اور زمیندار کے حقوق و فرائض کو بھی 
قائونا طے کیا جا سکتا ہے ۔ اگر اسلامی ریاست اپنے 
بنیادی فریغے؛ یعنی قیام عدل پر قائم رے تو مزارعت 
غیر حاضر زمینداروں کی جا گیرداریوں ہے بڑھ کر 
مفید اور صحت بخش عمل پیدائش کا موجب 
ہو سکنی ےہ . 





ایض 


کا تعلق دو بھائیوں کا سا ے (الہماری العطقم۔ 
باب ور پرر؛ مسلم الایمان: عدد پروٴ تا ہلا+ 
اہو داودہ الادب باب م۲ م؟ ابن ساجہە: الادمبت 
باب .م؟ ترسڈی؛ الہروالصل باپ ہپ تا إم؟ 
موطا؛ الاستذان؛ عدد ےم ا ہما ممند زید؛ عدد 





ے۹۳ سمند احمد؛ ١‏ ؛؟ ۱٣۱٢۹۰: ٣‏ اقم 
ہم و ۷ :۱۹۸)ّے٢.٠١٣)ہہ٢۱ےہم)۔‏ ان کک 
درمیان اصل تعلق ایک بائع اورمشتری کا نہیں بلک 
ایک دوسرے سے خیر خواھی اور تعاون کا ہے۔ اسلام 
آجر کو اس کی محنت ہے علحدہ کر کے نہیں دیکھتا 
بلک اس کا بنیادی کردار اہک ذی روح اور ذی ابمان 
انسان کا ے؛ جو پیداوار کے عمل کو فروغ دینے کی 
شرض سے کچھ وقت کے لے ایک دوسرے بھائی 


صلاحیتوں کا عمل پیدائش میں حصہ لینا ے۔ اسلام | سرمایہ اور اجیرکی سحنت براہر کے دو عوامل هیں؛ جن 
نے محنت کو ایک عامل پیدائش تسلیم کیا رے اور می ں کسی کو دوسرے پ رکوئی فوقیت نہیں ۔ نہ آج ر کو 
آ یل حق ہے کہ وہ جب چادے اور جس بھاؤ پر چاے؛ 


اسے جائز قرار دیا ہے که کوئی شخص معنت کر کے 


اس کی اجرت وصول -ندرے؛ لیکن محنت اور اجرت ۱ 


کا اسلامی تصور رائچ الوقت مغربی نظریے ہے یکسر 
سے ایک قابل فروخت چیز ىعے جس طرح کہ کوئی 





کسی کی محنت خرید لے اور نہ اجیر ھی کو یہ حق 
ے کہ تعاون کا پیسان کرنے کے بصد اس 
میں خیانت یا بدعہدی کرے (البخاری: الوصایاء 
باب و و العتق؛ باب ے ٤‏ )۔ دونوں ایک دوسرے 


دوسری ہے جان شے ۔ آجر اور اجبر کا تعلق ایک | کے بھی خواہ بنائے گئے ھیں۔ آجر ہر لازم ے کہ اجیر 


سوداگر اور اھک کا ھے ۔ اجیر کو جتلی بھی محنت 
کی ضرورت ھوتی سے وہ مزدوروں کی منڈی ںاما 
1٥ا:٥۸۸)‏ ے خرید لیتا ے۔ جب تک اس شے (محنت) 
کی ضرورت ھوتی ےے؛ وہ اہے پاس رکھتا ھے اور جب 
ضرورت نہیں رعتی؛ اسے ارغ کر دیتا ے ۔ بنیادی 
طور پر یہ ایک غیر اسلامی نظریہ ہے اور انسان کی 
تحقبر پر مبنی ہے ۔ اس میں انسان کی محنت کو انسان 
ہے جدا کر کے صرف ایک عامل پیدائش کی حیثیت 
ے دیکھا جاتا ےے ۔ اس کے برعکس اسلام انسانی 
شرف و وقار کو بنیادی حیثیت دیتا ے ۔ آجرو اجھر 


کو جائے عمل پر کام کرنے کے لے مناسب ماحول 
گرسی سردی سے تحفظ اور مشکل اور ناخوشگواو کاسوں 
میں اعانت وغیرہ کا ہندوبست کرے ۔ اسی طرح اچو 
پر لازم سے کہ مقررہ وقت ہیں آجر ہی کا کام کرے 
اور اس وقت میں نه کام چوری کرے نە وقت ضائی 
کرے (بعض فقہا نے کام چوری کو اسی طوج. 







'تطفیف'“ شمار کیا ہے جس طرح کم تیلئے کا 
دیکھے سفتی محمد شفیع : اسلام کا نظام تقسیم دولٹھ:: 
ص ہم). : 


اہیت کا تمی: فل"م با طیوذغ 
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ا بھی مغربیٰ معاشیات کے نظریے سے مختلف ہے ۔ 


مخربی معاشیات ہیں اجرت ےکے تعین کے دو 
خظطریے زیادہ مشہور ہیں: نظریڈ طلب و رسد اور 
نظریۂ مختم پیسداواری ۔ پہلے نظریے کے تحت 
محنت کی منڈی ہیں اجرت کا تعین طاب و رسد 
کے اہدی قانون کے ذریعے ہے ہوتا ہے اور اس 
میں اس بات کا کچھ لحاظ نہیں کە وہ اہرت 
کس قدر عے ۔ دوسرے نظریے کے مطابق اجرت کا 
تعین نظریة مختتم پیداواری اور نظریة تحلیل 
پیداواری کے باھمی عمل کے ئتیجے میں سب ہے کم 
پیدا کرنے والے اجِیر کی پیداوار کے برابر ھو گا ۔ اس 
میں بنیادی مفروشہ یہ ھے کە جوں جوں کسی عملِ 
پیدائش میں اجیروں کی تعداد بڑھائی جاتی ھے؛ ان 
کی پیداوار میں کمی ھوتی جاتی ہے؛ حتی کہ 
مختتم اجبر کی پیداوار کے بعد آجر مزید کسی سزدور 
کو نہیں رکھ سکتا کیونکہ ایسا آدرنے میں 
اس کا نقصان ے ۔ مختتم اجیر کی پیداوار ئو معیار 
بنا کر پہلے والے سب اجیروں کی اجرت متعین کی 
جاتی ھے ۔ نو کملاسیکی معیشت دانوں کا یہ نظریه 
عرصۂے دراز تک مقبول رھاء لیکن اب اس پر 
بھی عذم اطمینان کا اظہار ”لیا جانے لگا ہے کیونکه 
اجرتوں کا تعین بہت حد تک مزدور انجمنوں 
(مەہنەتا ۲:۶80) کے ذریعے ھونے لگا ے اور یه بات ابھی 
حتمی طور ہر طے نہیں ہوسکی کہ آجر اور یونین کے 
درمیان مذاکرات کے بعد جو اجرت طے ہوتی ھے اس 
کیں کون کون ے عوامل مؤئر کردار ادا کرتے 
ہیں؟ٗ لہذا اس وقت نظریڈ اجرت ایک غیر یقینی 
سنورت حال کا شکار ے (صەدہ(0 و طودم۶ظ : زہاءہ؟ 
وجمابما: ۱دا زںہ] وج ددناء۷) ص ,سض ٹامم). 

اسلام بنیادی طور پر انسانوں کے دربیان 


. صلاحیتوں اور قوت کار کے مدارج کو ایک فظری امر 


۱ 
من و و کے 
ہی 
: 


کڑتاْ نے (ہم ڈالزخرف] : +م)ء لٹہذا:ان کے 


رس 


"۰٦ 


علم (معاشیات) 


درسیان اجرتوں کے لحاظ سے مکسل یکسانیت کا قائل 
نہیں ےہ ۔ دوسری طرف چولکہ اجیر ایک اایے ا 
نہیں کے اسے خریدا جا سکے؛ لہذا اجرت کے 
تعین میں اس کی بنیادی ضروریات کی کفالت کو 
ایک لازمی شرط قرار دیا گیا ھے ۔ حضورصل الله 
عليه وسلم نے فرمایا :ٍ ”یه (مزدور) تمھارے بھائی 
ہیں۔ انھیں ویسا کھلاؤ جیسا خود کھاتے ھو؛ 
ویسا پہناؤ جیسا حخْود پہنتے هو“ (سلم؛ 
الایمان؛ عدد پرم تا ہ؛ البخاری؛ العتقء باب 
٥هہر؛‏ ۸)۔ اس سے یه لازم آتا غے كکه بنیادی 
ضروریات کی فراھمی کی حد تک آجر اور اجیر میں 
”دوئی فرق نہیں ھونا چاھے؟؛ للہذا اجرت کے تعین 
ہیں سب ے پہلے ایک لم سے ٴ کم معیار زندگی 
کا تسلیم ‏ لیا جانا ضروری ےہ اور اس تم سے کم 
معیار زندگی دو برقرار ر ٹھنے کے لیے جس اجرت کی 
ضرورت ھو اس ہے کم ٴنسی ٴ دو اجرت نہیں دی 
جا سکتی ۔ اس کے بعد اجرتوں میں تفاوت ٴ کو قوتکار؛ 
دُھنی وجسمانی ملکیت؛ تعلیم وتربیت اورعملِ پیدائش 
میں حصہ جیسے عواسل سے طے لیا جا سکتا ےہ ۔ 
یہ دوسرے عوامل بجا طور پر اجرتوں میں تفاوت کا 
اعث ھوں گے؛ لیکن اسلام ”کسی ایے تفاوت کو 
بھی پسند نہیں رتا جو معاشرے میں عدم توازن 
یا ارتکاز دولت کا باعث ہو سکے ۔ اس کے لیے اگرچہ 
دوسرے قوانین بھی موجود یں ؛ تاہم اسلامی 
ریاست کا بھی ضرض ے کہ وہ اجرتوں میں باھمی 
توازن کو برقرار رکھے اور ایک طبقے یا علاقے 
کے لوگوں کو اجرت میں بلا وجہ کوئی فوقیت 
نە دی جائے (دیکھے موجودہ اقتصادی بحران اور 
اسلامی حکمت معیشت ص ٦ہا؟‏ مفتی محمد شفیع : 
اسلام کا نظام تقسیم دولت؛ ص ۲ء 

دیگر سہولشیں :. اسلام صرف اجرت 
کے تعین میں ایک مخلصانه رویے ھی پر اکتفا 





علم (معاشیات) 


نہیں کرتا بلکہ اس سے بڑھ کر اجیر کے ساتھ 
احسان کے سلوک کی بھی تاکید کرتا ے ۔ مثال 
کے طور پر اگر اجیر سے کوئی قصور ھو جائے 
تو حتی الامکان اس نے عفو و درگزر کی تاکید ے 
(ترمذیء کتاب البر و الصلقہ باب ۱م) ۔ اس طرح 
اجیر جو چیز پیدا کرنے میں شریک هو اس میں سے 
اہرت کے علاوہ تھوڑا سا حصه اجیر کو دینے کا حکم 


ھے) خواہ وہ 


ے۲۴۳۲ 





وہ اجبر کو نشانۂ استحصال بنائے ۔ اس طح٭ے 
آجروں کے حقوق کی بھی نگہبان ے تاکہ اجبر کسی 
اجتماعی عمل کے ذریعے عمل پیدائش کو لە 
روکیں یا آجر کے مال کو نقصان نہ پہنچائیں ۔ 
باھمی تنازعے کی صورت میں الث کا کردار بھی 
ریاست ھی کوادا کرنا ھوگا ۔ اس طرح ریاست 
اجیروں کے چھوے چھوٹے سرماییوں کو کاروبار میں 


بلاقیمت دیا جائے یا ئم قیمت پر | لگانے کے لیے ایسی صنعتوں کو رائج کر سکتی ہے 


(البخاری؛ الأ٘طعمة؛ باب و و؟ مسلم؛ الایمان؛ عدد +ہ؛ ۱ جن سے اجبروں کا سرمایىه ہار آور هو سکے اور انھیں 
ابو داود الاطعمهء باب ای؛ ترسہسذی؛ الاطعمہ؛ ْ معاشی تحفظ مل سکے . 

باب مم؛ ابن ماجە؛ الاطعمہ: باب ۹)۔اگر اجب إ س۔ سرسایه اورسنافع 

کی محنت شاقہ سے آجرٴ دو متوتع مقدار سے زیادہ٭ | اسلام میں سرمایہ بھی ایک عمل پیدائش سے ۔ 
منافع ملے تو اے چاہیے آدے وہ اجیں لو بھی اس | جس طرح دوسرے عوامل پیدائش میں خدمات انجام 
میں شریک کر لے ٹیونکە اس منافع میں اس ک | دینے کا معاوضه لیا جا سکتا ے؛ اسی طرح شریعت میں 
محنت کا بھی عمل دخل تھا ۔ یه بھی مطلوب ے آدہٴ سرمائے کا معاوشه بھی جائز ے۔ سرمائے کے معاوغے 
اہیر کی اجرت میں ہے نچھ رقم کاٹ اثر لسی ہے مراد ے عملِ پیدائش ہے پیدا ھونے والے نتائچ 
نفع آور کام میں لکائی جائے اور اس کے ثمرات اجیر | میں اپنے تناسب سے حصہ لینا؟ چنانچہ شریعت نے 
کو لوٹائے جائیں (ابو داود ”تاب البیوع؛ باپ | لازم ٹھیرایا سے کہ سرسایه کاروبار کے نفع و نقمان 
۔م)ء خواہ یه نشم آور سرمایه کاری خود اس ' دونوں ہیں شریک هو (ابن ساجہ؛ التجاراتہ 


کاروبار میں حصه ڈالنے کے ذریعے ھهھو یا سی بلب .م٠‏ ند احملدہ +: ہےر ہےز؛ه*ءَ؟ 


دوسری جگە ۔ بہرحال اس عمل ہے اجیر کی معاشی | طیالسی؛ 


حالت ”کو ایک سہارا مل جاتا ھے ۔ آجر کے لیے یھ 
مطلوب ے ”نہ وہ اپنے اجیروں کو ان کی ضرورت کے 
وقت ترض حسلہ کا کوئی نظام رانچ کرے؛ یا ایسا 
فنڈ قائم کرے جس میں ہے مشکل وقت میں اجیروں 
کوقرض مل سکے ۔ 

رہاست کے فرائض : اسلاسی نظریے 
میں آجر و اج کے معاملے میں ریاست ایک 
غابوَشن تماشائی نہیں سے ۔ ریاست کی ذمه داری 
ے کے وہ اہرتوں کے تعین؛ اوقات کارٴ 
پہداواری سہولتوں اور اجیروں کے حقوق ک 
پاسبانی کرے او ر کسی آجر کو اجازت نە دے کھ 





عدد ے۰ءءم)؛ لیولکہ اگر کسی سرمائے 
کے کاروبار میں لگنے ہے نفع هو سکنا ےے تو نقصان 
ہونے کے امکانات کو بالکل ھی ختم نہیں کیا 
جا سکتا؛ لہٰذا اگر سرمایہ اپنے نفع کا مستحق ہے تو 
کاروبار میں ھونے والا نقصان بھی سرمائے کے حمے 
میں آنا چاہیے ۔ یہ اصول مغربی معاشیات کے اس 
سلمه اصول کے بالکل برعکس سے جس مھتا 
سرمائے کو تمام عواملِ پیدائش پر فوقیتِ دی جاتی 
ے اور اس کے معاوغے کو کاروبار کے تال ا 
غیر متعلق کر کے ایک مقررشدہ معاوضہ سود یڈکلع ٍ 
میں بہرحال دیا جاتا ےے ۔ شریعت نے۔ەت 6 
تمام معاملات: جن میں سرمائے ایخ چم 





ؤفرفدیتن ۲۸ء“ علم (معاشیات) 
کر دیا جائے اور اسے کاروبار کے نفع ونقصان سے | صرف نفع کا شریک هو اور نتصان ہے بےغرض)۔ 
متعلق نہ پڑکھا جائے؛ ربو قرار دیا ے ۔ ربو قرآنَ حضور صلی اللہ عليه و سلّم کے زمانے میں دونوں ھی 
یجمد کی رو ے حرام ے (م [البقرۃ] : ہدے)۔ طرح کے تجارتی کاروبار رائج تھے۔حضور* نے اول الذ کر 
اعادپث نبوی میں بھی رہٰوکی حرمت وارد ھوئی ے | کو جائز قرار دیا اور مؤخرالذ کر کو ناجائز؟ پھر 
(الپغاری؛ البہوع؛ باب یہ ٣‏ و الطلاق؛ باب ١‏ جائز صورتوں میں شرکت و مضاربت کو پسند فرمایا 
غھػ و اللباس باب پہر؛ ہہ؟ سسلمء المساقاة و | (ابو داود البیوم؛ باب ےم تا ۹م؟ ابن ماجہ؛ 
المزارِم؛ عدد پم۱؛ ےم؛؟ تریڈیء البیوعء باب | التجاراتء ہاب سب) ؛ چنانچە بعد میں سلمان 
× و التفسیر ہم : مٴ سنائیء التطبیق؛ باب رہ) ۔ | معاشروں میں شر کت اور مضاربت کی بنیادوں پر 
نو کی حرمت کے پیچھے یہی اصول کارفرما ہے کہ | تجارت نے بہت فروغ حاصل کیا اور شرکت و 
نقصان کی ذمه داری کے بغیر نفع جائز نہیں ۔ سنطقی مضاربت کا قانون بہت تفصیل ے سدون کیا گیا ۔ 
طور ہر یه بات لگتی بھی درست سے ۔ سرمایەدار کا یه ا جہاں تک شردت ومضاربت کے شرعی اصول کا تعلق 
دعوی کہ عمل پیدائش میں نفع صرف اسی کی وجہ | ے؛ یہ ایک قانونی بحث ے اور اسلامی معاشیات 
سے ھوتا ے؛ لہہذا اس کا حصه بہر حال یقینی ہوا ا ہیں اس کی تفصیلات ضروری نہیں؟ لہذا یہاں صرف 
چاہھے؛ مغضربی دنیا کے مشاہدے کے برعکس ہے ۔ ٠‏ ایک اجعالی تعارف پر ھی اکتفا کیا جائے گا, 

وھاں نفع کا تعین بےشمار عواسل ہر هوتا ے؛ جن | شر کت : غیر سودی کاروبار کی سب سے معروف 
میں سرمایمہ بھی ایک عامل ہے؛ لہٰذا جب تک ۱ شکل تو انفرادی کاروبار ے؛ جس میں ایک آدمی اپنے 
تعام عوامل کے باہمی عمل ہے منافع وجود میں ا سرمائے اورمحنت کے ذریعہ ےکاروبار کرتا ے؛ لیکن 

۱ 

۱ 

۱ 





نہ آئے؛ کسی ایک عملِ پیدائش کو یقینی حصے کا | قدیم زنانے سے کاروبار میں شر کت بھی رائجچ رھی 
حقدارمان لینا خلاف عقل ے . کے ۔ سسلمان فقسہا نے شر کت کی مختلف قسموں کے 

رو کی حرمت سے بعض لوگوں نے یه سمجھا بارے میں بہت ے تفصیلى قوانین مرتب کے ہیں؛ 
ہہ کہ اسلام صفر شرح سود کا داعی ہے ۔ اگر اس جن میں شرکا کی ذمہ داریاں؛ ان کے حقوق؛ نفم و 
سے مراد یہ ے کہ اسلام سرہائے کو بطور ایک | نقصان میں شرکت؛ باھر کےلوگوں ہے تعلقات؛ دولتہ 
عامل پہدائش کے کوئی معاوضه دینا جائز نہیں | رهن؛ قرض اور سخ (وءزاںاںوەزؤ) جسے معاملات 
سمچھتا تو یہ بات ھرگز درست نہیں ۔ شریعت ہیں سے بحث کی گئی ہے . 


شثراکت ومضارت کے معاهدے جائز ھیں؛ جن میں ذھل میں شرکت کی مختلف قسموں کے بارے 
بومایة ایک عامل پیدائش ہونے کا معاوضه وصول | میں فقہی نقطه نظر کا خلاصہ پیش کیا جاتا ے 
کوقا ہے ۔ (متن میں حنفی فقه کا نقطه نظر بیان کر دیا ے اور 


ا ھیر سودی کاروباری شکلیں : رہُو کی حرمت | بعض جگہ تشریحی نوٹ میں دوسرے فقہی مکاتب 
کے بعد شریعت نے سرمائے کو کاروبا رکا اپک شریک | کے اختلافات بھی ظاھر کیے گئۓے ھیں) :۔ 

حابق بنایا ے؛ چنانچھ وہ تمام معاهدے جائز قرار ١۔‏ شرکة الملکیت : شرکت کی یە قسم 
کّ جھے گی ہیں جن میں سرمایہ ایک شریک کے طور پر | زیادہ معروف نہیں ۔ فقہ کی ابتدائی کتابوں میں اس 
ما چھ وع تو وت کا سرسری سا ذکو ملتا ے (حنفی فقہ مھیں اس کیا کیو 





علم (معاشیات) 


سب سے پہلے امام القدوری نے 
کیونکہ کاروبار کے نقطه نظر ہے اس میں بدلتے 
ھوےکاروباری ثقاضوں کے مطابق ڈھلنے کی گنجائش 
کم ہے ۔ شر ئة الملک سے سراد غے کسی ااائے کی 
ملکیت میں شریک ھونا۔به ملکیت معاهدے کے قابہل 
دو یا دو سے زائد اشخاص کے درمیان باھمی رضا سندی 
ہے طے ہا سکنی ےہ (جسے کە وہ 'کوئی مشترکھ 
جائداد خرید لیں) اور ان ی رضا مندی کے بغیر بھی 
(جسے کە ورائثت کے طور ہر ”ئوئی مشتر لہ جائداد 
ان کو سنتقل ھو) ۔ دونوں ھی صورتوں میں ان میں 
سے کوئی بھی دوسرے کی اجازت کے بغیں مشترٴدھ 
ملکیت میں کوئی تصرف نہیں ٴ ٹر سکتا (القدوری : 
المختصرہ ص م) ۔ ملکیت کے واقع ھونے والے ٹسی 
بھی نفع یا نقصان میں سب فریق براہر کے شریک 
ھوں گے (السرخسی :المسبوط: رر:+یم؟ کسانی: 
بداع الصنائع: وع ہئ؟ المرغینانی : الھدایه٭: 
٢)۲‏ 

ہے شرٴئة المعاوضہ : شرآئة المعاولهہ میں 
دو یا زائد اشخاص مساوی سرسائے کے ساتھ اورنفع و 
نقصان میں براہری کے اصول پر کاروبار میں شرب 


ھوتے ھیں (السرخسی؛ ۱۱ : ہ+م)۔ ھر شریک 


دوسرے شریک کا وٴثیل بھی ھوتا ے اور ضامن إٍ زررئےہ))۔ 


بھی ۔ تمام شرک کی ذمه داری غبر محدود عوتی ے ۔ 
کاروبار کے آغاز کے لیے لازم ۓے تهہ شرکا مال حاضر 
کے ساتھ شریک ھوں (کاسانی٠‏ ہ: .ہ) ۔ سٹاک یا 
واہب الوصول اثاثوں کے ساتھ شر ٴکة المعاوضه وجود 
میں نہیں آ سکتی (کتاب مذ کو :۹م)۔شرکة 
المعاوضهہ ہیں دونوں فریق اپنی محنت کی بنیاد پر 
بھی ٦ٹھٹے‏ ہو سکتے ھیں؛ جیسے دو کاریگر ایک 
مس کہ ام کرنے کے لے اکھٹۓے هوں اور ان کا 
کوئی مشترکھ سرىایہ نہ ھو۔ اس قسم کی شرکت 
کو شرکة الاہدانء شرکة الصنائع اور شرکة المتصل 


۹ں" 


لھڈ 7 


المختصر میں کیا) ۱ جیسے مختلف ناموں ے یاد کیا جاتا ے (کتاتہ., 
ا سذکوں ۹5 ہم) ۔ محنت کی شراکت میںە 
| بھی سب شرکا ایک دوسرے کے۔ وکیل بھی ھوتے 
'' ہیں او رکفیل (ضاسن) بھی (السرحسی؛ ٥٥م)۔‏ 


حنفی فقہا نے استحسان کے اصول کو استعمال کر کے 
ا ایک اور طرح کی شرکت کو بھی جائز قرار دیا ے> 
جس میں ایک شخص کسی دوکان (سٹاک) وغیره 
کا مالک ے اور ایک شخص کریگر اور دونوله 
۱ نفم و نقصان میں شریک ہیں ۔ قیاس کے مطابق 
' ایسی شرکت جائز نہیں؛ لیکن حنفی لقہما ۓ 
ا اسنحسان کے اصول پر اسے جائز قرار دیا 
ے (السرخسی؛ ۱ر:و۹ئءں)۔اس طرح دویادو 
ہے زیادہ اشخاص محض اپنی ساکھ کی بیاد پر فی 
ا کسی سرہائے یا ھنر کے اکھٹے هو سکتے ہیں اور 
محض ادھار کے ذریعے اپنا کاروبار چلا سکتے ہیں ۔ 
| اس طرح کی شرکت کو شر کة الوجود یا شرکة الناسب 
| کے نام ہے تعبیں کیا گیا ے (السرضی؛ ۱۱ : 
ا مںم)۔شرکة المعاوشہ کی تمام قسموں میں جمله 
شرکا کو کاروبار چلانے کی مکمل آزادی ھوتی ے۔ هر 
| شریک کو امین تصور کیا جاتا ۓے؛ جو دوسرے> 
شرکا ہے مال کااىانت دار ھوتا ے (السرحخُسی> 
اس کے تمام افعال کی ذمه داری جمله 
' شرکا ہر ھوتی ے؛ لیکن کسی شریک کو کاروبارے 
اائوں ہر تہرع کا حق نہیں؛ صرف تصرف کا 
حق ےہ . 
شرکة المعاوشه میں کوئی شریک مشترکھ 
کاروبار کا کوئی مال کسی دوسرے کو ابداع ہے 
طور ہر دے سکتا ہے جس میں مبدیع (ابداع پر دیلے 
والا) کسی ستبدیع (-ابدائع پر لینے والا) ک وکارەاو 
کے کجھهھ مال کا وکیل بنا دیتا ہے اور مستاو 
کاروبارکے لیے خرید و فروخت کی مختاف خدمات ات 
دیتا رهتا ے؛ لیکن کوئی معاوفہ ان خبیقحیا 













ٰ نام (نخاشینت) یر علم (معاشیات) 


لیتا (یة طریقه قرون وسطی میں بہت رائج تھا۔ | دوسرے شریک کا وکیل ہوتا ھے؛ ضامن نہیں 
مختاف جگیھوں ہر کاروباری لوگ ایک دوسرے کے | (القدوری : المختصرء ص م)؟ چنانچہ اگر ایک 
وکیل یا مستبدیع بننے پر تیار ھوجاتے تھے اور معاوفه | شریک دوسرے شرک کی رضا مندی کے بغیر کوئی 
ٹینے کے بجائے اپنے کاروبار کے لیے دوسرے فریق سے | ایسا عمل کرتا ے جس میں کاروبار پر کوئی 
ایەے ھی سلوک کی توقع کرتے تھے) ۔ ابداع کی ذمه داری آنے تو باقی شرکا اس کے ذمه دار نہ 
صورت میں اگر کوئی نقصان هو جائے نو ذمه داری . ھوں گے بلکه وہ ابنی ذاتی حیثیت میں اس کا ذمه دار 
شرکت کی ہوتی ے؟ اس مس نہ مبدیع ذمه دار ‏ ٹھیرے تا۔ شرکة العشان کی دو قسمیں ہیں : 
ٹھہرتا ے اور نہ مستبدیع (الکاسانی : بدائع الصنائع؛ (م) شرآئة العثان الخاصء جو لہ ذسی خاص مقصد 
٦۰ہ)ء.‏ أٌ کے لیے وجود میں لانی جانی ہے اور عام طور پر ایک 
ش ركکة المصاوضهہ میں کاروبار کا مال کوئی ا ھی خرید یا فروخت کے عمل پر مشتمل ھوتی ف8ہ؟ 
بھی شریک دولت کے طور پر ر ئھ سکتا عے ۔ اسی (م) شرٴئة العنان العامه, جو له غام کاروبار کے لیے 
طرح کوئی بھی شریک اس کو رهھن رکھ کر کاروبار وجود میں آتی ہے ۔ شرٴلة العنان میں بھی کاروبار 
کے لیے قرض بھی لے سکتا عے اور تمام کاروبار اس ۱ 
قرض کو ادا کرنے کا ذمه دار ھوتا ے ۔ ھرشریک | غاب یا مال تجارت یا واجب الوصول اٹائوں کے 
کو حق حاصل عے ”لہ کاروبار کے انجام دینے کے ' ذریعہ شر لت العنان وجود میں نہیں آتی (الشیبانی : 
سلسلے میں جو اخراجات اٹھیں وہ کاروبار سے وصول دتاب الاسل) ۔ شر دت العنان میں شرکا کے فرائض؛ 
کرے (الشیبانی : کتاب الامل) ۔ اسی طرح ٴ دوئی | حقوق اور ذمه داریاں صرف اس مال کی حد تک 
شریک مشترکه کاروبار کا کوئی حصہ کسی بیرونی | محدود ہیں جو انھوں نے اس کاروبار میں لگایا 
شخص کو مضاربت کے طور پر دے سکتا سے پا پھر , ہے ۔ چونکہ اس .عاهدے میں هر شریک دوسرے 
باہر ہے کوئی سردایة اس اصول پر مشترکہ کاروبار ا کا محض واشسل ھوتا ہے اور ”شفیل نہیں ھوٹاء 
کے لیے لے سکتا ھے ‏ علٰی ہذا کوئی بھی شریک کسی | للہذا وہ دوسرے شرک کے افعال ہے پیدا ہونے وا ی 
باہر کے شخص ے اس کاروبار کے لے شر کة العنان ذمەداریوں کا ضامن نہیں ھوتا!ٴ صرف اہنے افعال 
کا معاہدہ کر سکتا ے؛ لیکن لسی دوسرے ! کا غیر محدود حد تک ذمەدار ھوتا ے (السرخسی : 
پشخمن ہے مشٹرکه معاوضے کا کوئی دوسرا معاہدہ المسبوط؛ رر: ے؛) ۔ باعر کے لوگوں کے ساتھ 
اس کاروبار کے لیے یا اپنی حیثیت میں نہیں کیا | معاملات میں ان میں سے هر شریک اپنے اہنے افعال کا 
جا سکتا۔ شرکة المعاوضہ کسی شریکٰٔ کی موت ؛ اس إ خود ذمەدار ھوتا ے؛ یعنی ان کی ذمه داری مشتر کہ 
۰ سرتدھونے؛ دارالحرب قرار پانے یا باہمی رضا مندی نہیں ہوتی؛ لیکن کاروبار کے اندرشرک5 کے دربیان 
یں فسخ ھوجاتی ہے . آپس کی ذسەداری مشتردہ ہے ۔ اسی طرح اگر 
ا ٣‏ شرکة العشان: شرکة العنان میں دو | کاروبار کے کسی واجب الوصول قرضے میں ایک 
چا ہوے۔۔: زائد اشخاص غیر مساوی سرمایوں اور شریک سہلت دے دیتا ے یا کچھ چھوٹ دیتا ۓ 
اخ انساوی نفع او نقسان کی نسبتوں سے کاروبار ' تو دوسرے شرکا اس کے اس عمل ے بریالذمہ 
یک سک دہع ہوسکتے ھیں۔ اس ہیں هر شریک [ ھیں(السرخسی؛ ۱۱ : ہے؛)۔ ھرشریک: کاروبا ر کو 


9َ 





صرف مال حاضر سے شروم ذہا جا سکتا ے ۔ مال 


علم (معاشیات) 


چلانے کے لیے تمام اخراجات کاروبار سے وصول کر 
تا ۓے ۔ شرٴکة العنان میں بھی ھرشریک 
کے مال کو ابداع؛ دولت؛ رھنء پا مضاریت کے طور 
طرح وہ ان صورتوں می با ہھر کے 


-. 
۰ 


۔ سر 


ہی ہو)۔ای 
لوگوں کم مال لے سکتا ے 


تمام صورتوں ہیں ختم ہو 


ده العنان بھی ان 
جانی ہے جن می 
شر ئة المعاوضه, 

مضاربت ایک فریق (رب المال) کے 


دوسرے (ىضا رب) کی بحنت سے لے جانے 


مضاربت : 
سرمائے اور 
والے ایسے کاروبار کا نام ےے جس میں نفع کی صورت 
میں دونوں فریق طے شدہ تناسپ سے شریک ھوں اور 
نقصان کی صورت میں بدا یرف رت الال تا و اور 
مضارب دو اپنی محنت کاٴ ٹونی صله نە ملے ۔ 
کاروبار دو قراض یا مثارفہ کے نام سے بھی یاد ك 
جاتا ے ۔ اسلام ہے پہلے عربول ىت اس طرح کے 
کاروبار کا رواج تھا۔ حضور صلی اللہ عليه وسلم نے 
ے۔اتھ تجارت مضارت ھی ى بئیاد 


ئن 
لیا 


حضرت حّدیجھ 
بعد: طبقات۰ : ۳ہ وہ :۹)۔ بعثت 
اللہ عليه وسلم نے اس کاروباد 


اور بعد کے 


پر کی تھی (ابن 
کے بعد بھی حضور صلی 
ادوار مس دسلمانوں ہے ھاں مضاربت کا رواج بہت 
وسیع پیەانے پر رھا ۔- حضرت عمضمصر فاروئی““ عراق اور 
ررینہ کے دربیان تجارتٴ کرنے والے تاجروں ڈو یتیموں 
کے اسوال مضارہت پر دےدیتے تھے۔ 
حضرت عبداللہ بن عمربھی یٹیموں کے اموال لومضارت 

پر لگا دیتے تھے (الشیبانی 
اورحضرت عباسٔ بن عبدالمطلب کے مضاربت کرئے 


حضرت عائشہ“اور 


کا ذکر آیا ے (السرحسی؛ برع) ہ)۔حضرت 
عمر فاروقٔ کے دونوں بیٹوں نے جب سرکاری ردے 
کو بیت المال کے لیے لاتے ھوئے راستے میں تجارت کى 


زغض 





: الاصل٠‏ تاب المضاربة) ۔ | 


تو حضرت عمر فاروق نے مضابت کے معاہدرے کے بے 


ے بیت المال کا حصه وصول 
|| کیا ۔ اس رواج کی وجه ہے نقہا نے اس کاروباز کے 
متعلق تفصیلی قانون مدون کیا اور اس میں روز سرہ 
مسائل کی شرعی حیثیت متعین ک٠‏ 
تضاریث: کے لے یه غضروری نہیں کھ 
ربالمال صرف ایک هو کہ افراد کا ایک گروہ بھی 
”فی ایک مضارب کو اپنا مال مضارت کی بنیاد پر 
دے سکنا مے ۔ یه بھی ضروری نہیں کەه مضارب 
ایک هو بلکه ایک ربالمال کئی مضاربوں کو اپنا 
ا مال دے سکتا سے ۔اس طرح لہ صرف مضارب انے 
ہج وت کنا ے بلکە ایک 
شخص اپنے سرمائے کے ساتھ لسی دوسرے کا 
۱ بھی بطور مضارت لے سکتا ے ۔ایسی صورث میں 
نفع و نقصان کا حساب سرمائے کے تناسب ے کیا 
٘ جانے ا ۔ مضاربت کی شرط صرف اس سرمائے پر عائد 
ھہوگی جو دہ مضارت کی بئیاد پر لیا گیا ھو؟ اس 


۱ 


کا ذاتی سرمایہ مضارت کی شرائط سے مبرا ہوگا 
| (دیکھے الشیبانی: ثتاب المضاربة) . 

۴ ذبەداری باھر کے 
افراد کے ساتھ اپنی ڈذانی حیثیت میں ھوتی ے اور 
رب المال اس کا ذہعدار نہیں ھوتا بلکہ باھہر کے 
افراد ”لو یه جاننے ک بھی ضرورت نہیں کھ مضارب 
دوسرے کے سرمائے ہے کاروبار کر رھا ے؟ 
رب المال کی ذمە‌داری اہنے مال 
معاعدوں 


مضاربت میں مضارب 





ََ 
1 لہذا عام طور -- 
تک ھوتی ے؛ حتی لہ مضارت کے عام 
| میں مضارب ہر پابندی رکا دی جاتی سے کە وہ 

اصل زر ے زائد سرہنائے سے کاردبار ٭ 
ا له رب المال اپنے سے زیادہ کا ذمەدار ته ٹھہرے۔ٴ 
ا ے خلاں مضارت کی صورت میں مضارب گ٭* .: 
ذںە‌داری ذاتی ھوتی ے اکر سضارب اصل ٹیگ 
مد ے زیادہ قرض لے لے تو پھر اس زیان ہک مار 








سا سمپورامبمحٹ ے٦-ہأ-‏ 





7۳ یس‎ 
٠ 


7ین (سافمات) إمم علم (معاشیات) 


: اس میں امرب المال میں شرکة الوجود کا سا لازم ہے کہ نفع کی یه نسبت واضح طور ہر طے ک 
سمجھا جاتاٴ ے ۔ شرکت کی طرح مضارت کے |ٴ جائے ۔ ہاں؛ اگر یہ نسبت واضح نہ ہو تو پھر اے 
کاروبار کا آغاز نقد مال کے ذریعے کیا جا سکتا ے؟ ہرابر کے اصول پر بانٹا جائے کا ۔ اگر مضارب ایک 
جنس کے ذریعے بے کاروبار شروع نہیں کیا أ ے زیادہ ھوں تو بھی نفع ى تقسیم کا یە اصول برقرار 
جا سکتا ۔ رب المال کسی ایسے سرمابے کو مضاربت رۓے گا(دیکھے کتاب مذ دور). 
پر دے سکتا عہ جو اس کے اپنے قبضے میں تو نہ هو مضاربت کے معاهہدے میں عام طور پر مضارب 
بلگہ کسی جگہ دولت کے طور پر ردھا خر یا ان و شریک نہیں ہوتا کیونکہ اس کا 
کسی سے واجب الوصول ہو ۔ رب المال نسی ' نقصان یہ ہےٴ لە اس نے ایک عرصے تک محنت کی اور 
شخص کو یہ اختیار دے سکتا ے کہ وہ اس کا قرض ٴُ اہے کچھ نہ ملا, لیکن اس کے ساتھ ھی مضارب 
وصول کر کے مضاربت کی بنیاد پر کاروبارەیں لگائے ۔ پر لازم کے کہ وہ ربالمال کے سرسىائے کو امانت 
یه سہولت خصوصّا دور دراز کی جگہوں سے ' تصور کرے اوراس میں ٴ دوئی ایسا تصرف نە ثترے 
واجب الوصول رقوم کے سلسلے میں بہت فائدہ مند | جو عام کاروباری طور طریقوں ےے ھٹا ھوا هو۔ اگر 
ہوتی ے (السرحخسی ۹:۲)). ۱ کسی طرح سے مضارب کی بدنیتی یا بددپانتی ثابت 

رب المال کے لے لازم نہیں کە وہ ساری رقوم ۱ ہو جائے تو اس طرح کے نقصان کا وھی ذمەدار 
مضاربت ي بنیاد پر مضارب کو دے بلکہ وە اس رقم ! ٹھیرے کا ۔ نقصان ہے بری الذمهہ وہ اسی 
کا کچھ حصہ مضاربت؛ کچھ قرض؛ کچھ ابداع اور | وقت تک ہے جب تک وہ امین رھ کا حق 
کچھ ودیعت کے طور پر دے سکتا ےہ ۔ اس سے ۱ ادا کرتا رے . 





وب العال کی نفع و نقصان کی ہوزیشٹن مضارب کی ٰ مضاربت کی دو قسمیں هیں : (الف) غیر محدود؟ 
بہ نسبت قدرے زیادہ محفوظ هو جاتی ہے (دیکھے | (ب) محدود, 
الشیبانی؛ کتاب المضاربة) . غیرمحدود مضاربت : اس میں رب المال 


مضاربت کے معاہدے کے لیے لازم ےہ کم | مضار ب کو اختیار دیتا ے دہ وہ اس مال سے جس طرح 
مضارب کو مال کے تصرف پر مکمل اختیار ہو اور أ مناسب سمجھے؛ کاروبار کرے ۔ ایسے کاروبار میں 
یه اختیار یا تو مال کو اس کے حوالے کرنے سے دیا | مضارب دو اس قسم کے اختیارات حاصل هو جاتے 
جائے یا اس مال کو استعمال کرنے کی واضح اجازت | ہیں (السرخسی؛ ۲۲: ۱۹ .م):۔ 





کے ساتھه لیکن قانونی طور پر یه رب المال کی ملکیت () ہیع و شری؛ تجارت کے جس مال میں بھی 
ھی رھتا ے( کتاب م ذکور) . وہ چاے؟ 

مضاربت کےمعاھدے میں ربالمال اور مضارب (م) نقد یا ادھارخرید و فروخت ؛ 
کے درمیان نقع ی تقسہم کسی بھی نسبت ہے ھو (م) ابداع؛ ودیعت؛ رھن ی آزادی ؟ 
سکتی ے؟ اس کے لے کوئی شرعی پابندی نہیںء (م) اجرت پر معاون رکھنے کی اجازت ؛ 
لیکن کسی بھی فریق کا حصہ حتمی رقمٴکے طور ہر | . (ہ) کرائے پر سواری یا سامان حاصل کرنے. 
مقرر نہیں کیا جا سکتا کیولکہ یہ رو ی ایک کی اجازت ؛ 


۰ 


۰ ھکل ن۔ معاہدے کم قانونی ہونے کے لیے یه بھی (ہ) تجارت کی غرض ہے مال لے کر سفر کرنے_ 


ڈ 


کت 


علم (معاشمات) ۴۳م علخ (نعافیاظ: 


مل  _‏ _م_۔۔ے۔۔-سس-عہسصحتححججھچچچد 


کی اجازت ؛ لگا کر کاروبا ر کو صرف نقد تجارت تک محدود کر 
(ے) رب المال کے سرمائے کو اپنے سرمائے ہے | دیا جاتا ے (السرخسی؛ ۰۲ : ٣م)‏ ۔ غرضیکھ کارویار 
خاط اط کر ےی احازت؟ کے مفاد کے تحت مناسب شرائط عائد کی جا سکتی 
(م) کسی دوسرے کو آگے مضاررت پر مال أ ھیںء لیکن اگر کسی شرط کے بارے میں مضارب اور 
دینے کی اجازت ؛ رب المال میں اختلاف هو جائے تو قالون کا رجحان 
(و) کسی دوسرے کے ساتھ شر کت کی اجازت؛ غبر محدود مضاربت کو سہارا دینے کی طرف ےه . 
آخری دو اختیارات کی رو ہے مضارت در منافع کا تعین: اب ھم منافم کے تعین کا 


مضاربت اور ش رکت درمضاربت کی شکلیں وجود میں | سوال زیر بحث ہیں ۔ کاروبار اننرادی هو یا 
آتی میں ۔ پہلی دونوں صورتوں میں سضارب کی حیثیت شراکت یا مضاربتء بہر حال رب المال کو ایک 
تیسرے فریق سے رب المال کی ہوتی ے۔اس طرح دو | منصفائه مٹافع ہے زیادہ وصول کرنے کا حق نہیں 
علحدہ علیحدہ معاهدے وجود میں آتے ھیں: ایک ۱ ے اور منصفانہ سے مراد وہ منافع ے جو: 
معاهدہ مضارب اور تیسرے فربق کے درسیان اور (الف) عام حالات میں طلب و رسد کے قانون 
دوسرا معاھدہ مضارب اور رب المال کے دربیان ۔ إ کے تحت آزاد منڈی میں لین دین ے پیدا هو ۔ آزاد 
دونوں معاھدوں ہیں شرائط معاعدہ اور نفع کی تقسیم لی ہے ہراد اینے حالات ھیں جن میں 
کا اصول واضح طور پر طے ٹیا جاتا ھے . ْ حکوبت اور کاروباری حضرات کی طرف ہے ایسے 
محدود مضاربت : اس ک صورت میں مضارب اقدابات لە کے جائیں جو طلب و رسد کے 
کو آخری تین اختیارات سے محروم سمجھا جاتا ے _ ا فطری قانون کے عمل میں خلل انداز ھوں ۔ شال کے 
(دیکھے السرخسیء محل مذ کور) ۔ بعض صورتوں ْ طور پر حکوست کی طرف سے اجارہ داریوں کے قیام؛ 
ہیں مضارب پر کسی خاص علاقے میں تجارت لرنے ۱ بعض افراد کے لیے پرسٹ اور لائسٹنس کے اجراء اشیا 
کی پابندی لگا دی جاتی ے ۔ ایسی صورت میں اگر ۱ کی نقل وحرکت پر پابندیاں یا قیمتوں کا تعین(تسعیر) 
مضارب اس یىی خلاف ورزی آترے تو ذمه داری اس | وغیرہ ایسے اقدام ہیں جو آزاد منڈی کے عمل میں 
کی ذاتی ہوگی ۔ اس طبح رب المال ”دسی خاص قسم ' خلل ڈال سکتے ہیں۔ اسی طرح کاروباری لوگ احتکازہ 
کے یبال تجارت میں کاروبار آکرنے کی پابندی لا سکنا إ سٹے بازیء جھوٹی اور دل فریب اشتہار بازی 
ے ۔ اس قسم کی پابندی کی محرک رب المال ک ا وغیرہ کے ذریعے مصنوعی قلت پیدا کر سکتے ہیں۔ 
تجارتی بصیرت ھو سکتی ے(السرخسی؛ ۰۲:.م)۔ ۱ یە سب باتیں منڈی کے آزاد عمل کے منافی ہیں؟ 
رب المال مضارب ک تجارتی پالیسی پر بھی پابندیاں (ب) جوسائع نظام پیداواری و فروخت میں دڈیگر 
ٹا سکتا سے ۔مثال کے طور پر وہ یە پابندی لگا سکتا ' عواسل پیدائش کے لیے طےشدہ حقوق ادا :کرنے کے 
جع کا کی خاص فریق ے کاروباری تعلق نہ ا بعد بچا رش مثلّا عمارت کا کرایہ ملازنیٹ .کی 
رکھا جائے ۔ ایسا عام طور پر اس لیے ھوتا ہے کھ اجرتء اور دیگر اخراجات وغیرە . ۰ 


بیض لوگوں ہے تجارتی معاملات کے بارے میں (ج( جومنائم سارفین کی قوت خرید ہے مناسپ: . 

ٴُ س٣س٣٣‏ سس سس سشسلٰ _ے ود : ٠‏ 
رب المال کو اطمینان نہیں ھوتا ۔ اسی طرح بعض قیمتوں ے حاصل کیا جائے (موجودہ اقتصادی وحراؤہ ۲ 
اوقات مال اہداع پا ادھار کے طور ہر دینے ہر پابندی مطبوعهۂ جماعت للای ص+و)میڑھھارا 


تی 
6ت 


ماس لا'یمتوں ہے کیا سراد ہے؟ فی ‌السواقع یه ایک 
سشکل سوال سے اور اس کا دائرۂ عمل کاروباری 
حضرات کی اپنی ذھنی ترییت اور ایمائی حالت ہر ے۔ 
ىعڈی کے آزاد عمل کے باوجود بعض اوقات کازوباری 
حضرات اس ہوزیشن میں ھوتے هیں کہ وہ اپنی لاگٹ 








پر کغیر نفم کما سکیں ۔ ایسے وقت میں ان کی اپنی | 
ہنی اور ابمائی حالت ان کا محاسبہ کر سکتی ہے | 
کہ وہ لوگوں ہے ایسا منافع نہ کمائیں جوان ک | 
قوت نخرید ہے زیادہ هوہ یا ان کی اپنی مشقت ہے کوئی ' 


نسبت لہ رکھتا ھو۔ عام طور پر اسی صورت 
حال اس وقت پیدا ھوتی ےہ جب صارفین کے 
پاس منڈی کے حالات کے بارے میں مکمل معلومات 
لہ ھوں ۔ اس سلسلے میں حکومت عام اشیاے 
ضرورت کی لاگتہ پیدائش اور دیگر مصارف کے 
بارے میں معلوباتی لٹریچر شائع کرنے کا تقاضا 
کرسکتی ے تاکه صارفین کی رھنمائی ھو۔ خود صارفین 


مم 


علم (نعاغہائ) 


کیا عے ۔ اسلامی معاشرے میں وظیفۂ صرف 





(عەنا ص٣‏ ممامصدعەی) کا مطالعه اس ضابطے کی 


روشنی ھی میں حقیقت پسندانہ هو سکتا ہے۔ ایک مغربی 
معاشرے میں لوگ صرف دولت میں بالکل آزاد ھیں 
اور ان کا اپنا ذاتی مفادھی ان کا اصل راہنما ھوتا ے۔ 
وهاں هر رد کومکمل آزادی ے کە وہ جو چیز چا ے 
طلب کرے اور جتذا چاے اس پر صرف کرے۔ اس کے 
برعکس اسلام نے صرف دولت کی کچھ حدود و قیود 
متعجن کی ہیں ۔ هر فرد کوان حدود کے اندر 
مکمل آزادی ے جبکہ ان حدود کو ہامال کرنے یق 
اجازت کسی تو بھی نہیں؛ ا مثلا 

اول : اسلام نے سادہ کی کو ایک مطلوب 
شے گردانا ے (ترمذی؛ تنا الزھد باب ۹ م؟ مسند 
احمدے ۳ں س ہم وم وس وو مب مو ؛: 


۹‌ تا رو یر ا مل اف عل ول سا 


ِ اسوہ حسنہ اس پر دلال ت کرتا -.ے- (مسلم؛ کتاب الزھد؛ 


عدد ہم تا ہم؛ البخاری؛ الھہاۂ باب ہ, و فرض 


بھی اپنی انجمنیں بنا سکتے ہیں اور ایسے تحقیقی | 
ذرائم اختیار کر سکتے ہیں جن کے ذریعے وہ اواتوےن 
سٹائع خوری کے خلاف جد و جہد کر سکیں ۔ اس کے | 
علاوہ حکوست کاروباری حضرات کی دینی تربیت اور | مہم والادب؛ باب , تا م+م' نسائی؛ الصحایاء باب 


انھیں دوسروں ہے خبر خواھیء تعاون اور احسان ک صفة النبیء عدد ۹ تا ہء) ۔ آپ* کے 


الخمیسء باب و العتاقب؛ باب وم؛ ترہذی؛ کتاب 
الزھد؛ باب پرم؛ ابن ماجہ؛ الاضاحی؛ باب رم؛ و۹م؛ 


و سوطا؛ 


تعلیمعات ے بہرہ ور کرنے کا اننظام کر سکتی ہے ۔ 
اس طرح ایک اجتماعی ضمیر پیدار کہا جا سکتا 
ہے کہ لوگ ناجائز سنافع خوری کرنے والوں کے 
خلاف عملی احتجاج کریں اور ان کے مال کا بائیکاٹ 
کریں ‏ پہلے ادوار میں مسلمان حکوسدوں میں 
الحسبۂ کا محکمە قائشم کیا جاتا تھاء جس کے فرائض 
ہیں اور باتوں کے علاوہ ناجائز منافع خُوری پر نگرائی 
اہ اق تھی . 
صرف دولنت 

عتلال ذرائم ے دولت پیدا کرنے کی ہابندی 

کلام کر سرئو دا کا ھی ایک نباملہ انا 


بعد خلفاے راشدین” کی زند گیاں بھی سادگی کا ایک 
نمونه تھیں۔ یه حضرات اگرچه دنیا جہان کے مال و 
اسباب کے حصول پر قادر تھے؛ لیکن انھوں نے 
اپنے لیے بە رضاورغبت ایک سادہ اور ہےتکلف 
زندگی کو پسند کیا (ترہذی؛ کتاب الزھدہ 
باب .)۳٣۰‏ 

دوم ؛ اسلام نے اسراف وبخل کے دربىیان اقتصاد 
(اعتدال) ی راہ کو پسند کیا ھے اور اقتصاد کی یھ 
روش جہاں عام افراد کے لیے پسندیدہ ےے وہاں 
قوسی سطح ہر بھی حکومت کے لے روا نہیں کہ وہ 
صام لوگوں کے مال کو اعراف میں اڑا دے یا پھر 


علم (محافہات) 


خود انھیی خرچ کرنے میں بخل کرے(سمند احمد؛ 
۱ء 
سوم : اسلام نے تنعم کی زند گی کو سخت اپسند 


؟) 


خود تجارتی نقطة نظر سے بھی ان کا کاروبار نغم بجخشی 
نہی ہو سکتا؟ چنائچه بہت ہے قومی وسائل جؤ 
صارنین کے لیے ایک طبقے کے لیے اشیاے ٹنعم ی 


کیا مے اوران تمام راستوں پر پہرے بٹھا دبے هیں | پیدائش پر صرف هوسکتے ھیں ان کو ایسی اشیا کی 


جو تثنعم کی طرف لے جا سکتے یں ؛ مثلا سردوں کے لیے 
جائز نہیں کہ وہ ریشم پہنیں (مسلم؛ کتاب اللباس؛ 
عدد ۴م تاء 7 البخاری؛ اللباسء باپ ٠‏ ۰ ابودائی 
باب ے؟؛ ترسڈی؛: الادبء باب ہو؛؟ ابن ماجه؛ اللباس؛ 


ہاب ؛)؛ یا زیورات کا استعمال کرں (مسلم؛ اللباس؛ , 





1 


پیدائش ہیں لگایا جا سکتا ےہ جو عوامالیاس گی 
ضرورت ہوں ۔ اس طرح ایک محدود طبقے کی حد جے 
گزری ھوئی عیاشی کا رخ موڑ کر عام لوگوں کے لیے 
گنجائش کی صورت پیدا ہو سکنی ھے . 

چہارم: انسان کی اس دولت پر جو حکوسی 


مد۵ م یُ البخضاریء الجنائز باب ۔ و النکاحء باب ِ کے واجبات(از قسم عشر؛ زکوٰة) وغیرہ ادا کرنے کے 
آے ںہ ابوداود اللہاسء باب ۸)ے ای طرح شراب اور ۱ بعد بچےء معاشرے کے بہت سے دیگر افراد کے حقوقی 


جولے جیسے سسرفانہ استعمال ٴ لو مکمل طور ہر حرام 
قرار دیا گیا ے (م [العابد]: ,و؛ نیز مسلم؛ 
الأشربہ؛ عددےو؛ الغاریٰ) البیوع؛ باب م ٢؛‏ ۳٢۱۰؛‏ 
٭٥..ر؛‏ رم ابوداود الآشریف؛ باب رام ہ؛ ۹؛ 
۲ ترنڈی؛ الأشربہء باب ر؛ ۳) پر؟ سسند احمد 
۷۲)))۔ عیش و عشرت کی دیگر نائیاںء مثلا 
مصوری اور سنگتراشی (البخاری؛ البیوعء باب .مم و 
بدألخلقء باب ے؛ ے| و الابنیاء باب ہ؛ مسلم: کتاب 
الباس؛ عدد ۱۹ ۱ تاےمم؛: ترمذی؛ الادبء باب 
بم! ابوداوٴد الطہارق: باب ہم و اللباس؛ باب 
٥م)؛‏ عورتوں کا مصنوعی جوڑے باندھنا (مسلم؛ 
کتاب اللباسء عدد رہظ ؛ البخاری؛ الائنبیاءء باب 
جرم؟ ترسڈی؛ اللباس؛ باب م مع ))؛ یا ایسے فیشن اختیار 
کرنا جن میں دولت کا ضیاع هو؛ ان سب کو ناجائز 
قرار دیا گیا حے . 

اسراف و تنعم ک زندگی پر پابندی کا سب سے 
نمایاں اثر ملک میں صنعت وحرفت کی سمت ہر پڑتا 
ہے ۔ان چیزوں ک حرست کے بعد کس یکاروباری شخص 
کے لے یه سود مند نہیں هوسکتا کھ وہ ان اشیا کی 
پیدائش کی طرف متوجه ھو۔ علاوہ ازیں ان کی تجارت 
پر بھی ویسی ھی پابندی ےہ جیسی صرف ہر؛ لیگن 





ا بھی ثبت کر دبے گئے هیں۔ ان میں اپنے اھل و عیالہ 


والدینء معاشرے کے غرہا و مساکین؛ مستحق اعزاو 
اقارب اور دیگر اجتماعی بہبود کے لیے مشاغل شامل 
ہیں۔ ان پر اپنے مال کو خرچ کرنے کا نام انفاقیهے۔ 
قرآن وو حدیث میں اس کی بہت فضیلت وارد ھوئی ے۔ 
انفاق اتنا محبوب عمل ےہ کہ جب لوگوں نے سوال 
کیا کہ اللہ ی راہ میں کیا خرچ کیا جائے تو وحی 
نازل ھوئی : ”العف و یعنی ضرورت ہے جو زائد هو 
وہ سب دوسروں پر خرچ کر دیا جائے(م [البقرة] : 


۹٥)))۔‏ یہی وجہ ے کہ صحابہ انفاق میں ایگ . 


دوسرے ہے سبقت لے جانے کی کوشش کرلے لگے ۔ 
ایک حدیث میں آیا ے که حضور* نے فرمایا که جس 
ہے پاس زائدکھانا هو وہ اپے بھائ یکو دے؛ جی کے 
پاس زائد سواری هو وہ اپ بھائی کو دے؛ حتی کہ 
راوی کو شک گزرا که همارے لے جالز هی 
کہ ھم اپنی ضرورت ہے زبادہ کوئی چیز اپنۓے ھا 
رکھ سکیں (مسلم؛ کتاب القطہ: عدد ۱۹), 


آیة العفو اور مذ کور بالا قسم کی احادیث ٭ِ 
لوگوں نے یه مطلب سمجھا ے کہ اسلام میں تزتی 


ضروریات سے زائد رکھنے ‏ سائعت ے؛ اپذا تی: 
کے کیڑوں اور زند رطے کی شوراک یىی خااوہ 








لم (نعاشمات): ہم علم (معاشیات) 





' چیز پر ذاتی ملکیت ناجائز ے (غلام احمد پرویز: | مراد ایسی قیمتیں ہیں جو بائع اور مشتری میں ہے 
قرأن کا نظام ربوبیت)؛ لیکن یه درست نہیں کیونکہ : || کسی پر بھی ظلم کا باعث لہ ھوں ۔ چولکہ شریعت 
() اتی ملکیت کا نظریہ اسلام کی بنیادی | نے ضریقین کے حقوق و فرائض تفصیل ہے بیان کر 
حکمت جمله عبادات اور تمام قوانین کا سرکزی تصور | دیے ہیں؛ لہذا کسی مقابلے میں ان حدود ہے تجاوز 
ھے؛ لہذا اس تاویل ہے اس تصورک نف یکر کے تمام | کسی دوسرے پر ظلم کا باعث هموسکتا عےہ ۔ 

شریعت کی نفی لازم آ جائے گی؟ بازار جو فریقین کو ان کے جائز حقوق وفرائض پر 
() قرآنَ میں بعض آیات قوائین بیان کرتی ۱ کارہند رکھے؛ عادلائه تصور ھوگا ۔ اسلام نے 
ہیں اور بعض میں صرف مطلوب عمل کی نشان دھی | ایک طرف تو بیع کی ان قسموں ‏ نشان دھی کر دی 
کی گی ہے ۔ امت میں کسی نے بھی یہ استدلال ۱ جو ناجائز ہیں اور دوسری طرف جائز بیع کے لے 
نہیں کیا کہ آیة العفو کوئی قانون بیان کر رھی لازہی عناصر کا تعین اکر دیا ۔ اسی طرح قیمتوں کہ 
ے؛ بلکہ اس پر اجماع ۓے کہ یە ایک سستحب عمل بھی بارے میں اصولى ھدایات دی گئی ھیں اور 

ْ 

۱ 

۱ 





کی نشان دھی کرتی ے؟ تاجروں کے لیے ایک غابطة اخلاق فراہم کیا گیا 
(م) بعض لوگوں کا خیال ھے ٴئه ی٭ | ے۔ ذیل میں ہم اختصار ہے ان قواعد و شوابط کا 

آیت ان حضرات کے سوال پر اتری تھی جو ! جائزہ لیتے ہیں :۔ 
اللہ کی راہ مت سارا مال خرج 'کزنانجاعے تھے ا جلتہعٹرت کے تمت کا عغام اضول: 
اور جب انھیں حضور* نے اس ہے روکا تو انھسوں | طلب اور رسد کی قوتوں کے ذریعے ىتعین ھونے 
نے پوچھا کہ کتنا مال اللہ ک راہ میں خرچ کیا ٴ والی قیمتوں دو شریعت نے ایک فطری طریقے ہے 
جائے ۔ اس پر بتایا گیا که اپنی ضرورتوں کو پورا ؛ تسلیم لیا ے ۔حضور* کے زمانے میں ایک بار 
کرنے کے برابر ضرور روک لو تاکہ تنگی نہ هو | مدینۂ موہ میں اشیا کہ نرخ چڑھ گئے تو لوگوں 
(م) حضور* سے دوسری روایات میں منقول ے آ نے حضورہ سے استدعا کی وہ قیمتوں کا تعین فرما دیں؛ 
که بندے کے لیے زیادہ مناسب سے که وہ اپنی اولاد لیکن حضور* نے ایسا کرنے ہے انکار فرمایا کیونکہ 
کو متمول چھوڑ جائے بجائے اس کے کہ وہ ان کو : اس میں فریقین میں سے کسی ایک پر ظلم کا اندیشہ 
فقر وفاقے میں چھوڑ جائے ۔ یه بات بھی حضور* نے ھے(ترمذی؛ کلتاب البیوع ؛ باب ے؟ ؛ ابوداودہ البیوع؛ 
ایک صحابی کے اس اصرار کے جواب میں فرمائی جو | باب رم) ۔ شریعت کی اصطلاح میں قیمتوں کے تعین 
ال کی راہ میں سارا مال صدقہ کرنا چاہتےتھے(مسلمء | کو تسعیر کہتے ہیں ۔ عام حالت میں تسعیر کے 
کتاب الوصیةہ عدد ہ تا )١۱‏ ۔ غرضیکہ شریعت نے اجائز ھونے میں تقریبا کوئی اختلاف نہیں ء لیکن 
,انفاق میں بھی اقتصاد کو پسند کیا سے . بعض متقدمین نے مذکورۂ بالا حدیث کی تشریح کرتے 
تبادلۂ دولت ےرت کت 
پیدائش دولت اور صرفِ دولت کی شرح تبادلة | صرف انھیں حالات میں ناجائز ہے جب منڈی میں 
حولت کے باب میں بھی شریعت نے چند قواعد وضوابط | قیمتیں طلب اور رسد کے آزادانہ عمل ہے متعین 
میسن کے ہیں تاکہ منڈی میں عادلانہ قیمتیں ہوتی هوں ۔ اس کے برعکس اگر منڈی میں کسی 
راک عچد: اورظلم کا سدباب هو۔ عادلائہ قیمتوں ہے أ خلل اندازی کرنے والے عنصر کی وجہ سے تاجروں 


نی 
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علم (معاشیات) 





کو ناجائز منافع خوری کے مواقع حاصل هو رے ھوں 
7و اسلامی ریاست کا فرض ےہ کہ وہ مداخلت کر کے 
تسعیر ”کرے اور 'اجروں کو ناجائز منافع خوری 
سر کر (ابن نجیم الحنفی : الاشہاہ و النظائرہ 
ص ہرمرتا۹مم؛ ابن تیة الحیة گی الاسلامء 
ص ےم تا ۹ء) ۔ ناجائز منافع خوری کے یہ مواقع 
مختاف طریقوںء مثلاً ذخیرہ انندوزی؛ سگلنگ؛ 
سٹه بازی؛ اجارہ داریوں کے با بڑے بڑے 
کاروباروں کے اشترا ٹپ (واہمدم) کے ذریعے مندی 
پر قبہفے؛ جھوٹی اشتہار بازی: 
سے رسد ”لو تم رکھنے: ضماع مال: وغیرہ سے پیدا 
سے جاتے هیں۔ اگر نمی ریاست محسوس ‏ ذرے 
کہ عوام الناس نو غیر فطری فیمتیں دینے پر مجہور 
کیا جا رھا ے تو وہ نسعیر ہے ہرد مسسب 
کر سکنی ے؛ لیکن چونکە تعجر عام طور ہر | 
نترجہ یه ھوتا ے دە اشیا بازار ے غائب ھونے لگٹی 
سو انتا جہاں ایک طرف قیمتوں کے تعین لو 
قانولی تحفظ دینے کی ضرورت هوگی وہاں تاجروں کے ! 
گوداموں اور ان کی ذخیرہ اندوزیوں پر بھی نگاہ 
رکھنا ھوگی تا ثه تسعیر کے ساتھ هی اشیا منڈی سے 
غائب نە هو جائیں, 
منڈٹی ہیں خلل ڈالنے والے عناصر: 
ایک طرف ثشریعت لے عاھ حالات میں تسعیر 
کی اجازت نہیں دی اور دوسری طرف طلب اور رسد کی 
قوتوں کے آزادانه عمل کے لیے ایک سازگار فضا ہیدا 
کرنے کا اھتمام کیا ےے؛ چنانچهە ان تمام عناصر پر؛ 
جو مارکیٹ میں زی طاب یا بمورمی لت دا 
کر سکتے ھیں ء پابندی لگا دی :۔ 
۔ احتکارع اس سے مراد سے گرانی پیدا کرنے 
٤۶‏ 9ئ ٗ؛٠0.×‏ ۔ حضور' نے احتکار 
ہے منع فرىایا ۔ ۔ اگرجھ احادیث میں صریا لے کے 
احتکاری ممانعت وارد ے؛ لیکن یہ ایک عموبی 


ے۴۳۳ 





ٰ 


۱ سودے ہیں۔ شریعت نے ببع وشری میں اس بات که 
اجازت نہیں دی که جو مال موجود نە هو یا جس کی 


مصنوعی طریقوں : 






ھدایت ہے جو هر قابل بیع چیز ہر وارد ھوتی ہے 
منڈی میں اگر کسی چیز کی سانگ هو او ر کسی تاجر 
' کے پاس اس کا ذخیرہ هو اوراے نفع بھی ملتا ھوتو 
| اس کے لیے جائز نہیں کہ وہ قیمتوں کے چڑھنے کے 
ا انتظار میں اس کو روک رکھے؛ (سلم؛ کتاب 
المساقاة و المزارعة عدد ے۰ إ؛ .)۱۰٠۸‏ 

۔سثه بازی: اس ہے مراد غائب مال کے. 


”دھہت یا ”ثیفیت کے بارے میں کوئی ایک فریق 
لاعلم ھو؛ اسے خریدا یا بیچا جائے۔ اسی طرح سے ایسے 
باغ نو جس کے پھل پکے نە ھوں یا ایسےکھیت کاو 
ہیں ئا اض ات ابھی دانے نە پڑے هوں؛ فروحخت. 
نہیں ”ٹیا جا سکتا (مسلمء ”تتاب البیوع؛ عدد ۳ تا 
ےم؟ البخاری؛ او باب رو؛ م٥٥٥‏ ؟ ابوداودہ 
البیوعء باب ہہ؛ ترمڈی: البیوعء باب ہم؟ نسائی> 
البیوعء باب مو؛ ٥و؟‏ ابن ساجه؛ التجارات؛ باب ےم؛ 
إ دارسی؛ البیوع؛ باب ٤ ٠٣ ٥‏ مسند زیا عد۵ >٥"‏ 
ے٥٠١)‏ ۔ یه ساری شکلیں بیع معدوم کی فہرست میں 
ای هیں ؛ اور ٹیمعتوں میں مصنوعی اضانے کا باعث 
.0 - موجودہ دور میں بھی سٹه بازی کے ذریعے 
بعض اوقات ٹیلیفون ھی پر ایک مال کئی کئی 
هاتھوں میں فروخت هوتا رھتا ے؛ حت یک جب وہ 
صارفین کے لیے منڈی میں آتا ے تواس پر مثافع کے 
متعدد ردے چڑھ چکے ھوتے هیں۔ بە سب درمیانی 
لوگ کوئی خدمت انجام دیے بغیر اس میں مثاقع 
لی رر سس رما و 
لب مال کے سودوں پر مکمل پابندی عائله 
ما ٠‏ 
س۔ بیع حاضرلباد؛ حضورا کرم صلّ اللہ عليہ وحَوٍ 
کے زمانے میں یہ ایک خاص طریقۂ یح کا قام تھا 6گ 
دنوں یە عام رواج تھا که جب دیپاتی 44 0۸ 








۸مم 


علم (معاشیات) 





نی لے کر شر پہنچتے تر مض دو 


دیاہ۔ بیع یع تلفی الرثبان میں بھی اصل تعامله ایک 


تاجر ان سے غلہ لے کر شہر کے لوگوں میں | فریق کر مہرے ری سو و و 


غروخت کرتے اور اس عمل میں وہ دیہاتیوں کو بہت '" کے اور دونوں کی ناواقفیت سے فائدہ اٹھا کر منافع 


تھوڑی قیمت ادا کرتے اور شہر کے لوگوں ے بہت 


: زیادہ وصول کرتے: اس طرح وہ دونوں طرف سے 
خوب نفع کماتے ۔ دیہاتیوں اور شپریوں میں چولکہ 
آپس میں ربط نہیں ھونے دیا جاتا تھا اور دونوں طرف 


کو منڈی کے اصل حالات ے بےخہر رٹھا جاتا تھاء آ 


للہذا اس درہیائی گروہ کے لیے یہ ممکن تھا کہ وہ 
شیا کی قیمتوں کو مجموعی طور پر ایسے معیاروں پر 


ٰ 


رکھے جہاں اے فائدہ پہنچے ۔ حضورا ٹرم صلى ۱ 


اللہ عليه وسلم نے اس درمیانی گروہ کو اس کارروائی 
سے منع فرما دیا (البخاریء البیوع؛ باب .پ؛ مہ؛ 
۸ہ ہے و الشروط؛ باب ۸ ۱, و الحیل؛ باب ہ؟ 
مسلم؛ البموع؛ عدد+ تا وں؟ ابوداود الببوع, 
باب ہم؟: ترسذی؛ البیوع؛ باب وہ؟ نسائی؛ 
البیوعء باب مم؛ ہر ہ۱؛ .م؟ٴ ابن ماجہ؛ 
التجاراتء باب مم ؛ موطاء البیوع؛ عدد ہو؛ ے۹)؛ 
بلکہ حکم دیا کە جب دیہاتی غلہ لے کر پہنچیں 
تو انھیں بازار میں حَود فروخت کرنے دیں اور پھر 
طلب و رسد کے آزادانه عمل ہے جوقیعتیں ماعین 
عوں ان پر سب خریا۔. و فروخت کی جائے ,. 

ای بہع تلنی ال ر کہان حضورائرم 
على اللہ علیہ وسلم کے زسانے میں رواج تھا 
کر ہچ می کن کو کال سے اس کی 


۱ 


خوری کرنے کا تھا . 

موجودہ دور میں حضورا ڈرم صلی اللہ عليه وسلّم 
کی ان ھدایات پر عمل ٴ ٹروانے کے لیے لازم ہھوگا کہ 
اسلامی رباست منلئی کے حالات کے بارے میں 
معلومات شائع ٴ درنے کا مناسب بند و بست آئرے ۔ 
اس کے علاوہ جو لوگ دیہات سے غله لے کر شہر 
پہنچیں ان کے لیے سنڈی کے حالات کا جائزہ لینے تک 
اپنے مال کو نہیں رکھۓ کا انتظام ہو نیونکە 
عام طور پر دلالوں کا گروہ اس وقت اپنی کارروائی ترتا 
ہہ جب وہ دییہاتیوں لو سجبور دیکھتا ے لہ وہ 


. اپنی اجناس کو شہر میں ایک دو روز کے لیے بھی 


۱ 





أ 
٦‏ 


ٰ 


نہیں روک سکتے ۔ اس کے علاوہ حکوست اجناس کی 
ایک منصفانه قیمت مقرر در دے تا که اگر بازار 
میں تاجر ئم بھاؤ پر ایک در لیں تو کاشتک5روں کے 
تحفظ کے لیے حکومت اہنی مقر ر کردہ قیمت پر اجناس 


' خرید کر انھیں تاجروں کے استحصال سے بچانے , 


۱ 


اطلاع پہنچتی ری و ود ےر 


باعر پہنچ کر قافلے کو جا ! 
قافلے کو شہر کی رائج قیمتوں کا اندازہ ھوتا؛ وہ 
سستے داموں ان ے مال خرید لیتے اور بعد ازاں اس 
مال کوشہو لا کر سہنگے داموں فروخت کر تے ۔ 
ور کو وع ت 
یع عل بل یہ وت نے اس سے بىنخ فما 


ققئ 


تافی الرکبان کہ تھے ۔ حضور 


لیتے اور پیشتر اس کے که | 


۔ جھوٹی اشتہار بازی :تاجر عام طور 
پر اھک کو راغب "کرنے کے لیے مال کی خصوصیات 
إ| اور قیمت خرید کے بارے میں جھوٹی قسمیں "تھاتے 
رھتے هیں۔ حضورا درم صلی اللہ عليه وسلّم نے بیع و 
آ شری میں اس قسم کی ترغیب کی سمائعت فرمائی ے 
(مسلمء کتاب الایمان؛ عدد و و البیوعء عدد ۹ہ ؛ 
البخاری؛ البیوع ء؛ باب ہم؛ ے۔ و الرھن, باب ہے؟ 
بب ہمم) ۔ اس دور میں علاوہ انفرادی 
معاملے کے اجتماصی سطح ہر کاروباری ادارے 
اہنے مال ی تشہیر کے لیے اس کی ایسی خوبیاں بیان 
کرتے ہیں جو فی الواقع اس مال میں موجود نہیں 
ہوتیں۔ اسی طرح وہ اشتپار بازی میں انسان کے سفلی 
جذبات ازسم جنس؛ حرض دنیاء حسب جاہ؛ وس مال 


سسند احمد؛ 


عام (معائیات) 


وغبرہ کو وی این رت ہیں تاکە ان کے مال یی 
طلب پیدا هو ۔ یه ساری باتیں ایسی ھیں جن کی 
ایک اسلامی معاشرے میں گنجائش اہلائی 
معاشرے میں جہاں تاجروں کے انفرادی اخلاق کی 
طرف نوج دی جائے گی وہاں یه بھی لازم ھوگا کہ 
اششہار بازی کے فن کو شرعی قواعد و ضوابط کا پابند 
کیا جائے اور ئسی مر دزی ادارے کی منظوری سے 
قبل ایسے اشتہارات شائع نہ ھونے دے جائیں جن ہے 
یا تو سفلی جذبات دو انگیخُت ھوتی هو؛ یا اسراف کی 
ترحیب ھو؛ یا جن میں دی گئی معلومات غلط 
ہوں ۔ ظاہر سے له یه بہت ھن کا کام سے اور 
اسے بتدریج ی انجام دبا جا سکتا ہے ۔ 






اس میں اس 


بات کا اھتمام بھی ٹرنا وڈ کئه اشتہار بازی پر 
پاہندی عائد َ ٹرنے والا ادارہ خود ظلم کا راستہ اختیار 
نہ کرے. 


ہہ تشاجشش: اس ے مراد ے مصنوعی طور ہر 
آپس کی ملی بھگت ہے قیمت میں اس طرح اضافه کرنا 
کد ٥مک‏ نوا مل بیکتکا:علم تهھرکے: 
مثال کے طور پر اگر ایک شخص کوئی سودا ایک 
قیمت پر خریدنا چاھتا ے تو ایک دوسرا شخص؛ جو 
لہ بائعم ھی کا آدمی ے؛ آگے پڑھ کر 
قیمت کی پیشکش تکرتا ےہ ۔ اس طرح اصل اھک 
کے لیے اس مال کی قیمت بڑھ جاتی ھےہ۔ اس طرح کے 
معاملات: جن میں مصنوعی طور پر قیمتوں لو بڑھا 
ایإ جاتا ےہ ناجائز هیں (الہخاری؛ البیوع ء باب .و؛ 
۴ ءےے و الشروط باب ۸؛ ‏ ؛ والحیل؛ باب و؛؟ 
مسلم؛ البیوع؛ عدد ١‏ تا .)١١‏ 

موجودہ دور ہیں بڑی بڑی کارپوریشنیں 
:(ودہناہ:ہ۳ہ) آبس کی ملی بھگت ہے اشیا کی قیمتوں کا 
تعین کر دیتی ہیں ۔ ان کا گٹھ جوڑ صارف کے مفاد 
میں عرگڑ نہیں ھوتا بلکہ وہ زیادہ مناقع خوری کہ لیے 
بامعی دشورے ے ایسا کرتی ہیں۔ چونکہ منڈی میں 


اس سے زیادہ 


۹و۲۴ء(][ 





نعل یع آوالی اد کر ہے می ؛ للہذا صارفین کو 
مقررہ قیمت ادا کرنی بڑتی ے ۔ اس طرح سے قیمتوں 
کا تعین تناجش کی زد میں آتا ھے ۔ اسلامی رباستہ 
کے لیے لازم ہے کہ وہ کارپوریشنوں کا اس طرح ے 
قیعتیں مقرر کرنے کا اختیار محدود کرے اوران کی 
قیعتوں کو ان کی لاگت ہے متناسب معیار پر لانے کے 
لے قاون سازی کرے ٠‏ 

ے۔ انخسباط ‏ ساد بازاری : چونکه 
شربعت کا مقصد ایک فطری طریقے ہے منڈی 
ہیں قیعتوں کا کم از کم تعین ےء لہٰذا اگر 
'دوٹی ایسا انفرادی یا اجتماعی عامل وجود میں 
آ جائے جو لہ مڈی میں رائچ قیمتوں کو تجار کی 
٦ثثریت‏ کے خلاف اضافے کی صورت میں بدل دے تو 
اسلامی ریاست اس عامل کو کسی ضابطے کی پابند 
بنائے گی تاٴلہ زیادہ لوگوں لو ضرر نە پہاچے ۔ 
اس کی ایک عملىی مثال حضرت عمراٌ کے زمانے میی 
ملتی ے جب مدینه منورہ کے بازار میں کوئی تاجر 
باعر ہے منفی لا "ٹر فروخت کرئے لگاء جسکا بھاؤ رائج 
بھاؤ سے زیادہ تھا؛ حضرت عمرٔ نے اہے کہا کھ 
یا تو اپنا بھاؤ منڈی کے بھاؤ کے ہرابر کر لوہ یا پھر 

ھماری منڈی سے اٹھ جاؤ (ابن تیمیہ : الحمبہ فی 
الاسلام ص ےہ ہں؛ بحواله نجات اق 





اسلام کا نظریة ملکیت؛ ص ۹۹۳ ١)۔‏ اس طرح کا کوئی 


مظہر؛ یا کسی ایک شخص یا ادارے کا عمل؛ جو 
اکثریت:کے لیے ضرر کا باعث ہوہ اسلامی ریاست کی 
زد میں آ جائے گا۔ اس دور میں ایسی صورت خال 
جدید ایجادات کی شکل میں ملتی ہے جبکھ اچانکب 
ایک ادارہ ایسی بشیٹری یا ٹکنالوجی لگا لھا 
ےہ کھ ان میدان میں باقی سب کاروبار یا تؤ 
بند ہو جاتے ہیں یا شدید خسارے کا جلیفا 
کرتے ہیں۔ اسلامی رباست ایسی صورت میں_ ولغ 
ایجادات پا پیدائض ہک ایسے۔ طریقوف نکی 









ام ام 


کٹدریج یا منہوبه بندی ہے رائج کرے گی جو 
قیمتوں میں نمایاں تفاوت پیدا کر کے اکثریت کو 
متاثر کر سکتے هوں ۔ اس کی ایک صورت تو 
یہ ھوسکتی ے کہ ایسی ٹکنالوجی کے لگانے سے جن 
لوگوں کے کاروبار متاثر ھوں انھیں یا تو کسی 
دوسرے کاروبار میں کھھا نے کے اسباب فراھم کے 
جائیں؛ یا پھر سب لوگوں کو ایسی ما ی یا فنی اہداد 
سہیا کی جائے جس سے وہ بھی جدید ٹکنالوجی کے 
ثمرات سے بہرەور هو سکیں ۔ اس سلسلے میں یه بات 
بھی اھم غے کہ شریعت کے نزدیک اصل چیز 
رائج الوقت قیمتوں کا تحفظ نہیں بلکہ عوام الناس کی 
معاشی سہولت کا تحفظ ے؛ جو کہ ایسے کسی بھی 
مظہر ہے تباھی کاشکار هو سکتی ے۔ منڈی میں کساد 


بازاری پیدا کرنے والے ایسے تمام عوامل کا اسلامی | 


ریاست گہری نظر ہے جائزہ لے گی اور پھر ان دو 
کسی منصوبے کے تحت بتدریج نافذ ھونے کی اجازت 
دے کی 


ہ۔ مصنوعی قلت رسد : قیماوں 


پر اثر انداز مونے والا ایک عنصر مصنوعی ِ 


قلات رسد ے ۔ اس ہے براد ھے کسی کارخانے 
یا صنعت میں اپنی گنجائش سے کم مقداز میں اشیا 
کی تیاری اور اس طرح دیگر عواہل پیدائشن کؤ 


جان بوجھ کر خا یىی رکھنا تاکہ اشیا قىی پیدائش ٹم إ 


ہو اورمنڈی کے بھاؤ نیچے نہ آ سکیں ۔ جیا کہ 


رص 


علم (معاشیات) 


کارخانے پوری گنجائش پر چلانے ہر مجبو ر کیا جا سکتا 
ےہ (ابن تیمیہ : الحسبہ فی الاسلام؛ عرے ؟ صدیقی ؛ 
اسلام کا نظریة سلکیت: ۱ہ). 

۹۔ تجارتی ضابطۂ اخلاق : شریعت 
نے ایک طرف تو ایسے تمام راستوں پر بند 
باندے ہیں جو منڈی کے فطری رجحان میں 
خلل ڈال سکتے ہیں اور دوسری طرف پسع ودشری 
کے معاملات لو اک طابطه اخلاق کا پابند پنا 
دیا ےۓے؛ مثلا :۔ 

اول؛ دوئی سودا باھمی رضا مندی کے بغیں 
نہ ہو (م [النساع] : ہں: نیز دیکھیے اہن ماجہ؛ 
التجاراتء باب ہ ع؛ الٹرمڈی؛ البیوعء باب ےم): 
چنانچە جبر و ا دراہ یا اشطراری آ ذیفیٹ میں ”کے گئے 
سودے قانونی اعنبار ہے معتبر نہیں (ابو داؤد 
البیوع ؛ پاپ توو1 مھ الہ ری ڈور)! 





دوم؛ سودے میں دوٹی دھو؟ یا فریب 
نہ هو (سلم, البیوع , عدد ہو الطیالٰىسی, عدد 
0۸۸( سی اپ اثر مال میں دونی عیب ےہ تو 
پیچنے والے پر لازم ہے ده اہے ظاھرٴ نر دے (مسلم؛ 
الاہمان: عدد ںہ ٴ؛ ابن ماجه؛ التجارات: ہاب وم؛ 
مسند احمد: م: ؛۹م)؟ 

سو لین دین میں ایک دوسرے ہے 
فیاضی ىی جانے (البخاری: السوکالةء باب ما ہو 
الاستقرافر: باب س٤‏ ےء ٣ر‏ و الھبة؛ باپ ء؛ ہم؟ 


آگے چل کر بیان کیا جائے گا؛ شریعت میں وسائل | مسلم؛ المساقاة؛ عدد ہم تا +م)؟ 


پیڈائش کو بےکار رکھنے کی سخت تنبیہ ہے (دیکھے 
نیچے معاشی ترقی کے عوامل)؟ چنانچم "کسی 
شخص کو اس امر کی اجازت نہیں دی!:جا سکتی 
کەٴ اس کے پاس وسائل پیدائش هوں اوران اشیا کی 


چہارم؛ ناپ تول میں ”سی دوسر ےکو خسارہ 
نە پہنچایا جائے (۳م [المطففین] : ) ؛ 

پدجم؛ تعمام ایسے سودے اجائز ھیں جو 
ایک فریق گے یقینی نقصان پر منتج هوں ؛ 


. 'ٹوگوں کو ضرورت بھی مو اور وہ ان وسائل کو بےکار 
ك <رکھے۔۔ بعض حالات میں ان اشیا کی پیدائش کو فرضٍ 
7 ِقایه کا دوجہ دے کر ایسے معنت کاروں: کی اہنے " 


کک 
ہس را 
وٹ 
این 
کر 
. 
یس 


ششم؛ اگر کوئی شخص ایک مال کا سودا 
کرے تو کسی دوسرے کو اس سودے پر سودا 
نہیں کرنا چاعے۔ اے شریعت میں تساوم کہ هیں۔ 


ھا 








علم (معاشیات) 





(البخاری؛ البیوع باب پرو؛ مہہ .ے و الشروط: 
باب ۱۷م و التکاح باب مم؟ سسلم؛ البیوعء 
دوتا م): 
ھفتم؛ باھمی تنازعے کی شکل میں شریعت میں 
بائم و سشخری کے حقوق کا تفصیلی قانون موجود ے؛ 
جس میں دونوں کے اختیارات کی حدود مقرر کر دی 
گی ھی ؛ 

ہشتم؛ باھمی لین دین میں عہد کی پابندی 
کی جائے؛ مثلا ‏ لسی ادانیگی کا جو وقت طے "لیا گیا 
عے اس بر حتی ‌الوسمع قائم رھا جائے (البخاری؛ 
الحوالان:؛ باب ر؛ مو الاستقراض, باب ١۲‏ “م٠‏ 
سسلم؛ المساقا2؛ عدد وم: انٹرمذی؛ البیوع؛ باب 
رم؛ النسائی؛ الببوع؛ باب رم تا,ی): 
ای ای 
مقررہ مدت ہر ادائیگیوں کے پیمان دو گواھوں کی 
موجودگی میں لکو لے جائیں (م [البقرة] : ۲۸۳). 

زر اور اعتہار 


عدد 


نہم ہس تیا ژعصات : ٹو 


اور ژر: قدیم زمانے 
ہے۔ اسان ایا قادلے جا ار مخطلفت 
تو اشیا کا تبادله مطلوبه اشیا سے براہ راست کیا جاتا 
تھاہ لیکن جو جوں تمدن کی شروریات بڑھیں؛ السان 
نے محسوس یا لہ براە راست تباداہ ایک سشنکل اور 
پیحیدہ طریقہ ہے ء لہذاٴ کوٹی ایسی سشٹر دہ شے بطور 
خوش و وی .3 کے 14 
زر مان لع جانی چاھے جو واسطة تبادله کا کام ڈدے۔ 
اس کے بعد زر کے طور پر مختلف اشیا استعمال هھوتی 
رعیں ؛ جن میں جانوروں ہے لے آثر مختلف قسم کی 


ہہراہ راس تبادله 


دھاتیں شامل هیں ۔ ہالآخر انسان نے سونے اور جاندی 
کو اس کام کے لیے موزوں ترین پایا ۔ یه دھاتیں 
انی رسد کی کمی کی وجہ ہے خود اپنے اندر بھی 
ایک قیمت رکھتی تھیں؛ جلد خراب نەھوتی تھیںء 
چھوٹے چھوٹے اجزا (سُکوں) میں ڈھا ی جا سکتی تھیں 


مم١‎ 


ہے ہلل سال ...فص لے ےہ .لے ماش ال لس سہ سے ےل ہے یج چيهہهَیدٰٗسيًىسًَْچجچھوچھمبھپحجکمیتت: 
سے لے سل ےا ماشہ ہہ س۔ٗ 








اور بہٹ سی دوسری اشیا سے مقابلے میں انھیں ۱ 
جگہ سۓ دوسری جگہ سہولت ہے لے جایا جا سکتا 
تھا ۔ ان خوبیوں کی وجهہ ہے جب يہ زر کے طور 
پر استعمال ھهونے لگیں تو ایک طویل عرصے 
تک (یعنی زر کاغذی کے چان ہے پہلے) بازار زر 
میں یه دونوں دھاتیں حکوست کرتی رهیں ۔-- 
چھٹی صدی عیسوی میں جب حضور اکرم 
تل لہ عليه و سلّم کی بعثت ہوئی تو السالی تمدن 
اننا شرٹی کر چا تھا ک سوئے اور چاندی کے سکے 
گردش میں آ چکے تھے ۔ جزیرہ نماے عرب میں 
انھیں ڈھالنے کا کوئی باقاعدہ نظام نہ تھا اور 
یمہاں دوسری متمدن اقوام کے ڈھالے هوئے سکے ھی 
زیر استعمال تھے؟؛ چانچه ان ددوں مختلف اوزان 
اور مختاف شکل سرت ری مرخ میں تھے 
اور تقریبا سبھی قابل قبول تھے ۔ حضور اکرم صلی اللہ 
عليه وسلّم نے اپنی کوئی الکسال نہیں لگائی 
تھی بلکہ مروجہ سکوں کر 
باررے ہیں اصول ھدایات دے دبں ۔ ان میں سی 
سے پہلی ھدایت تو یە تھی که حتی ‌الامکان براہ راست 
تبادلے کے طریق سے گریڑ کیا جائےکیونکە اس 
میں علاوہ تبادلے کی پیچیدگیوں کے ایک فریق کا 
دوسرے فریق پر ظلم کرنے کا امکان باقی رهتا تھا؟ 
چنانچە براہ راست تبادلے کو صرف ایک خاص صورت 
میں جائز رکھا گیا؛ یعنی جب اشیا کی جنس مختلف هو 
اور تبادله ثقد ھو۔ اس کے برعکس اگر ایک ھی جٹسِ 
هو تو پھر تبادلے میں مقدار کا براہر ھونا بھی لازم 
قرار پایا گیا (البخاری؛ البیوع؛ باب پر؛ مأ؛ ٭ے؛: 
جے؛ ے۶۸۰۲ یی یہ؟ سلم المساقا؛ عدد إچٴ 
تا +و ؛ ابوداؤد البیوعء باب ٣٣‏ و٤‏ ے! الترمڈی٭ 
البیوعء باب مء؛ موہ پم؟ النسائی: البہوع > ٦ڈ‏ 
ہوتاے٘م). 
اس زمانے میں عرب میں براہ واست کپچ 









۰ لم (ہماجماج) ۴" علم (معاشیات) 


بہت س اقسمیں رائج تھیں جن میں ہے ا کثر ۔ زر کو رائچ ‏ کرنے کے ساتھ هی اعتباری لین دبن نل 
ایک فریقق کے فائدے اور دوسرے فریق کے نقصان پر | ەہناءەەدہہ) کو بھی شریعت نے ایک خاص ضابطے 
منتچ هوتی تھی؛ چنانچہ حضور اکرم صلی اللہ عليه ' کا پابند بنایا تے :. 

وسلّم نے براہ راست تبادلے کے لیے ایک ھی جنس اولء شریعت نے اعتبہاری لین دین 
کی چیزوں کا مقدار میں براہر هونا لازم قرار دیا اور | "کو جائز قرار دیاء چنانچہ حضور آػرم صلی اللہ 
اگر تبادلہ اس طرح سے ہو کہ ایک ھی جنس ہے عليه وسلم کا ابنا عمل اور آپ' کے صحابہ کا عمل 
لیکن مقدار غیر سماوی تو حضور ا ئرم صلی اللہ عليہ | اس پر گواہ ہے۔ آپ' کے زمانے میں تجارتی معادلات 
وسلم ال ان کو نوالتطلق کے نام ہے نز کیا که میں اعتباری لین دین کا عام چلن تھا ۔ اس کے 
یہ بھی ایک طرح سے سودی معامله ےے؟ چنانچہ ۱ تاریخی شواہد مستند ذرائم ہے عم تک پہنچے هیں 
جس طرح سے لین دین ہر 7 کو قرآن مجبد میں حرام ٠‏ (طاماز704:۷) : ببرہا+] /3 :۸۷۷۲۸ جطا ۶۲0۱/٤:‏ إ :ہہ مارا:۶ػ۷۰۸٥071۱۷۸ط)‏ 

۱ 





قرار دیا گیا ہے؛ حضورا درم صلی اللہ عليه و سلم نے صٴےے): 
براہ راست تبادلہ کے معاھدوں میں ربو الفضل دو ا دوم: اسلام نے اعتباری لین دبن میں رو 
حرام قرار دیا ۔ || کو حرام قرار دیا ہے ۔ ربو یہ ے کہ زر کو کچھ 
براہ راست تبادلے کےمعاملے تو محدود ثر دینے | عرصے کے ادھار پر دیا جائے اور عند الوول اصل زر 
سے شارع اسلام* کی منشایه ٹھی ته زر ثوتبادلے کے کے ساتھٴ کچھ زائد بھی وصرل ‏ کہا جانے۔ قرآن مجید 
واسطے کے طور ہر اپنایا جائے؛ چنانچه بعض موقعوں پر نے بڑے واضح الفاظ میں اسے حرام قرار دیا ے اور 
حضور اٴکرم صل اللہ علبہ وسلم نے صرف رہو الفضل ۱ جو لوگ اس ہے بازالہ آئیں ان ٹکو جنگ کی وعید 
کی حرمت کا ھی اعلان نہیں فرمایا بلک صریح لفظوں | سنائی ےہ . 
میں تاکید کی ”لہ ایک شے کا دوسری شے ہے تبادلہ نە اس دور میں بعض لوگوں نے قرآن مجید کے 
کہا جائے بلکہ پہے ایک کو بیچا جائے اور اسکی | لفظ ۷× رو“ کی تمبیر میں اختلاف کیا ے 
ات سے موہ ہس می جائے ۔ اس طرح سے ٰ رثات کی سید یعقوب شاہ : چند کت 








اھم ضرورت؛ یعنی زر؛ کو رائج کیا اور اے واسطۂ ۲ در ثقافت؛ 2 ؛ جعفر شاہ 9 دا 
تیادله کے طور پر قبول فرمایا ۔ حضور اکرم صلی اه ے مور سی ہی رت 
عليه وسلم نے زر کو ذخیرۂ قدر کے طور پر بھی تسلیم | رائچ الوقت سود قرآن کے ربو ہے مختلف ے اور اس کے 
کیا ۔ اس کا ثبوت شریعت کے قانون زکوٰة ہے ملتا تر رم ری رہ 
ہے۔ زکوٰة ھرقسم کے مال امی پرلگتی ےہ افراس | ان قرضوں پر سود کو حرام قراردیا ہے جو 
پر امت کا اجماع سے کھ زر بھی مال نامی ےہ: | صارفین اپنی نجی ضروریات کے لیے لیتے ہیں یا یھ 
چنانچہ زر کی زائد از نصاب مقدارہر ڑکوٰۃ کا اطلاق | کہ حضور* کے زمانے میں تجارتی لین دین پر سود 
جوقا بے ۔ اس ہے پتا چلتا ے کہ شریعت نے زرکو | کا رواج نہ تھاء یا یه کە شریعت نے سود م رکب کو 
ذحیرے کے ذریعے کے طور ہر بھی تسلیمٌ کیا حرام کیا ے اور سود مفرد پر اہے کوئے اعتراض 
اقعبارں براہ راست تبادلہ کو محدود کر کے اور أ نہیں؛ یا یه که موجودہ بنک کاری نظام میں سود 


علم (معاشیات) ۴۴" ْ عام (اا ا9 


دی ۓے (الطیالسیء عدد ۱م ) ۔ بے شریعت :کم 
بایں ھمہ حقیقت بە ے کہ رائج الوقت سود ھی وہ || معاشرتی تحفظ کے منصوبے (٥تت٥٥ء5 10۶0:۵٥۵۰‏ زعا949) 
ربو عے جس کو قرآن مجید میں حرام قرار دیا گیا ے ۔ کا ایک اھم ستون ے۔ هر شخص کی یه ذمه داری: ہے 
فرآن مجید میں اس کی حرمت مطلق ے اور کسی کە وہ اپنے ھمسایوں؛ قرابت داروں اورحاجث مندوں 
مقصد کے ساتھ مٹید نہیں اور نە کسی خاص شر ح کو کی ضروریات کے لیے قرض حسنہ دے اور اس ہے هرگز 
حلال اور کسی دوسری کو حرام کیا گیا ےۓ بلکهھ گریز نہ کرے کیولکہ جب خود اے ایسی ھی 
صاف کہا گیا ے کہ اصل زر واپس لے لو اور اس پر شرورت لاحق ہوگی تو دوسرے بھی اس کی اسی طبح 
زائد جو کچھ ے اس کا مطالبه ن٭ کرو۔ خود حضور بدد "کریں گے ۔ اعزہ و اقارب اور پڑوس کے لوگوں 
آکرم صلی اللہ عليه وسلّم نے اس کا یہی مطلب وی ا وٹ بندوست نه ھونے کی 
سمجھا اور حجة الوداع کے موقع ہر آپ* نے اپنے چچا '" صورت میں حاجت سند کے لیے قرض حسنه کا انتظام _ 
کے سود "کو باطل کیا (ابوداودء الببوع؛ پاب و؛ | کرنا ریاست کی ذمه داری ے . ۱ 
الدارمی؛ البیوع؛ باب م) ۔ اس کے علاوہ پچھلے چودہ قرض حسنہ کے اس ادارے کے ساتھ ھی دائن 
سوسال میں ایت کے تمام فقہا “ا اس پر اجماع رھا اور مدیون کے لے ایک ضابطه اخلاق بھی وضع کیا 
ےد ام ائز و ے ری زنادقی خوا و زی گیا نک ۱ 
شکل میں عو یا ”نسی دوسری مافعت کی شکل میںء () فرض حسنہ لینے کے لیے ضروری ےہ کھ 
حرام ہے ۔ اس دور کے سود ٴ دو ربو سے ممیز اکرنے ک لینے والا انتہائی حاجت مند هو ۔ آسائش یا 
ضرورت محنس مغربی تہذب کی یلغار اپنی ذھنی | تنعم کے حصول کے لیے قرض حسنہ طلب کرڑا 
شکست اور شیاتی ے چارگی کے سوا 'نچھ اسلامی اخلاق کے منائی ھے۔ حضور صل اللہ عليه 
نہیں ہے . وسلّم نے اس سے بھی منع فرمایا ے کھ کوئی شخص 
اعتباری لین دین میں سود کی حرمت کے بعد ایسی چیز خریدے جس ىی اس میں استطاعت نہیں 
اسلام رب المال کے لے دو راستے کھلے رکھتا هھے : ۱ (بسند احمد ۱: ۲۲“ ۔ ظاھر ے که ضروریات 
اول یە”لە وہ اپنے مال ٴ تو تجارتی بنیادوں پردوسرے | زندگی اس سے سئئنی هیں ۔شرعی فرائضش کی 
کو دے؛ یعنی اس سے شرکت اور مضاربت کی "کوئی ‏ ادائیگی تک میں استطاعت کو مقدم رکھا گیا ہے ۔ 
صورت پیدا کرے ۔ اس صورت ہیں؛ جیسا ٴئه اوہر | جں دین میں حج اور قربانی کے لیے قرض حسنہ کی 
بیان نیا جا چکا ے ؛ وہ شرعی نابطے کے مطابق | اجازت نہیںء وہ تنعم کے لے اس کی کموٹکر اجاڑت 
و نقصان دونوں کا ضامن ھوگا! دوم یہ || دے سکتا ےہ ۔اس طرح دینے والے کی بھی ذمہ داری 
کے وہ اپنا مال قرض حسنہ کے طور پر دوسرے إ مرف اس قرض حسئہ تک ہے جو ضروریاتہ زندگی 
کو دے دے ٠‏ | کے حصول کے لیے مانگا جائے ۔ اس سے اندازنہ هوا 
ترض حسلنه | که آجچ کل ساسان تعیش کی فروذت کا.جچ 
قرض حسنہ اسلامی شریعت کا ایک ایسا | سلسلہ مغربی معیشتوں میں فروغ یا چکا ےا ڈوف .. 
ادار . (دہلنھاناگھا): ے جس کی حضور اکرم | اسلامی معاشرے میں اس کی زیادہ گنجائش تہ -- 
صلی التہے علیہ و سم نے اپنی امت کو ترغیب (م) ترض مه کی قرارداد کو لگویں:: کچ 





اسل پر نفع ہیں شرکت کا دوسرا ام ھے۔ 
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ضز یم ۷۴م علم (معاشمات) 


ٹا کید کی گی ے تاکہ معاملت میں الجھاؤ پیدانە | دو اور ادارے ایسے میں جن کو اسلامی 
عواور اسی.پر گواہ مقر رکرنے کا طریقہ بھی رائج آ شریعت نے معاشرے میں رائچ کیا ہے ۔ یہ 
کیا گیا . عاریة اور ماعون ھیں . 

(م) دائن سدیون سے ضمانت کے طور پر شخصی عاربة ہے ہراد ے ناقابل استہلاک 
فعالت (کفالت) یا رہن کے طور پر کوئی اائہ لے | املاک کو دوسروں کے استعمال کے لیے دینا 
سکتا ے ۔ شریعت میں سرھونهہ ااثے کے بارے میں | تاکھ وہ اس ے منفعت حاصل کریں؛ حصول منفعت 
تفصملی شابطہ موجود ےہ جو کہ فریقین کے حقوق و | کے بعد یه املاک مالک کو واپس عو اتی 
فرائش کا تعین کرتا سئس سس بد هیں۔ شربعت لے اس بات کو پسند کیا ہے کہ لوگ 

۱ 





۰۸ تا .و )؛ البخاری؛ البیوع ؛ باب مك؛ ٭م؛ | عاریت کے طور پر ایک دوسرے کی مدد کرتے 
۸م و السلم؛ باب ہو؛ الٹرمذی؛ البیوعء باب ے؟ ٠‏ رھیں؛ لہٰذا ہر مسلمان کا فرض ے کہ اس کے 
النسائی؛ البیوع ؛ باب ےہ؛ ٥؛‏ ۸۲). پاس جو الاک ہے کار ھیں ان سے نائدہ اٹھانے کا 
(م) مدیون کے لیے لازم ہے ه وہ مقررہ وقت إ اپنے کسی حاجت مند بھالی کو موقع دے ۔ 
پر قرض کی ادائیگی کا پورا اھتمام ئرے ۔ حضور | صحابہ ''ثرام “ کا دستور تھا که اپنی ضرورتوں 
صلی اللہ عليه وسلم نے قرض حسند کی بروقت اور کو کم کرکےہ بھی دوسروں کو عاریت پر اپنی 
مکمل ادائیگی کے لیے بہت تاٴآکید فرمائٰی ے . ایاداک دے دبتے تیے (البخاری؛ الحرث و المزارع؛ 
() اگر مدیون وقت مقررہ ہے پہلے قرض حسنہ ٰ باب رم ؟ مسلم) البوی علد رم تا٦‏ ۱و ؟ 
واپس کرنے کے قابل ہو گیا هو تو اس کے لے لازم ۱ ابن ماجه؛ الرھون: باب ے؛ .)۱٠۰٢١۹‏ 
ہے که وہ وقت مقررہ کا انتظار کیے بغیر جلد از جلد : ماعون ہے مراد ہیں ایسی چھوٹی چھوٹی 
اعے واپس کر دے. ۱ استعمال کی چیزیں جو پڑوسی ایک دوسرے ہے اپنے 
(ہ) دائن کو تاکید ہھے کە وہ مدیون کے ۱ استعمال کے لے مانگتے رھتے ہیں ۔ اسلامی معاشرے 
ساتھ نرمی ہے پیش آئے؛ ثقاضے میں سختی نہ کرے أ میں بہ بات بنیادی اخلاق کا جز ہے که اگر ایک 
اور اگر وہ سہلت مانگے تو اہے خوش دلىی ے | پڑوسی دوسرے سے استعمال کی کوئی چھوٹی سوٹی 
دے دے بلکە سمکن هو تو زیادہ تنگ دست مدیون ۱ چبز مانگے تو وہ اہے بطیب خاطر دے ۔ اس بات کو 
کو معاف کر دےء یا کم از کم اپنے مطالبے میں مذموم اخلاق میں شمار کیا گیا ے کہ "دوئی 
ٰ 


ہے کچھ وضع کر دے. ماعون دیئے ہے بھی انکار کر دے (ے٠٠‏ 
7 (ے) اگر مدیون دینے کے قابل نە ھو اور دائن | [الماعون] : ہ) . 


اسچلت دیتے کو تار نہ ہو تو پھر ریاست کی غیر رباشی بنکاری 


ةمەداری ہے کە اییے ھوی مہ گے سرمایه کاری پر رو کی حرمت کے فوڑا بعد 
کزے ن اس کے لیے مصارف زکوٰۃ میں باقاعدہ ایک ا ذھن اس طرف منتقل ھوتا ے کہ ایک غیر ربائی 
مد (''عاؤمین “) مقرری گئی ھے . معیشت میں بنکاری کا نظام کیسے چلے گا؛ اس لیے 

عاریة اور ساعون کہ دور حاضر میں بنکاری کا نظام رو پر مہنی ے۔ اس 


7 
ات 


ٌ نے عزضش وکا کے علاوہ کم از کم ا نظام کی کارکردگی؛ اس کی خدمات: ساری دئیا میں 
رو 


علم (معاشیات) 


)‌ّ 





اس کی مقبولیت اور اس کے متبادل کسی دوسرے 
نظام کی غیر سوجود گی ذھنوں کو یە باور کرنے پر 
مجبور کرتی ھے کہ شاید موجودہ بنکاری کے نظام 
ہے وا کسی تو اعد 
سوال بار بار ڈھن میں اٹھتا ےہ کە غیر رہائی بنکاری 
کا ڈھانچه "نے اٹھایا جا سکتا ےے اور اس کی 
کاسیابی کے ٴ نیا امکانات ہیں ؟ 

اگر موجودہ بٹکاری کی تاریخ تا مطالعه نیا 
جائے تو یه بات روز روشن کی طرح ابھر کر سامنے آ تی 
ےہ کہ اس میں رو ایک اصل کے طور پر سموجود 
نہیں بلک وہ اس کا ایک اھم جز بنا دیا گیا 
ے ۔ بنکوں کے نظام کے فروغ اور اس کی کامیابی کا 
راز دو باتوں ہر ےے : ال 7وی سمفانت* لھ 
وہ ابدا جتنا مال بٹک میں رکھتے یں وم بھی بھی 
سارے کا سارا وہاں ہے نہیں نکلواتے بلکہ ھمیشہ 
اس کا ایک بڑا حصة بنک کے پاس ”نسی لہ ”کسی 
شکل میں موجود رھتا ے؟ دی وہ 
اعتماد مود وھ مم 
سرمایدہ بغفیر کسی خرف و خطر کے ےت 
گے اور بنک ان ٴ کو ادائیگی کے لے دبھی انکار 
نہیں کرےگا۔ غور ”کریں ”لہ اگر ان دونوں میں ہے 
کوئی ایک بات بھی موجود نہ هو تو بنک ایک 
لے کے لیے کام نہیں آآثر سکنے ۔ اٴثر لوگ 
اپنے سرمائے کا ایک بڑا حصہ ھر وقت بنک میں 
رکھنے کی عادت ختم تع تو اھر سے بلک کا 
وجود قائم نہیں رہ سکتا ۔ سی طرح اگر لگن کو 
مسج شس جتھ مت 
کا کاروبار نہیں کر سکتا ۔ تخلیق اعتبار اسی صورت 
میں سمکن ے که لوگ بنک پر اپنا اعتبار رکھیں ۔ 
یه اعتبار خم هوتے ھی بنک بھی ختم هو جائے کا؟ 
لٰہذا بک کی اصل یہی دونوں باتیں هیں ۔ ۔ جہاں تک 
بنک میں رہو کا تعلق ےہ وہ اس میں بعد ازاں ایک 


منفعت بخش ادارے کی صورت میں داخل کیا گا 
ے۔ بٹک نے جب دیکھا کہ وہ لوگوں کے مال نے ' 
رہو کما سکتے ہیں تو اس نے اسے اختیار کر لیا 
بعد ازاں اپنے اس ربو کو دوسروں کے لے قابل هعضم 
بنا لینے کے لیے بچتیں رکھۓ والوں کو بھی رہُو کا 
لالچ دیا گیا ۔ اس طرح بنک کا اور بچٹ کاروں کا مفاد 
رو کے ساتھ وابستہ کر کے اس کو آھستہ آهستہ رائجچ 
کر دیا گیا ۔ همارا یه کہنا کہ ربو بنکاری کی اصل 
نہیں ؛ اس ہے بھی ثابت ہوتا ےہ کہ بنکاری کا یه 
نظام چل سکتا ھے کہ اگر بنک اپنی خدمات کا صرف 
کمشن وصول ثرے؛ بشرطیکە مذکورۂ بالا دوئوں 
باتیں؛ جن کو ہم نے بنکاری کی اصل کہا ے؛ 
سوجود عوں ۔ اس طرح ھم ذیل میں دکھائیں گے 
که نفع و نقصان میں شرکت ربو کے علاوہ وہ دوسری 
بنیاد ہے جس پر بنک اپنا کاروبار چلا سکتے ہیں؟ 
چنانچہ اگر ربو کے بغیر بھی یہ نظام چل سکتا ہو 
ا تو یہ ہنا بے جا نہ ہوگا کہ ربو بنکاری کی اصل 
نہیں بلکہ اس کا ایک اہم جز ہے؛ جو کہ ارتقاے 
تمدن کے دوران اس کے ساتھ چ ہکا دیا گیا کہ اس 
۶9٤۷١۱۴٥۵‏ ۶ ۶ ۶ ت8“ 
غجر رہائی بنکاری کی بنیاد: 

مفکرین کا ت ےت 
بنکاری شر ٴئت و مضاربت کے اصول پر چلائی جاسکتی 
ے ۔ بعض نے شرکت کا اصول بیان کیا ے اور 
بعض نے مضاربت کا ۔ تفصیلات میں بھی تھوڑا بہت 
اختلاف پایا جاتا ے۔ چونکە غیرربائی بنکاری کا کوئی 
نمولہ مخصوص شکل میں موجود نہیں؛ لذا یہ 
اختلاف نطری بھی سے ۔ ذیل میں غیں رہائی بتکارق' 


کا ایک اجمالی نمونہ پیش کیا جاتا ہے۔ اس سلسلے  ٠.‏ 


میں اب تک جو نمونے پیش کے گۓے ہیں اہے 3 
سب کا ایک نمائندہ نمونه کہا جاسکتاے(یہ جو 
صدیقی : : غیر سودی بنکاری ہے ماخوذ ع] "٦‏ 












موسیے 


۶ 


“*"۴ 


علم (معاغیات) 





, ہٹکٹ کاقمام : غیر رہائی بن ک کاقیام ش رکت 
کی بنیاد پر وجود میں لایا جا سکتا ھے ۔ دو یا زیادہ 


چونکه بنک اپنے اسانت داروں کی رقم کو سرمایەکاری 
کے لیے دے گا؛ لمہذا لازم ہے کہ معاھدۂ شرکت 


افراد کا کوئی کاروباری ادارہ غیر محدود ذمە‌داری میں بپنک یک ذمهة داری صرف اٰاس سرمائے 


کی بنیاد پر غیر رہائی بنکاری کا ادارہ قائم کر سکتا 
ے۔ یہ حضرات اپنے ذاتی سرمائے کے علاوہ بیرونی 
لوگوں۔ کو بھی حصہ دار بنا سکتے هیں ۔ نفع میں 
شرکت کی کوئی بھی نسبت طے کی جا سکتی ھے؛ 
البتة سرمائے کی نسبت ہے نقبان میں شرکت اس کی 
شرط لازم ھے ۔ اس میں زیادہ اھم بات غیر محدود 


ذمە‌داری کی ھے ۔ شریعت میں شرکا کی ذمەداری | 


یر محدود رکھی گئی ہے تا کہ باہر کے لوگوں کے 


مفاد کو ضرب نە لگے۔ دور حاضر میں تمام بنکوں کی | 
اسلامی ریاست میں محدود , 


ذسەداری محدود ے ۔ 


تک محدود ہو جو وہ سرمایہ کاری کے لیے دے ۔ 
یہ بات ہنک کا اعتبار قائم رکھنے کے لیے بہت 
اعیثای عابل غردینکا اہن مار عفاظت کے 
لیے اگر چاےے تو کاروبار کے انتظامی اسور میں دخل 
دینے کا متعین حق معاہدے میں طے ٹر سکتاے؛ 
لیکن عملا بنک کا ایسا دخل بہت زیادہ نہیں ھوسکتا 
کیولكکهە اس ہے بنک کے اصل کاروبار میں خلل 
پڑنے کا اندیشہ سے ۔ آج دل کے تجارتی بنک کسی 


کاروبار میں شرثت کے اصول پر کوئی سرمایه کاری 
- ' 
ر نہیں کرتے؛ لہذا ان کا دا عمل عام طور پر 


ذسەداری کی بنیاد پر بنک کے قیام کے لے لازم ھوگا | ابندائی چھان بین تک محدود رغنا عے اورایک دفعهہ 


کە فقہا کا اس پر اجماع ھہو؟: للہذا اس مسئلے پر 
مزید غوروخوض کی ضرورت ے . 


قرض دینے کے بعد انھیں کاروبار کے معاملات میں 


ضرق ۳ کرت سی میت :رما اس نکی 


پنک کا کاروبار: غیر رہائی بتک مندرجة ذیل | غیرربائی بنکٴ دوٴ دسی حد تک اس نگرانی کا اھتمام 


اقسام کے اما ٠‏ 


درنا ھوگا؛ اس لیے ان دولازنا ایسا عمله ھمه وقنی 


کمشن دےْ در انجام دی جانے اک ای مرا دصوٴٹذ جو انتظامی امور میں 


خدمات .0 میں مال کا انتقال؛ لآ- شرز کی فراھمی؛ 
ٹریولرز چیک؛ کاھکوں کے بلوں کی ادائیاں؛ بلٹیاں 
چھڑاناء سالیاتی اسور میں مشورے دیناء ڈھکوں 
کے حصص کی خرید و فروحت: وغیرہ شاسل میں۔ یە 
خدمات ربائی بنکاری میں بھی بنک کمشن پر انجام 
دیتے ھیں ۔ غیر رہائی نظام میں یە خدمات انجام 
دنا شریعت کے کسی ضابطے کے خلاف نہ ہو کا ؛ 
لہٰذا ان مفید اسور کو غیر رہائی بنک بھی ادا “کر 
ےئ 

پ۔شرکت کی بیاد پر سرسایه کاری: 
یر رہائی بنک کاروباری حضرات کو ش رکت کی بنیاد 
هر مرعلمة فراھم کر سکتا ھہ ۔ نفع و نقصان میں 
۳ ھرکت لی إسجت ہیل سے طے کی جا سکنی ے؛ لیکن 


کی 
کا 0ر 





سہارت ر دھتا ھو۔ یہ بات تو واضح ےہ لە بنک اس 
طرح کی سرمایه کاری بہت چھوے پیمانے کے کاروباروں 
میں نہیں ئر سکتا بلک بڑی سرمایه کاری کے 
منصوبوں ھی میں ایک شریک کی حیثیت سے شامل ھو 
سکنا ے ۔ ایسا بھی ہو سکتا ےہ دہ بڑے منصوبوں 
میں شر ٴثت کی بنیاد پر کاروبار کے لیے مخصوص بنک 
وجود میں آئیں اور عام تجارتی بنک روزمرہ تجارتی 
ضروریات کے لیے کام درتے رھیں . 

مضاربت کی بنہاد پر سرساییه کاری : 
بنک شرکت کے علاوہ مضاربت کی بنیادوں پر بھی 
سرمایەکاری کر سکتا ے - مضاربت کے معاهدے میں 
بتک رب المال ہوگا اور کاروباری مضارب ۔ 
بنک کے سرمائے ہے سضارب کاروبار کرے گا ۔ نفع 


علم(معاشیات) ۱ 
میں فریقین ایک 
لیکن نقصان کی صورت میں نقصان صرف بنک کا 
ہو کا اور مضارب کا نقصان یہ ھہوگا کہ اس کی ساری 
محنت فضائع گئی ۔ بنک اور مضارب نفع ک رج 
متعین کرنے میں بالکل آزاد ھوں گے؛ لیکن عملا 
اسلامی معیشت میں طلب اور رسد کی قوتوں کے عمل 


ہے ایک رائج شرح (ہ؛كہ ەروں) وجود میں آ جائے إ 
گی اور بنک اس رائج شرح پر کاروبا ر کرے گا۔ اس | 
شرح کو مر زی پیک بھی متعین ”کر سکتا ے اور 
مختلف کاروباروں کے لیے یەشرح مختلف ھی | 


هو سکتی سے . 

مضارب دو یہ اختیار هوگا لہ وہ بنک کے 
سرمائے کے علاوہ اپنے سرمائے دو بھی کاروبار میں 
لگا سکے ۔ اس صورت میں تمام نفع ٴ لو سرمائے کی 


بنیاد پر دو حصوں میں ہانٹا جائے "تا ۔ پھر اس نفع کو إ 


جو بنک کے سرمائے پر عو؛ بنک اور مضارب آپس 
ہیں تقسیم درلیں گے ۔ یہی معاملہ اس سرمانے کے 
ساتھ بھی ھوکا جو مضارب ‏ لسی دوسرے ذریعے 
ہے قرض حسنہ؛ یا مضارت یا شر کت ي بنیاد پر 
حاصل درے۔ ان سب صورتوں میں بنک کے 
نقطهہ نظر سے اس کے سرہائے کے علاوہ باقی تمام 
سرمایه سضارب کا شمار ھوگاء خواہ اس نے اسے کسی 
بھی ذریعے ے حاصلٴ ٹیاھو۔ یه مضارب کا اپنا اتی 
معاملہ ے لہ وہ دوسرے فریقین ہے نفع کی تقسیم کا 
کیا فارمولا طے کرتا ے۔ اگر مضاربت کے معاهدے 
میں مشارب ”سی چالو کاروبار کا مالک ھو تو بنک 
کی سرمایه کاری کے وقت اس کاروبا ری مالیت کا اندازہ 
لگانا ضروری هوکا کیونکہ اس کے بغیر بنک اور 
کاروبار کے باھمی تناسب کا پتا نہیں چل سکتا اور 
یہ ایک مشکل ابر ے ۔ اگرچہ اس کا عمومی قاعدہ 
تو یہ هوسکنتا ےے کہ کاروبار کے تعام ااثوں کی 


قیعت میں ہے اس کی واجبات منہا کر دی جائیںء؛ 


ےۓ رح 


مقروہ نسبت ہے شریک ھوں گے؛ لیکن اصل دشواری بە ے کہ ااثوں کی قیمت کس 





بنیاد پر لکائی جائے؟ کیا یہ قیمت اائوں کی اصل 
قیمت منفی فرسودگی هو یا وہ جو انھیں بیچنے کی 
صورت میں اس وقت مارکیٹ میں مل سکتی ھہ 
(یعنی ماد ؛(ءوئع)ء؛ یا وہ جو انھیں اس حالت میں 
بازار ے خریدتے وقت لگے (یعنی ٤مہ‏ ؛۰*0ت٥٥۱م۶۶)-‏ 
یہ بہت ھی مشکل سوالات یں اور ان کا کوئی 
تانونی طور پر مختلف قسم کے کاروباروں کے لیے 
مختلف بنیادیں رئھ دی جائیں ۔ اس کے 
لیے اجتہاد کی بھی ضرورت ھوگی اور قائون کی 
بھی ۔ یە اندازہ کیا جا سکتا ے کہ آھستہ آھستہ 
معیثت ہیں غیر رہائی بنکاری رائج هو جانے پر 
مسلسل عمل ہے مختلف بنیادیں صرفِ عام کے طور 
پر رائج هو جائیں گی ۔ ابتدائی طور ہر الجھاؤ سے 
پچنے کے لیے قانون سازی ک ضرورت هوگی . 

ایک مسسئلهہ مضاربت کے معاهدے کی مدت کا 
ہے اس کی ایک صورت تو یہ ے کہ هر معاھدۂ 
مضاربت میں اس کی مدت کا تعین اور اس مدت 
کے خاتمے پر نفع و نقصان کا فیصلهہ کر لیا جائے ۔ 
اس کی دوسری صورت یه ہے که صرف عام کے طور پر 
سال ”کو دو یا تین یا چار حصوں میں بانٹ لیا جائے 
اور عام طور پر مضابت م؛ ام ماہ کی مدت کے 
لیے هو جس کے خاتے پر فریقین چاھیں تو اسی سدت 
کے لیے اس کو سزید بڑھا آسکیں ۔ مختلف 
کاروباروں کے لیے یہ سدت مختلف بھی ہو سکتی ہے ۔ 
اسل میں اھم بات نفم و نقصان میں تعن یق 
سہولت ٠.‏ 


سرسائے ک کمہنی ہو 


سشتشرکھ 


سرمایه کاری : پنک اپنے سرما ےکو مشت رکہ سائی:: 


کی کہپنیوں کے حصص خریدنے میں لکا سکتا نے ٭ 








۶۴۸*) علم (معاشیات) 
۱ حصص میں راپنا سرنایہ لگا سکتا ے؛ جو حکومت | سرمایہ بنک کے حوالے کر کے کسی نقصان کا خطرہ 


مختلف منصوبوں کے لیے سرمایہ فراھم کرنے کی غرض 
سے جاری کرے گی اور جو آج کل کے ربائی بلوں 
(طلاظ وطء ٥ظ‏ ؛ت:ب؛ەل) کا بدل وگ ۔ اسلامی 


معیشت میں سٹاک ایکسچینچ کے پورے کاروبار کو | 


بھی شریعت کی روشنی میں استوار کیا جائے کا تا کہ 


اس میں سشہء ربو اور دیگر کاروباری مفاسد کا , 
" سرمائے "کو اپنے تصرف میں لے آئیں ۔ مر زی بنک 


خاتمه هو سکے (اوہ عہہا۰ك۰م ا ١۱۰۱ا:‏ : ٭و:ورا×ز 51۱۷۸ 
جبرعأو[ نوز ا۷٤‏ در برو۰۱مع۱:ہ0) ۶ر|7؛ جنوری ہے ۱۹ء؛ 
صيرٴتا۸م). 

و۔ قرض حسسشہ :نفع بخش کاسوں میں روپیه 


ے1 
٦‏ 





لگانے کے علاوہ غیر رہائی بنک کی ایک اہم ' 


ذمەداری اپنے گاھکوں "نو قرض حسنہ کی سہولتیں 
فراھم کرنا ے ۔ قرض حسنہ کی ید سہولت صرف ان 
مواقع کے لیے ہے جن میں بنک کے لیے مضاربت یا 
شرکت کا کوئی معاہدہ کرنا ممکن نہیں اور لامحداله 
یة مواقع بہت ھی تھوڑےعرصے کے لیے درکار رقوم 
تک محدود ھیں ۔ مثال کے طور پر اگرٴ کسی ک5روبار 
کو ایک دن؛ ایک هفتہ؛ یا ایک ماہ کے لیے بھی 


۱ 
٦ 


کوئی رقم درکار ہو تو نہ بنک ھی کے لیے یہ مفید ۱ 
عے کہ کسی ایسے کاروبار میں مضاربت یا شر کت ' 


کا ہومان کرے جس کے معاملات میں اس کا دخل 
صرف چند دنوں کے لیے هو اور نە کاروباری حضرات 
کے لیے یہ کوئی سود مند صورت ے ‏ ٴکە وہ اتنے 
قلیل عرصے کے لے بنک کو شریک یا ربالمال 
بنا لوں؟ ایسی صورتوں میں وہ بنک ہے قرض حسنہ 
کی درخواست ھی کر سکتے ہیں ۔ یہاں پر سوال پیدا 
ہوتا ے کہ بنک ایسے مواقع پر قرض حسنه دینے 
کے لے سرمایہ کن ذرائع ہے حاصل کرے گا؟ جیسا 
کہ عم ابھی تفصیل ہے عرض کریں گےءٗ بنک کے 
کھاته داروں میں ایک طبقہ ھمیشہ ایسے لوگوں کا 
سونوذ رے کا جوش رکت و سضاربت کی بنماد پر کوئی 


۸ 
۰ 

گے 

0 7 


7 
۰ 
ا 








مول لینا نه چاہیں گے ۔ ایسے لوگ اپنا سرمایه بچت 
کھاتوں میں بنک کے پاس قرض حسنہ کے طور پر 
رٹھ دیں گرب چونکە یە لوگ اپنے سرماۓ کا ایک 
اکٹیر حصہ کبھی بنک ہے نہیں نکلواتے؛ للہذا 
بنک کے لیے سمکن ہوگا کہ روزمرہ ضروریات کے لے 
ایک قلیل حصہ نقد کی صورت میں رکھیں اور باقی 


کھاتوں کا ایک حصه (مثلاِ . , فی صد) نقد رکھیں؛ 
دوسرا حصہ (مثلا, ہ فی صد) قرض حسنہ کی سہولتیں 
دینے کے لیے رکھیں اور باقی (مثلا امفی صد) کو 
مضاربت پا شر دت کی بنیاد پر منفعت بخش کاروبار 
میں لگانیں ۔ مر لزی ہنک کی طرف سے یه تناسب 
معیشت میں زر کی طلب و رسد کے پیش نظر وقتا فوقتًا 
بدلا جاتا رعھے گا ۔ 

اس بات کا اسان ہے ”لہ چونکہ قرض حسنہ 
کی ”تونی لاگت نہیں؛ لہذا کاروباری حضرات 
بہت بڑی تعداد میں قرض حسنہ لینے ی طرف رجوع 
'کریں ۔ اس طرح بلک میں ایسی درخواستوں کا ہے پناہ 
ھجوم هو جالے گا ۔ ایسی صورت ہیں بنک کو اختیار 
هوگا کہ وہ اس سلسلے میں ان لوگوں کو ترجیح 
دیں جن کے ساتھ ان کے کاروباری روابط زیادہ ھیں ۔ 
اسی طرح بنک ‏ دولی اور معیار بھی مقرر کر سکتا 
ھ؛ جس پر درخواستوں کو رد یا قبول کیا جائے. 

یہاں بجا طور پر یه سوال کیا جا سکتاے که 
خود بلک کے لیے قرض حسنہ دینے کی کیا ترغیب ے؟ 
اس سلسلے میں مندرجه ذیل امور مؤثر ثابت ھوں گے :۔ 

() سر کزی بنک کی طرف سے ضابطه طے کیا 
جائے کہ هر بنک بچت کھاتوں کا ایک حعبه قرض 
حسنہ کے لیے وقف کرے اور باقی کو(نقد ریزرو ے 
بعد مضاربت یا شرکت کی بنیاد پر کسی نفع بخش 


علم (معاشیات) 


کاروبار میں لگائے ۔ بتک کو لوگوں کے سرمائے ہے 
نفع کمانے ی یه سہولت اس شرط پر دی جا سکتی ھے 
کہ بنک خود بھی قرض حسنہ کی سہولت کے لیے 
کچھ سرمایہ فارغ رکھے۔ اگر کوئی بنک قرض 
حسلهہ کی مقدار میں کی کرےء یا بالکل ھی بند 
کر دے تومر ئزی بنک اسی تناسب سے اسے بچت 
دھاتوں میں رقوم رکھنے کے حق سے محروم کر 
سکتا ےی ؛ 

() سر دزی بنک اپنے تاریخی ل ردار 
”٭آخری دائن'/0ءوہء ٤و 1٤‏ ۴ط ۲ہ ۵۰۲معا) اور ''بٹنکوں 
کے بنک' تجارتی بنکوں کو قرض حسلہ ۱ 
کی سہولت دے ا ۔ مر زی بنک کی طرف سے 
تجارتی بنکوں دو قرض حسلہ کی یہ سورد اج" 
مقدار پر معلق ھوگی جو تجارتی بنک عام لوگوں | 
تو قرض حسنہ کے طور پر دیں گے ۔اگر وی | 
بنک اپنی لیفیت نقدی (0م]اہہط :ون لو 
بہتر بنانا چاہنا ےہ تو اس کے لے یہی مناسب 
ھوگا دہ وہ مرائزی بنک کی سہولت قرض حسلہ دو 
هاتھ سے نە جانے دے : 

(م) اسی طرح خود بنک کے کاروبار کے نقطۂ نظر ٰ 
سے کاھکوں کو قرض حسنہ کی سہولت فراھم کرنا 
اس کی ساکھ قائم ‏ درنے کے لیے موزوں هو کا ۔ | 
بنکوں میں باھمی مسابقت کے لے بھی قرش حسنه | 
کی سہولت ایک عاسل کے طور پر کام در سکتی ‏ . ۱ 
بسک کےوسائل سرمایه :نک جِّ 


کہ کہ“ 
ے تحت 


کے لیے مندرجه ذیل ذرائع ہے سرمایہ فراھم آلرے تػا :۔ 
() شرکاے بنک کا اپنا سرمایە: 
جس ے وہ بنک کا آغاز کریں گے ؛ 
(م) مسضاریت کے کھاتے : بنک کا دوسرا 
اہم ذریعه مضاربت کھاته داروں کا سرمایہ هوگا۔ 
کھاتے مضارت کے اصول ہر کھولے جائیں گے ۔ان 
کی کم ہے کم مدت تین ماہ یا چھے ماہ رکھی جائے 


۹ء)؟)' 





۰ کے 
٥‏ ا ات 
٦‏ بی 6 
۰1 ۶ 
ا 


واہس نہیں ی جا سکےگی ۔ کھاته دار اور نک 
کی حیثیت مضارب اور ربالمال کی ھوگی ۔ بنک 
اہنے تعام منافمع میں ہے سضارب کھاته داروں کے 
کل سرمائے پر مثافع کا حساب لگائے گا اور اس میں 
هر کھاتەدار اس کو اس کے سرمائے کے تناسب سے 
شریک کرے گا لیکن بنک کو نقصان کی صورت 
ہیں یه نقصان کھاته داروں کا ہوگاء جو ان کے 
سرمائے کے تناسب سے وضع کیا جائے گا ؛ 

(ء) بچت کھاتے :بنک کا تیسرا اھم ذریعہ 
بچت 'کھاتوں میں رکھی ھوئی رقوم ھوں گی ۔ یہ 
بچت ”ٹھاتے ان لوگوں کے ھوں گے جو بنک ہے 
مضاربت کر کے ”نسی قسم کا خطرہ سول نہیں لینا 
چاہتے اور ھر وقت اہنے پیسے کو نکلوانے ک آزادی 
برقرار رکھنا چاعتے ہیں ۔ ایسے لوگوں کا پیسہ 
بنک کے پاس قرض حسنہ کے طور ہر ہو گا ۔ بنک ان 


أ کے سرمائے کا ایک حصہ مزید قرض حسنہ کے لیے 


رکھٴ کر باقی کو نفع بخش کاموں میں لگانے کا مجاز 
وکا ۔ بنک کو ایسے ٴکھاتوں پر کسی قسم کی 
اجرت یا محنتالہ وصول کرنے کاحق نہیں ھوگم 
کیونکە وہ ان رقوم کے ایک حصے کو نفع بخش 
کاموں میں لگا رھا ہو گا؛ 

(م) تخلیق زر: بنک اپنی ساکھ کے اعتبار وو 
تخلیق زر کا رائچالوقت عمل بھی کرے گا ۔ موجودہ 
زمانے میں بنک اعتبار کی بنا پر اپنے نقد االوں 
ہے کئی گنا زیادہ رقوم رہ پر قرض دے دیتے ھیں۔ 
اصل میں تخلیق زر کا یه عمل ریو کا مرھون مل 
نہیں بلکہ اس کی اصل لوگوں کی یە عادت ٭“ . 
کہ وہ سب کے سب اپنا سارا روبیه بکشت فصن 
ٹکلواتے اوران کا یہ یقین ےہ کہ بنک کے پایں ان 
پیسہ محفوظ سے اور وہ اے ہر وقت لے سکتے : 3 
یہ اعتبار بنکاری کی جان ہے۔ اس کے پوت 







ن یم 
ری یں 
: 24 


: گی ۔ مدت معاحدہ ختم ہونے ہے قبل رقم پک کک 
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میں زھائی پنک بھی نہیں چل سکتے ۔ غیر رہائی 
ہلک کے لیے بھی ایسا اعتبار قائم کرنا لازم وگ 
للھذا غیر رہائی بنک بھی تخلیق زرکا عمل جاری کر 
سکے گا اور اس سے اپنے وسائل ہیں اضافهہ کر 
سکے کا . 

سر کزی بنک : اسلامی ریاست میں تجارتی 
ہٹنکوں کے ساتھ سر کزی بنک کا قیام بھی لازم ھوگا 
بلکد صحیح بات تو یه عے کہ ہرکزی بنک کے 
کنٹرول اور رنمائی کے بغیر تجارتی بنک کا کامیابی 
ہے چلنا اممکن ہے ۔ اسلامی رباستکا سر کزی بلک 
قریب قریب وہ تمام وظائف انجام دے گا جو کہ 
موجودہ دور کے مرکزی بنک انجام دیتے ہیں۔ 
مثال کے طور پر یه معیشت میں قانون زرکی تخلیق کا 
واحد اجارہ دار هوگا؛ یہ بنکوں کا بنک ھہوکا؛ جس 
میں تمام بنک اپنے ‏ کھاتے ٴ دھولیں گے۔ یه بنکوں کی 
آپس کی حساب فہمی کے لیے ''کلیرنگ ھاؤس ٴ٤‏ 
(٭ہ1 ودزاہ:!١)‏ کا کام دے گا؛ یہ بنکوں کے 
لیے '”'آخری دائن“ کے فرائض انجام دے گا؛ یہ 
ریاست کے ترقیاتی کاموں کے لیے سرمائے کی فراھمی 
کا اھم ذریعہ ہوگا اور معیشت میں زر اور 
امتبار کی رسد کو "لنٹرول کرے گا ۔ ان میں ہے 
تقریبا تمام وظائف ایسے ہیں جو موجود دور 
میں صرف رو ک شرح کو گھٹا بڑھا کے عمل 
میں آتے ہیں , 
سوال پیدا ھوتا ے کە غیر رہائی مرکزی 
بنک اس اہم فریضے سے کہہے عہدہبرا ہوگا؟ 
ڈیل میں عم ان اقدامات کا ذ کر کرتے ہیں جن کے 
ڈریعے غیر رہائی مرکزی بنک معیشت میں زر 
آور اعتبار کی رسد کو مطلوبہ پیمافے پر رکھ 


آلنکتا ےہ 


(و) ش رکت یامضاربت حصص کی خرید و فروخت؛ 
٭ اہنکوں کے نقد سرمائے کی شرح میں تبدبلی؛ 


مم 


علم (معاشیاٹ) 





' (م) بنکوں کے سرکزی بنک میں محفوظ 
سرمائے کی شرح میں تبدیلی؛ 

(م) بچت کھاتوں میں نقد قرض حسدہ کے لیے 
سرہانے اور مضاربت کے لیے سرمائے کے تناسب 
ہیں رد وبدل؛ 

(.) مر دزی بنک کی طرف ہے تجارتی بنکوں 
'کوان کے قرض حسنہ کی بنیاد پر مزید قرض حسنھ 
دینے کی شرح میں تہدیلی؟ 

(ہ) آخری دائن کی حیثیت ہے تجارتی 
"کو قرض کی سہولتوں میں "کمی بیشی؟ 

(ے) مضاربت ”کھاتەدار اور تجارتی بنک کے 
درىیان شرح مضاربت میں تبدیلی؛ 

(ہ) تجارتی بنک اور ”ٗروہاری حضرات کے 
درمیان شرح مضاربت میں تہدیلی: 


بنکوں 


(و) اخلاقی ترغیب؟ 
(,ٍ) راست اقدام. 

یس اتی ار غاری کر مس اعم 
سسائثل : غیر رہائی بنکاری کا جو اجما ی خاٴآلہ 
اوہر پپش ‏ لیا گیا ے اس پر بہت ہے سوالات وارد 
لے جا سکتے ہیں ۔ ذیل میں ھم ان سوالات پر 
بحث کریں گے اور لچھ تجاویز پیش تریں گے؛ جن 
پر مزید گفت و شنید کی ضرورت سے :۔ 
() سوجودہ معیار دیانت اور نفم و 
نقصان یىی تقسمم :غیر رہائی بنکاری پر سب سے 
بڑا اعتراض په ‏ ٹیا جاتا ے کهہ موجودہ معیارِ دیانت 
کے ساتھ اگر کوئی بنک لوگوں ہے شرکت و 
مضاربت کی بنا پر ما ی لین دین کرے گا توایسے 
لوگوں کی تعداد بہت کم هو گی جو دیانت‌داری 
اپنے حسابات کا انکشاف کریں گے اور زیادہ 
لوگوں کی خواہش ھوگی تہ وہ اپنے اصل سٹائع 
کو چھپا لیں . 
اس میں شک نہیں کہ یہ اعتراض عملی 


غلم' (معاشیات) 


دنیا کے مشامدے پر مبنی ے اور اگ رکوئی ایسا 
انتظام نە کیا جائے جو لوگوں کو دیانت پر پابند 
کرے تو بنک کی کازکردگی خطرناک حد تک 
مأثر ہو سکتی ھے ۔ اس کا اصل حل تو لسے عرصے 
کی منصوبہ بندی کے ذریعے لوگوں کی ذھنی ٹرییت 
اور ایمانی حالت کا ارتقا ے؛ لیکن اس نصب العین 
کے حصول تک کے درمیانی عرصے کے لیےمندرجة ذیل 
تجوبیز پر غور کیا جا سکتا ھے :۔ 

حکومت تمام تجارتی شعبوں کے لیے ایسے 
معاشرتی مطالعے اور تجزیے کا مستقل بندوبست کرے 
جوکھہ مار لیٹ کے اتار چڑھاؤ ببن الاقوامی تجارت؛ 


ملق پیداواں ٭زدوروں کی کار ٹردگی اور لاگت ۱ 


"١ 





عملہ کرے ۔ اگر پڑتال کے دوزان ‏ میں پت لے تق 
آجر نے بنک کے سرہائے پر کم نے کم ٹگڑانی کا 
اصول استعمال نہیں کیا تو بنک اس کے اعلان 
"کردہ منافع کو قبول کرنے ہے اکا ر کر سکتا ے۔ 
جھگڑے کی صورت میں الئی عدالتوں میں مقدمه لے 


ف لا ا تا 
- 





| جایا جا سکتاے. 


اگر یہ ثابت هو کہ سنافع تو اصل میں اتٹا 
ھی ےے جتنا کە کاروباری ظا هر کر رھاے (یعلی وہ اخفا 
سے کام نہیں لے رها) تو بنک کے لیے اس کے سوا 
کوئی جارہ نہ ہو گا کہ وہ اس ظاھر کردہ نفع 
میں ے بھی اپنا حصه قبول کرے؛ لیکن آئندہ کے 
لیے بنک ایسے کاروباری کو سرمایه فراھم کرنے پر 


پیدائش جیسے عوامل وعناصر دو پیش نظر رکھ ٹر |. پابندی لگا سکتا ےہ ۔ ایس ےکاروباریوں کے ام بھی بنکوں 
تمام کاروباروں کے متعلق رپورٹیں شاثم ‏ درنے کا ایک إٍ ۓےگزٹ میں شائم کیے جا سکتے ہیں تاکه دوسرے 


سلسله شروع ئرے ۔ یه رہورٹیں ھفته وا پندرہ روزہ 
یا ماھوار ھونی چاھیں اوران کے ذریعے هر کاروبار 
اوسط منافع کی شرح کا معیار مقر ”کر دیا جائے؛ 
جو هر اعتبار ے ایک معتدل معیار پر ھونا چاھے؛ 
یعنی یہ لہ تو ایک بہت زیادہ مستعد آجر کا معیار هو 


میں 


اور نه ایک شن آسان اور بگڑے هوئے آجر کا ۔ اس 
شرح ”دو متعین لرتے ونت حکونت لم سے تم 
معیار نگرائی (ہہدەانواہ موںسزجنص کے اصول ہر 
کام آکرے؛ یعنی هر کاروباری کے لے لازم ہو دہ 
وہ نک کے سرمائے پر ایک کم سے کم معیار ۓ 
مطابق نگرانی 'کرے اوراے ضائم نہ کرے ۔ یھ 
کم ے کم معیار کھلے طوو پر شائع کیا جا سکتا 
ےء جس میں هر آجر کے لے مختلف مواقع میں جس 
کم ے کم کاروباری صلاحیت کی ضرورت ے؛ اسے 
پیان ”کیا جا سکتا ھے . 

پنک کے سرمائے یک واہسی کے وقت عزلی ان 
اوسط منافع کی شرح ہے کم شرح کا اعلان کرے 


اس کے حسابات کی تفصیلىی چھان بین بپنک کا فی بھی کم ہے کم رھیں 


بنک ان سے ھوشیار رھیں . 
اسی طرح اگر آدوثی کاروباری بنک کے سرماثے 
پر نقصان ظاھر کرے تو بھی بتک کو اختیار ہو گا 
ىہ حسابات کی تفصیلی پڑتال کرائے ۔ ہڑتال کے 
دوران میں اگر کسی بد دیانتی؛ انا یا عدم خلوص 
کا ثبوت مل جائے تو پیک کو اختیار هوگا کہ وہ 
کاروباری کے ظاھر کردہ حسابہات کو ماننے ہے الکاز 
نثر دے ۔ اس صورت میں سارا نقصان اس کاروباری 
کو برداشت کرنا پڑے گا. : 
بددیانتی؛ حسابات ہیں گر بڑ؛ مال کے 
شیاع ىی دانته کوششء وغیںہ اندامات کو اك . 
سخت سزا کا مستوجب بھی قرار دیا جا سکتاے تاکة 
لوگ ان کی طرف راغب نە ھوںد. شت 
یم بات بھی اہم ےہ کہ جن صوزقود مق 
کسی کاروباری کے حسابات کی ہڑتال ی خرورٹ 'ووای۔ 






آئے گی؛ وہ حسابات اس کاروباری شخص کے اہراج 
پر جانچے جائیں گے تاکھ بنک کے ' 


اور لوگ ہیں وت کی 





ک'۸ 


ا پر 
' یسب 
را : ٥‏ 


نضسس 
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گڑ بژنە کریں ۔ 

(م) بچت کی رسد : غیر رہائی بنک پر یه اعتراض 
بھی کیا جا سکتا ے کہ ربو نہ ملنے کی صورت میں 
لوگ بنک میں اپنی بچتیں نہیں رکھا کریں گ ےکیونکه 
اپ ان کے لیے اس کے علاوہ کوئی چارہ نہیں رھےکا 
که وہ یا تو انھیں بچت کھاتے میں رکھیں 
اور کوئی ربو نه کمائیں ؛ یا پھر مضاربت کی بنیاد 
پر رکھیں اور نقصان کا خطرہ مول لیں اور عر وقت 
رقم نکلوانے کی سہولت ہے دستکش هو جائیں؛ لٰہذا 
عام لوگ بنک ہیں اپنی بچتوں کو رکھنے ہے 
احتراز کریں گے . 

در اصل یه خطرہ پے در ہے غلطیوں کا نتیجە 
ہے ۔اول تو یہ بات ھی طے نہیں کھ لوگ بچت ربو 
کمائے کے لیے کرتے ہیں ۔ بچت کے بہت ہے 


: لوگوں کو اپنا سرمایه کاروبار میں لگانے کی طرف توجہ 


دلائی ے (دیکھے نیچے بذیل ''ترقی کے معاشی 
عوامل'). 

(م) منڈیوں میں کدوتی : واجب الوصول 
ھنڈیوں میں رائچ الوقت کٹوتی صربحا ربو ہے ۔ ایک 
غیر ربائی بٹنک اس ععاملے میں ئیا رویهە اختیار 
کرے گا؟ ”لیا وہ ھنڈیوں ”ئو بھنانے کا دستور ھی 
رائج نہ کرے "ا؛ یا ان ”دو پوری رتم پر(بغی رکٹوتی 
کے یا قرض کے حسنهہ کے طور پر) بھنایا جا 
سکے گا؟ اگر یہ قرض حسند ھی ہے تو کیا بنک ان 
تمام مطالبات ہے عہدہ برا هو سکے گا جو اس سلسلے 
میں اس کے کاھکوں کی طرف ہے اس پر کے 
جائیں گے؟ 

اس کا ایک ۔ہجواب تو وھی ے جو اوپر بیان 


محرکات ہیں ؛ جن میں ہے ربو صرف ایک سے بلکہ | ہوا ے؛ یعنی بنک اس ٴ دو ایک خدمت خلق سمجھ 
خود مغربی معاشرے میں جمع کے گئے اعداد وشعار | "کر قرض حسنہ کے طور پر پوری رقم کے عوض بھناے 
کی روشنی میں پتا چلتا ہے کە شرح سود میں تبدیلی | کا بندوبست درے کا؟ لیکن معاشی نقطہ نظر ہے یه 
سے بچنوں کے معیار پر کوئی قابل لحاظ اثر نہیں ْ باٹ بہت زیادہ دل ‏ دو نہیں لگتی؛ لہذا ایک دوسری 
پڑتا (زر اور اععتبار کمیشن رپورٹہ نہہو یارف | تجویز یہ ہے کہ بلک واجب الوصول ھنڈیوں کو 
موورعی ص ۳ تامم؛ نیز ریڈ کلف کمیٹی رپورٹ؛ بھنانے کا انتظام 'کریں اور اس میں جو 'لٹوتی متررہ 
مطبوعۂ لنڈن؛ ص ۹). ۱ آ| شرح ہے کی جائے وہ بنک کے لیے قرض حسنہ کے طور 

دوم؛ اگر کسی معیشت میں ربو کے تمام ۱ پر هو اور بنک اے اس تناسب ے استعمال کرے 
راستے بند هو جائیں تو اس جدید دور میں لوگ اپنی | جس تناسب ہے اس نے لسی کاھک کو ھنڈی کے 
بچتوں کا کیا کریں گے؟ ان کے لیے تین ھی راستے | ذریعہ مالی مدد دی ہے ۔ مثال کے طور پر اگر کٹوتی 
کھل میں: پا تو وہ کاروبار کرلیں ء یا انھیں مضاربت | کا ئرخ دس فیصد ہے اور ایک منڈی برائے ٠٠٠١‏ 
پاشرکت کی بنیاد پر بتک کو دے دیں؛ یا پھر بنک | روپے تین ماہ کے بعد واجب الوصول ے؛ تو بنک 
می امانت قرض حسنہ کے طور پر رکھ دیں ۔اس کے | آج .٠ہ‏ روہے نقد ادا کرے؛ جو کہ گھر یا بنک 
لاو کوئی اور صورت ممکن نہیں۔ عم نہیں سمجھتے | کی طرف ہے اس شخص کو تین ماہ کے لیے قرض حسنہ 
کھ اس دور میں کوئی شخص اپنی بچت کو گھر | سے اور اس کے ساتھ ھی اس حسن سلوک کے جواب 
سی گڑھا کھود کر اس میں دبا دے گاء خاص طور آ میں وہ شخص بنک کو ..م روپے ےم ماہ 


' وراڑیک اسلامی معیشت میںء جہاں کاروباری بہت | (۴كػٌخخ؟) تک کے لے قرض حسنہ کے طور پر دے؛ 


قبفب ع اور مضور سل اللہ عليہ وآلہ وسلّم نے || جے بنک بہ مدت گزرنے کے بعد شخص مذکور کو 


پٹوریش رہہ 
و ا ٠‏ 
این ا 






واپسں کر دے ۔ قرض حسنهہ کی یه مدت کٹوتی کی 
شرح اور بل کی مدت کے حساب سے طے هونی چاھے ۔ 
یہ ایک باھمی احسان کا معامله ے؛ جس میں شرعی 
اعتبار ے کوئی نقص معلوم نہیں هوتا. 

م۔ صارفین کے قرغے : مذکورۂ بالا غیر رہائی 
بنک میں صارفین کی ضروریات کے قرضوں کا ذ کر نہیں ٰ 
آیا ۔ سوال پیدا ھوتا ے ”نہ صارفین کو ضروریات کے ۱ 
لیے قرض حسدہ دیئے کا کیا طریق ہوروا 
پر صارنین کی تعداد بہت زیادہ اور ان کے مطلوببه ٰ 

أ 
۱ 





قرض کی رقم بہت قلیل ھوتی تے ۔ علاوہ ازیں 
انھیں یہ قرض روزمرہ ضروریات کے لیے درکار ھهوتا 
ے؛ لہٰذا ایک تجارتی بنک ‏ دو ان برشمار چھوٹے 
چھوٹے گاھکوں ہے قرض حسنہ کی بئیاد پر معامله کرنے 
میں بےحد دشواری لاحق ہو سکتی ہہ - اس سلسلے 
میں ایک تجویز یە پیش کی گئی ہے کہ غیر ربائی 
صارفین کے سٹورز (ہ٥:٤ی)‏ ان لو قرض حسله دینے 
کا بندوبست کریں ۔ یہ سٹور عام لوگوں ٭ دو قرض 


حسنہ کی ضروریات فراہم کریں گے اور اس قرض حسنھ | 


کے تناسب ہے تجارتی بنک ان سٹورز کو قرض حسنہ | 
دیں گے ۔ بعض صورتوں میں تجارتی بنک ان سٹورز ے 
ساتھ مضاربت بھی کر سکتا عے ۔ اس کا انحصار اس 
مدت پر بھی ےہ جس کے لیے کسی سٹور کو بنک ہے 


روپیە درکار ھو, 

٥‏ ضمانت برائ نے اسل نفع ونقصان: 
اس سلسلے میں حسب ذیل سوالات اٹھائے 
جاتے ہیں : 


() گیا حکومت کے لیے یه جائز غے کە وہ یە 
ضمانت دے که اگر غیر سودی بنک کو نقصان اٹھانا 
پڑے تو اس صورت میں بھی عندالطلب بٹھاتے 
داروں کا پورا سرسایہ محفوظ رےکا (چاے حکوست 
'کواپنے پاس سے ادا کرنا پڑے) ؛ 

(,) کیا بنک کو نقصان ہونے کی صورت میں 


حکوست ان کھاتے داروں کے ثقصان کی تلاف ولگ 
گی جنھوں نے اپنی رقوم صصج می 
ا حصه داری کے اصول ہر رکھی تھیں؛ 8 

(م) اگر اکا دی نے ظا وو 
کیا حکوست اس کمی کی(الف) عر حال میں تلاسی 
کرے گی یا(ب) اس حال میں تلافقی کرے کی جب 
یه نقصان کسی اتفاقی یا قدرتی وجد ہے وا هو یا 
(ج) اس حال میں تلافی کرے گی کہ اس کی وجہ یا 
تو حکومت کی پالیسی ہو یا غیر متوقعم ملکی ما 
بین الاقوامی عواسل؟؛ 

اگر اس قسم کی ضمانتیں دی جا سکتی ہیں تو 
لیا یہ ضمانتیں حکومت کے بجائے بیمةہ کمپٹی بھی 
دے سکتی ے؟ 

سوالات کے انداز سے ظاھر هوتا ے کە یه اس 
مفروضے پر لیے گئے هیں کہ شرکت و مضاربت کی 
شکل ہیں بنکاری پر لوگوں کا اعتماد قائم رکھنے کے 
| لیے حکومت کسی طرح ہے یہ شمانت دے دے کہ 
ایسے نۓے تجربے میں کسی نقصان کا احتحال نہیں ۔ 4س 
سلسلے میں حسب ڈیل معروضات قابل توجه هینء 

() جہاں تک بنکاری کے لیے نئے نظام پر 
اعتماد قائم ”نرنے کا تعلق ے اس ہے انکار نہیں کیا 
جا سکتاء بلکہ اگر یه اعتماد ئە هو تو بدکاری گا 
تجربہ سرے ے آزمایا ھی نہیں جا سکتا ۔ اعتماد کی 
صرف یہی ایک صورت نہیں که حکومت اصل زرکے 
تحفظ یا نقصان لەھونے ی بدیہی ذمه داری اھئے سر 
لے ۔ آج کل کاغذ ‏ ےکرنسی نوٹ گردش میں لاد 
جب اول اول یہ گردش میں آئے تو انھیں سوقیۓ ۔ٴ 
چاندی میں تبدیل کرایا جا سکتا تھا - آحمله آعی* 
حکومتوں نے یہ تبادله بالکل خد م کر دیا افب طتقِ 
رسم کے طور پر هر نوٹ ہر تبادلے کی فحالت لاف 
لکھے ھوتے ہیں۔ اگرچہ یہ نوٹ خزنی چااا 












ّ21 علم (معاشیات) 


ہپوووسہوصممسممسہوبغمسممسٌسٗوڑوجدوڈممصصوٗومسمچیمجس٤وموبسصج+ووژضسکججبًسمْٗکٌمجوممہژ٘جمسمسوٗژجٗٗٛسٗہوڑےٍ٘س٘م ‏ سب٤٭ہھسْم‌سوے‏ چےےٗٗیچ٘سےمصجسجہہہ-جےٰجحطٰہج' 
مہدو اک وت رھ یس وا بعد ھی کی جا سکے گی ۔ اس میں کوئی بالمقطم قسم 

طرح :کی ضمانت کی ایک مثال زری تاریخ میں یه واقعہ ا کی ضمانت نہیں دی جا سکتی. 
ہے کہ جب ہٹار کے بعد جرسنی میں قیمتیں دس لاکھ گنا .| (م) ہاںء اگر کوئی شخص اپنے سرمائے 
تک چڑھ گئیں تو لوگ بوریوں کی بوریاں مارک کی | کے تحفظ کے لیے اسلامی اصواوں پر استوار 
لیے بھرتے تھے؛ لیکن کوئی چیز نە خرید سکتے تھے۔ ایک ہاھمی انشورنس کمپنی (م5د:ن:15 ادہ٥(‏ 
اس وقت کی حکوست نے تمام موجودہ کرنسی کو ختم | لہ٭م٭٥ت)‏ میں اپنے سرمائے کا بیمەہ کرا لیتا ے تو 
کر دیا اور ایک نیا سک جس کا نام رینٹن مارک ْ یه ایک جائز صورت ےہ اس صورت میں اس شخص 
۷ہ( ممیت:3ھ تھاء جاری کیا اور اعلان کیا کہ کو بیمة کمپئی کو ایک پریمیم الگ ہے دینا هو کا۔ 
اس ۔لکے کے پیچھے ہورے ملک کی زمین ضمانت | یه ضمانت بنک کی طرف ہے نہ ھوگی؛ البته بنک اس 
ے (×ما٣ ۰۱٢۷‏ : رہ۸۷0 ۲ہ مبرزان بر4۱؛ ص ہ)۔ کا واسطه بن سکتا ےہ که ایسے تمام کھاته داروں 
اہر هے کہ يہ ایک لفظی کھیل تھاء لیکن اس | کا پریمیم ایک گروپ کی شکل میں کمینی کو 
ضعانت سے لوگوں کا اعتماد نئی کرنسی پرقائم هو | اداٴ در دے ۔ نقصان کی صورت میں صرف نقصان کی 
گیا ۔۔ للہذا غیر رہائی بنکاری میں بھی حکومت کو | حد تک دہنی وہ نقصان پررا درے گی اور اگر 
۔لازم ہوا کہ وہ مجمل الفاظ میں تمام نظام کی ٰ اصل زر محفوظ رعے تو کمپنی کے ذہے دوئی حق 

کامیاہی' کی ضامن بئے؛ تمام ربائی کاروبار سختی سے | کسی فرد کا ثابت نہیں ھہوگا . 
بلد کرے اور قانون کے پورے تحفظ کے ساتھ اس ہ ۔قرضوں کا نیلام : بعض ماھرین کا خیال ےہ له 
نظام کو رائج کرے ۔ ان اقدامات ہے لوگوں کا بنک لسے عرصے کے لیے پیداواری قرضوں پر مقررہ شرح 
.اعتماد قائم کیا جا سکنا ے . ہے سود لینے کے بجائے اپنے قرضوں کا یلام کریں ۔ 
۰*.(م) رھا یہ سوال کہ حکومت اصل زرہ نفم کی | اس کی فرضی مثال یہ ہے کہ بنک 'الفٴ کے پاس 
ایک خاص مقدار یا نقصان کے وائع نہ ھونے کی | دس کروڑ روہیە لی مدت کے لے قرض دینے کو 
ضمانت دے تو یه سارے معاملے کو رہائی رنگ دے | دستیاب عے ۔ بنک مدت اور رقم کے لحاظ ہے ایے 
گا جس میں کہ ھم آج کل ستلا ھیں. مختلف اجزا میں تقسیم کر دیتا ے؛ جسے ہ۔ 
۱ 


..×.' (۵) تاریخ اسلام میں ایے نقصانات کی تلافی پچاس لاکھ روپیہ م سال کے لیے 
کا ایک انتظام سلتا سے اور اگر ضروری هو تو اس پچاس لاکھ روپیہ ے سال کے لیے 


ایک کروڑ روبيه ہ سال کے لیے 

پچیس پچیس لاکھ کے آٹھ اجزا دس دس سال 
کے لیے اور 

دو کروڑ روبیە چارسال کے لیے . 


انتظام کیو دوبارہ رائج کیا جا سکتا عے ۔ اس کی اجما یی 
۔ثگل .یہ ے کہ جس شخص کو اہپنے نقصان کی تلافی 
مقصودصو وہ بیت العال کو اس گی درخواست دے 
اور اس درخواست میں اہنے تمام سا ی کوائف اور مدد 
گے امتحقاق کی وجوہ تفصیل ہے بیان کرے ۔ پھر بنک ٹنڈر طلب کرتا ھے کہ جو شخص مقررہ 
نت الال اپنے وسائل کی حد تک (نهہ کہ پورے | سدت گزارنے کے بعد سرمایہه اور سرسائے کا زیادہ 
سان کی حد تک) اس کی اعانت کر دے؛ لیکن یہ | ہے زیادہ نفع فیصد دیئے کی پیش کی کرے گا؛ 
اف بجر معاملے میں اسن کا استحقاق ثابت:ھوئے ہک ا ایے يہ رقم دے دی جائے گی . 


0 ۶ 
اش سے 





علم (معاشیات) 


یه معامله 
عام رہائی معاملے اور اس میں صرف اتنا فرق ےہ کھ 
یہاں ربو کی شرح سدیون مقرر کر رھا ھے . 

اس طرح کا کوئی اقدام صرف اسی صورت 
میں جائز ھوسکتا ے که ٹنڈر میں مدیون اپنے نفع 
کا جوحصہ بتک کو دیئے کا پابند ھو اس کا اظہار | 
کرے؛ یعنی یہ اصل زر ہر نہ هو بلکە ءتوقع نفع کا 
کوئی حصہ ہو۔ اس طرح کا کوئی ٹنڈر بنک کے لیے 
اسی صورت میں سود سند ھو سکنا ے جب خود نفع کا | 
کوئی یکساں تصور سب کے لے استعمال یا | 
جا سکے؟ لٰہذا اگر ہٹک یە طے در دے کھ لگن | 
پیدائش میں "کون ”کون ہے عناصر ھوں گے اور نفع | 
کا تعین کیسے لیا جائے "ا تو پھر بعض صورتوں میں ْ 
تقابل سممکن ھوگا ۔ ان صورتوں میں بہت سے دوسرے 
عوامل از قسم کاروباری تجربە؛ ىاضی ک 
کارکردگی؛ بتک اور کاروبار کے باھمی تعلقات؛ 
ضمائت؛ مدت واپسی؛ وغیرہ بھی نظر انداز نہی 

اسلاسی معیشت میں بیمه کاری 

نا گہانی آفات وسصائب هر متمدن معاشرے میں 
انسان کے لیے لمح فکریهہ رھی ھیں اور انسان قدیم 
زمانے ہے ان آفات کے نقصانات کو کم سے ٴ ئم کرنے کے 
لے پریشان رھا ے؛ جنانچه تمام متمدن معاشروں میں 
یے کا کوئی نہ کوئی تصور سوجود رھا ے ۔ قدیم 
یونانی تہذیب میں بحری تجارت کے نقصانات کا 
مقابله کرنے کے لیے ”تجارتی قرضوں“ کا ایک نظام 
سوجود تھاء جس میں بعض اشخاص تجارتی جہازران 
کو ایک رقم رائجچ الوقت شرح سود ہے زائد شرح 
پر قرض دیتے تھے ۔ جہاز کے بخیریت اپنی سنزل ہر 
پہنچنے پر یھ رقم جہازران کا کوئی وکیل مع سود 
کےواپس کر دیتا تھا اور راستے میں کوئی حادله پیش 
آ جانے اور جہاز کا مال و اسباب تباەھو جانے کی صورت 


"۴ً 


اول تا آخر ایک رہائی معاملہ ے ۔ آ میں ترض‌خواہ کا اپنی رقم پر دموی بھی باطل ھوجاه 





تھا ( ویورسوھ رگ ہر ؛ بیویا۔ جال٭ 
انشورنس اس قدیم یونائی نظام ہے ماخوذ معلوم ھوتی 
ھے ۔ فرق صرف اتنا ے کہ تب ٹرض کی رتقم نقصان 
ہے ہہلے دی جاتی تھی اور اب نقصان ھوئے کے بعد ۔ 
اس طرح قدیم عرب معاشرے میں بھی اگچائی 
سصیبتوں کا مقابله کرنے کے لیے عاقله کا نظام ‏ رائچ 
تھا۔ اسلام سے قبل عربوں کے سعاشرے ہیں 
قبائلی نظام رائج تھا اور قبائل کے درہیان 
جنگ و جدالء لوٹ مار اور قتل و غارت عام رھتی 
تھی ۔ جونکہ اس لوٹ مار میں ناگہانی نقصانات 
کسی بھی شخص کے لیے تباہ کن ہو سکتے 
تھے اور کسی ایک شخص کے لے یه سمکن نە تھا 
کہ وہ قبیلے کے اجتماعی تحفظ کے بغیں زندہ بھی رہ 
سکے؛ الہذا تمام افراد کے باہھمی مفاد کے تقاضے کے 
پیش نظر قبیلے کے افراد ایک دوسرے کے محافظ اور 
ضاسن بن کر رھتے تھے- قبائلی عصبیت انٹی قوی تھی 
کە قیلے کے ایک شخص پر حمله نمام قبیلے پر حملہ 
تصور کیا جاتا تھا ۔ اس طرح ایک شخص کے نقصان 
کو قبیل کے ھر شخص کا نقصان سمجھا جاتا تھا:۔ 
جنگ و جدال کی اس آگ کو ٹھنڈا رکھنے کے لیۓے 
عربوں میں دیت کا قانون رائج تھا ۔ اگر ایک قییلے 
کا کوئی شخص کسی دوسرے قبیلے کے شخص کے 
ھاتھوں مارا جاتا تو قاتل کےقبیلے ہر لازم تھا کھ یا 
تو وہ مقتول کے قیلے کو دیت دے ورنه جنگ یا 
لوٹ مار کے خطرے کے لے تیار هو جائے ۔ ارتقائي 
طور پر یه دیت انسانی جان کے لیے سو اونٹ کے پراہر 7 
طے ہائی تھی ۔ اس طرح کم تر نقصانات کے لے دھت 
کی شرحیں مختلف تھیں ۔ ایسے موقموں پر جس تج 
کو دیت دینا پڑتی تھی ایے عاقله کجا جاتا 
عاقله کے تمام افراد سمل کر اس دیت کی اڈائچر, 









۸ 
بش 


وضو ومحوماج) ۹م علم (محائیات) 





۱ ایس ٢ک‏ مْ یه فائدہ تھا که غر قبیله اپنے افراد کی (٥اا۷۵ )٥٥: 50۲۲٥۵٠۲‏ واپس کرتی ے اور بقایا 
نظل وحرکت پر نگاہ رکھتا تھا تاکہ کوئی ایک فرد | غبط کر لیتی ہے ۔ انسانی زندگی کے بیے کی 
تعام قیہلے پر کسی مصیبت کا باعث ‏ ه بنے؛ وہاں | صورت میں اگر مقررہ مدت گزرئے کے بعد بھی بیمە 
پ٭ بھی تھا کہ اگ ر کسی ایک شخص پر دیت ادا | کرانے والا زندہ رے تو کمپنی اس کو تمام رقم 
گرئے کی مصیبت آ ھی جائے تو لے سب مل کر ادا مع سود کے واپس کرتی ہے۔ اسی طرح اگر وہ نقصان 
گزیں ۔عاقله کا یه تصور حضور صلی اللہ عليه وآله پہلی ھی قسط دینے کے بعد پیش آ جائے جس کے 
وسلّم کے زمانے میں رائج تھا اور حضور صلی اللہ عليه ا خلاف بیمہ کرایا گیا تھا تو کمپنی پر طرشدہ 
وآله وسلم نے آئے لد لزصات اھ قرل ہوی رف 0اظا اع 
کر لیا (وله به عاقل) , ۱ موجودہ بممه کاری کی شرعی حیثیت : 
بیسمه کا سوجودہ تعصسورعہ جدید دور میں ا شرعی حیثیت سے انشورنس کی موجودہ شکل پر حسب 
بیمه فریقین کے درمیان ایک معاهدےۓ کا نام ے؛ جس ْ ذیل اعتراضات وارد ھوتے هیں اوران پر اس دورے 
میں ایک فریق (بیمہ کمپنی) دوسرے فریق (بیمه ۱ علما کا اجماع ہہ :۔ 
کرانے والے) کے ایک امعلوم نقصان کے واقع ھونے ' (,) یے کے معاہدے میں جس خطرے کے 
پر ایک مقررہ رقم ادا کرنے کا ذمه لیتا ے اور اس کے | خلاف بیمہ کیا جاتا ے وہ ایک نامعلوم واقعد ھوتا 
بدلے دوسرا فریق ایک مقررہ رقم اقساط(ہریمیم) کی ' ے؛ جس کے بارے میں یقیٹی طور ہر نہیں کہا 
'شکل میں اس وقت تک ادا کرنے کا عہد کرتا ہے جاسکتا کہ وہ پیش بھی آئے کا یا نہیں اور اگر آئے کا 
جب تک کہ وہ امعلوم ثقصان واقع نہ ہو جائے۔ إ تو اس میں اسل نثقصا نکتنا هو گا؟ یہی بات ایے 
یہ نامعلوم ثقصان انسائی موت؛ مال کے اتلاف؛ ٠‏ تمارک ایک شکل بنا دیتی ہے قمارکی تعریف یہ ے 
آگ یا حادثات وغیرہ کی شکل میں ظاہر ھوسکتاے ۔ || کہ یہ ایک ایسا باہمی معاعدہ ھوتا ے جس میں 
بیع کمپنیاں ان اقساط کو جو مختلف لوگ ادا ِ ایک فریی کسی امعلوم واقعے کے پیش آے پ رکوئی 
کرتے ہیں ؛ عام طور پر سودی کاروبار ہیں لگا دیتی | رقم یا اس کے متبادل کوئی چیز دوسرے ضریق 
هیں اور اس کی آندنی ہے ان نقصانات کی تلالی کرتی ۱ کو دینے کا وعد ہکرتا ۓے (ل٥ہوہہ۱1ء01‏ ائا(و0+۱ت ۲ ئد0ث؛ 
ہیں جنھیں پورا کرلے کا اس نے عہد کیا ہوتا ہے ۔ | بڈذیل ء٥يہ۷۷۸)‏ اور قمار شریعت ہیں حرام ۓے ؛ 
انسانی زندگی کے ہی کی صورت میں عام طور پر | (م) پینے کا سعاهدہ ایک ایسا معاھلۂ بیع ے 
ادائی مرحوم کے ورا میں ہے اس شخص کو کی جاتی جس میں ایک فریق دوسرے فریق کے هاتھ تامین خطر 
دک جے بیمە کرانے والے نے اپنی زندگی میں خود | رەوہ:ہ:ہ٥‏ علعناق) نروخت کرتا ےہ (مصلح الدین : 
ٹامزد کر دیا هو إ۱ ھا مامرہاٴوآ ۷۸ء ٥۰۷×ہتبا؛‏ صض ی) اور دوسرا 
۱ اگر کوئی شخص چند اقساط کی ادائی کے بعد | فریق اس کے لیے ایک مقررہ رقم زونہ ادا کرنے 
منزید قسطیں لہ دے تو اس کی پہلے سے دی گئی | کاعہد کرتا ہہ ۔ شریعت میں بیع کی کئی قسمیں 
قنطنی کمپنی کے حق میں ضبط تصور کر ی جاتی | ہیں۔ ان سیں ہے ایک قسم بین الصرف ے؛ جس میں 
ا اسی طرح اگر کوئی شخص اپنی پالیسی | نقدی کا تبادله ھوتا ہے ۔ بیے کا معاھدہ بیع الصرف 
5 مرو سس کو وی تا کہ ضمن میں آتا ے اس میں دونوں فریق نقدی کا 








علم (معافباد) 





تباله ھی کرتے هیں؛ لیکن شریعت ے بیع الصرف ک 
صرف اس صورت کو جائز رکھا ے جس میں دونوں 
فریق برابر مقداروں میں اور دست بدست تبادله کریں 
١×مط!×ہ07‏ .9 ٠‏ 070067 1" 091|[7 ہ4۱,؛ لف (٦‏ ۔ 
بیے کی شکل میں یہ دونوں شرطیں ہوری نہیں 
ھوتیں؟ ال یە ”لہ ایک فریق (بیمە کرنے والا) جس 
وقت اپنی قسط ادا کرتا ۓغے تو دوسرا فربق اسے دست 
بدست اس ”کو نہیں دیتا بلک آئسی دوسرے ولث 
پر دینے کا وعدہ کرتا ے _ یه نقد ادائی کی شرط ک 
خلاف ورزی ے؟ دوسرے یەٴکە اگر نقصان هو جائے 
تو بیمہ کرنے والے نے خواہ کتنی ھی قمطیں دی 
ھوں بیمہ کمپنی کو پہلے سے مقررہ دہ ہوری رٹم 
ادا کرنا لازم آتی ھے ۔ اس طرح متداروں میں برابری 
کا اصول بھی نوٹ جاتا ے ۔ انسائی زندگی کے یے 
کی صورت میں اگر مٹررہ مدت کے اندرموت واقع نھ 
هو تو بیعمہ کمپنی ہوری اقساط مع سود کے واہس 
کرتی ۔ یہ کھلا ھوا ربائی معامله ھے. 

چونکھ موجودہ بیمە بیع الصرف کا ایگ 
معاهہدہ ے اور چونکهە اس ہیں نقد شادله اور براہر 
مقتداروں کے شرعی اصول ٹوٹنے هیں : للہذا شریعت کى 
نظر میں یه ایک رہائی معاعدہ ے اور حرام ے ؟ 

(م) انسانی نکی تج پیے کی شکل ہیں موت 
ھونے کی صورت میں بیعہ کمپلی مرحوم کے مقرر کردہ 
وارٹ کو بیے ک رقم ادا کرتی ہے۔ یه بات شریعت 
کے قانون ورائت کے خلاف ےے ۔ ابولا یه رقم 
مرحوم کے باقی اائوں کے ساتھ شامل آڈر کے تمام 
ورئا میں شریعت کے مطابق تقسیم ھونی چاہیے ۔ اس 
کا کسى ایک شخص کو مل جائا شرعا جائز نہیں ؟ 

(م) بعض اقساط کی ادائیگی کے بعد بیعه پالیسی 
کی چھڑوائی (:٥۵ت:::٦٤)‏ پا اقساط ی یک طرفه 
بندش پر دی گئی اقساط کی ضبطی میں بیع کہلی 
ممغصب کی مرتکب ہوتی سے؛ جو اکل بالباطل کہ 






من میں آنا ےہ ۔ کمپنی کو یہ حق کسی مرا 
قالون کے تحت حاصل نہیں ھوتا کے وہ ەئ گان 
اقساط کو مکمل یا جزوی طور پر ضبط کرنے ؟ 
(م) بیمە کمپنیاں لوگوں کے سنائثرے کو 
سودی کاروبار میں لگاتی ھیں ۔ یہ بات معلوم ھولے 
کے بعد بیعه کروانا تعاون على الائم والعدوان کی رف 
ہیں آتا ے اور مسلمانوں کے لے جائڑ لہیں کھ 
ایک گناہ کے کام میں معاون بئیں . 0 
بیسمے کی اسلامی شکل :اس سیں کلام ھیں 
که بیے کا تصور انسائی ھمدردی اور فلاح پر بلی 
ے ۔ یہی وجهہ کہ ہر متمدن معاشرے سیں اس 
کی کوئی نہ کوئی شکل سوجود رھی ے ؛ ہڈا اگر 
بیے کی رائجالوقت شکل شرعا جائز نہیں ٹو شریعت 
کے ڈھانچے ہیں رھتے هوئے اس مفید انسائی ادارے 
کو کیسے برقرار رکھا جا سکتا ے ؟ 
اس ہے قبل یه اشارہ کیا جا جکا ے کھ 
حضور صلی اللہ عليه وسلّم نے عرب میں رائج غالله 
کے نظام کو قبول فرمایا ۔ اس دور میں بھی ہم اسی 
نظام کی روشنی میں یے کا بندوبست کرسگتے ھیںہٗ 
اول یہ کہ عاقلہ کسی بنفعت بخش اروماز 
کا نام نہ تھا؛ چنانچہ سب ہے پجلے تو تجارٹی 
بنیادوں پر نفع کمانے وا یل بیمه کہلی کو لم 
کر کے اسے باھمی تعاون کے تصور کے ساتھ وجود می 
لانا ہوک ۔ اسلامی ڈھانچے میں بیے کے لیے مجاہاده 
ببمہ کمپنی اور بیعہ کرانے والے کے درمان نہیں 


ادارہ قائم کریں گے جو نقصالات کے لیے ایت 
دوسرے کا وکیل اور ضاسن ہوگا ۔ اس طرح بھڈڈ ٭ 


معنوں میں ایک اجتماعی ادارہ بن سکتا کے “ 
دوم یہ کہ سب ارکان اس الم کے 


ھوکا بلک اس میں وہ سب لوگ اکھٹے هو کر ایک - 


دوسرے کے معاون بننا چاہتے ہوں ۔ اس کے ٹم ۱ 
ازان ایک دوسرے کے معاھد ھوں گے اوزغر وك ٠‏ 








: ا اب میا 
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ظام (سافام) 


مقروہ وقم اچ ادارے میں ادا کریں گے اور یه ادائی۔ 
عید (بخشش) مم تملیک و تبضہ کے طور ہر ھوگی؛ 
نہ کے امانت کے طور پر: 

سوم یہ کہ بیے کا یہ ادارہ جن لوگوں 
کے .باہعی تعاون کے اصول ہر قائم کیا جائے کا؛ 
اگران میں ہے کسی بھی شخص کا کوئی ایسا 
نقصان واقم ہو جائے جس کے تحفظ کے لیے یه 
ادارہ قائم کیا گیا تھاء تو وہ اس شخص کے اصل 
نقصان کی تلافی کرےگا ۔ یه تلافی اسوال کی صورت 
میں آسانی سے طے کی جا سکتی ے؛ الہته جانی نقصان 
کی صورت میں اس کا تخمیئه لگانا ایک مشکل امر 
ھوگا؟ چنانچہ اس کے لیے طے کیا جا سکتاے ثه اگر 
کوئی شخص اپنی طبعی عمر (جو کہ اوسطًا 
پ سال مقرری جا سکتی ے) ہے قبل فوت هو جائے 
تو ایک مقررہ رقم تعام افراد کے اجتماعی فنڈ سے 
منتقل کر کے ادارے کی طرف ہے اس کے زیر کفالت 
وارثوں میں تقسیم کر دی جائے ؛ 

چہارم یہ کہ اگ ر کسی سال ارکان کے نقصانات 
ان کے ادا کردہ چندوں ہے زیادہ ھوں تو تمام 
ارکان ایک مقررہ نسبت سے زائد نقصانات کی ادائی 
کہ لیے سزید چندہ ادا کرنے کے پابند ھوں گےء لیکن 
اگر کسی, سال ادا کردہ چندے نقصانات ہے زائد 
ھوں تو تمام ارکان نقصانات کی ادائی کے بعد جوکچھ 
بچ رہ اہے باہم تقسیم کر سکیں گے ؟ 

پنجم یہ کە اس ادارے کو محکم بنیادوں پر 
استوار کرنے کے لے نقصانات کی ادائی کے بعد ارکان 
کے چندوں میں ے ایک حصہ بطور محفوظ رقم 
(ریزرولنڈ) رکھا جا سکتاے؛ جے نە صرف شرکت و 
عضاربتِ کی بنیاد پ رکاروبار میں لگایا جا سکتا ے بلکه 
ایں پر سلنے والے نفع کو ارکان کے دربیان ان کے 
چندوں کی نسیت ہے بائٹا بھی جا سکنا ے؛ 
: نظیشم یہ کہ نقعبانات کے تخمیۓ؛ حسابات کی 








رل ےد 


علم (معاشیات) 


جانچ پڑتالء ادارے کے روز مرہ انتظاسات؛ وغیرہ 
تمام ارکان یا ان کے معتمد عليه نمائندوں کے باھمی 
سشورے سے طے پائیں؛ 

ھفتم یہ کہ حکومت اس 'دارے کے کابیابی 
سے چلئے کی ضمانت دے تاکہ لوگ اس پر اعتماد 
کر کے آ گے بڑھیں اور اس کام کو فروغ دیں ؛ 

ہشتم بہ کہ اگر کوئی رکن دوران سال اپنا 
چندہ واپس لینا چاے تو اس کے لے قواعد و ضوابط 
وضع کے جا سکتے ہیں؛ جن کی رو ہے نە تو 
یه ادارہ غصب کا مرتکب ہو اور نہ کوئی رکن 
یکایک اپنا سرمایہ نکال کر ادارے کی سا لی حالت 
کو ایسا نقصان پہنچا سکے جوٴلہ باقی ارکان کے 
سفادات کے منافی هو . 

سالیات عاہسهہ 

اسلاسی حکوست کے مالیات عامہ میں 
پیٹ المال کا ادارہ ایک سر ٹزی حیثیت کا حاسل 
ان عو زرل اللہ عليه و سلّم کے دور میں بیت المال 
کا تصور بنیادی طور پر موجود تھاء لیکن اس نام کا 
ادارہ خلفاے راشدین کے دورمیں باضابطه طور پر قائم 
کیا گیا ۔ اس زائے کے حالات کے مطابق بیت المال 
پیک وقت ملک خزانے؛ سرکزی بنک: کفایت عامه 
اور اجتماعی تحفظ کی خدمات انجام دیتا تھا ۔ ریاست 
کے تمام محاصل بیت المال میں داخل کر دیے جاتے 
اور وھیں ہے اس کے تمام اخراجات ہورے کے جاتے 
تھے ۔ بیتالمال کا حساب کتاب رکھنے کہ لے 
باقاعدہ خازن اور دیگر عمله مقرر هوتا تھا . 

خلفاے راشدین کے عمل ہے بیت المال کا جو 
تصوراست سلمه میں رائج ھوا عے اس کے تحت 
بیت المال ایک مقدس ادارہ قرار پایا ے؛ جس کے 
تمام محاصل است مسسلمه کی ملکیت اور امانت متصور 
ھوتے هیں اور ان میں انتظاميه کے سربراہ (خلیفہ) یا 
بیتالمال کے ہربراہ (خازن)ء کسی کو بھی کلی یا 


علم (معاشیات) 


حتمی اختیارات حاصل نہیں۔ خلیفه کی حیثیت بیت ‌المال 
کے لیے یتیم کے ولں سے زیادہ نہیں کہ اگر حاجتمند 
ہو تو بقدر حاجت لے لے اور اگر صاحب حیثیت هو 
تو رکا رعے (ابو یوسف : کتاب الخراجء اردو ترجمة؛ 
ص ہےم) ۔ خلفاے راشدین بیتالمعال کے بارے 
میں بےحد حساس تھے اور ان کے دور ی بہت سے 
مثالوں سے پتا چلتا ۓے که وہ ذاتی املاک اور 
بیت‌المال کی املاک میں بہت باریکی کے ساتھ امتیاز | 
کرتے تھے. 

اسلاسی ریاست میں بت المال کے محاصل و إ 
معارف کے بارے میں ملک کی انتظامیہ مکمل طور | 
پر جوابدہ ے ۔ اس احتساب میں جہاں یه بات اھم ٰ 
ے کہ کوئی شخص اپنے اختیارات ہے ناجائز فائدہ ' 
اٹھا کر بیت المال کی اسلاک کو ذاتی سمصرف ہیں | 
نہ لائےء وہاں یه بھی ضروری عے کە اجتمامی ٰ 
مقاصد کے لیے مصارف بھی پوری سوجھ بوجھ اور ما ی 
بصیرت کے ساتھ لے جائیں ۔ کسی کو یہ حق 
نہیں که وہ اجتماعی مقاصد کے لیے بھی بیت‌المال کے ٰ 
اموال میں اسراف کرے (مسند احمدہ ہ : ۸ء)۔ ایسے 
تماماخراجات قوسی اسراف کی زد میں آتے ھیں اوران کے ٰ 
لیے وھی وعیدیں ہیں جو ذاتی صرف کے سلسلے میں 
دی گئی ہیں ۔ بیت المال کے اسوال میں سکمل مال ی 
بصبرت کے استعمال کا ایک تقاضا یه بھی وۓ کهە اسلامی ٌَ 
رباست ان کے استعمال میں وہ تمام فی اور تکنیکی 
معلومات کو کام میں لائے جن کے ذریعے اسوال سے 
زیادہ سے زیادہ اجتماعی ضواشد حاصل کے جا سکتے 
ھوں ۔ ھمارا اشارہ اس دور میں رائج بہت سی حساباتیء 
شماریاتی اور مشینی ایجادات کی طرف حے؛ جن کے 
استعمال ہے اموال پر مصرف میں ضیاع کو کم سے کم 
اور انتقاع کو زیادہ سے زیادہ کیا جا سکتا مہ . 

اسلاسی مکوست کے ذرائم آسدن 

ا۔ زکوٰۃ : اسلاسی حکومت کے ذرائع آىدن 


و۹َ'"ٴ“ 





پر بیز" 

میں زکوۃ سب ہے اھم ے ۔ زکوٰة اسلام کا لوک ا 
بنیادی جز (سلمء کتاب الایمانء عدد م تا) اور ٠٠‏ 

نماز کی طرح کی ایک فریضهہ ہے ۔ قرآن مجید میں 
کم وبیش هر جگہ اقامت نماز کی تاکید کے ساٹھ 
اداے زکوۃ کا حکم سلتا ھے ۔ متعدد احادیث میں 
زکوۃ ک ادائی میں کسی قسم ‏ یکمی کرۓے والے کے 
لیے سنگین وعیدیں وارد عوثی ہیں (مسلمء کتاب 
الزٴثوۃء عدد ہ+) قرآن مجید کی اہی تعلیمات کی 


| روشنی میں خلیفة ال نے منکرین زکوٰۃ کے خلاف 


جنگ کی اوران ہے بجر زکوٰۃ وصول کی (البخاریہ 
الزکوۃ؛ ہابں؛ .ہم و استتایة المرتدین؛ باب م؟ 
سسلم؛ الایمان؛ عدد ہم؛ ابوداؤٰدہ ال ز کوٰة؛ باب۰ ؛ 
الترڈیء الایمانء باب ؛). 
زکوة تقریبا تمام اقسام کے اموال پر عائد کی 
جاتی سے ۔ ئقد زیورات؛ سونا چاندی؛ تجارتی اموال؛ 
تجارتی حصص اور مال مویشی وغیرہ سب پر ژکوٰۃ 
کی ادائیگی واجب سے ۔اگر تجارت کی غرض ے 
خریدی گئی صنعتی مشیئری کو ذریعۂ معاش بنایا 
جائے تو اس کے حاصل زر ہر حسب غابطة شرعیه 
زکوۃ واجب ہوگی؛ مشیئری پر نہیں [صنعتی مشہنری 
پر زکوۃ کا سئلہ متنازعہ فیہ سے ۔ عام راے 
یہ ے کہ صنعتی مشینری زکوۃ سے اسی طرح 
ت۔ ے جس رح و 0ت 0 
راے یه ہے کہ مشیٹری بھی اسی 2 سے مال ثَ 0 
عے جس طرح سے کوئی دوسرا مال ؛ لہذا اس (ھر 
میں مشینری کو کاریگر کے آلات پر قیامس_ 
٭ ؛ کیا جاسکتاء چانچہ اس راے 2.۳ : 






ےم درھم ے ۔ زیوراتہ تجرتے نیا و 


مع اھ 


خر زسمی) 


"۹۰ 


علمم (معافیاے) 





۱ خی کم لیے نعماب کو سونے چاندی کےمذ کورہ ثصاب | کہ حد نصاب کے مطاق پاندی کی مالیت پاکستائی 
3 پراہر سالیت کا ھونا ضروری ےۓے۔ حضور صلی الہ کرنسی میں آج کل کےہ نرخ ہر تقریبا ایک ھزار 


علد و سلم کے زمانے میں سونے اوو چاندی کے 


مگ گگردش میں تھے ۔ متعدد روایات ہے پتا چلتا | 


ہے کہ اس زمانے میں . م مثقال سونا اور ۔  .‏ 


ھی 


چائدی کی مالیت براہر تھی؛ یعنی اس وقت سونے اور | 


چانادی می ایک اور دس کی نسبت تھی ۔ بعد میں 
چاندی کی مالیت کرنے لگی؛ عتّى کہ آج کل سونے 
اور چاندی میں ریا ایک اور یتیں ی شبد - | 
انَ فدھاتوں کی مالیت سیں اس تفاوت کے پیدا ھونے 

سے نقد اور تجارتی اموال پر زکوٰۃ کے وو 
تعین میں ایک بہت بڑا تضاد پیدا هو گیا ے ۔ 
اس سلسلے میں ستعدد سوالات اھم هیں:۔ 

([) کیا سونا اور چاندی کا نصاب باھم متبادل 
سے؛ یعنی کا ان دونوں میں سے کسی ایک دھات 
کے بزاہر نصاب موجود ھونے پر زکوٰة لاکو ہو جائے 
گی؟ اگر جواب ہاں میں ہے تو اس میں تضاد یهە 
ا کہ اگر کسی کے پاس ساڑے باون توله چاندی 
ھو تو وہ غلی قرار پاتا ے؛ لیکن اگر اس کے پاس 
چھے توله سونا هو تو اگرچ وہ زکوۃ نہیں لے سکتا 
لیکن خنی بھی نہیں کہلائے گا : 

(م) کیا کسی ایک دھات کو نصاب کے طور 
پو مخز کر سکتے ہیں کہ تمام اسوال کو اس پر 
معصسوب کیا جائے؟ مثال کے طور پر کیا صرف چاندی 
یا رف سونے کو شرح نصاب کے لیے مقرر کیا جا سکتا 
سے؟ اگر ایسا ھے تو اس کے ل ےکوئی نص ھونی 
بچاسپے ۔ اس کے جواب میں بعض لوگوں نے یہ راے 
ادھی ےہ کہ چونکہ چاندی پر نصاب کیاحادیث باعتبارِ 
ووایٹ زیادہ توی هیں؛ لہذا تعام اسوال پرمچاندی کے 
انانب سے نعجاب کی حد مقرر کی جائے (الکاسانی : 
اع الصلائعمء ص ب و؛ مودودی : رسائل وسائل؛ 
یج و ایما)! لیکن اس میں دشکل یہ پیش آتی رھ 


٦ 


روپے بنتی ہے ۔ یع اتنی تھوڑی حد ے کە اگر 
اہے شرح حساب مقرر کر لیا جائے تو شاید کوئی 
ایسا شخص نہ ہو کا جو غنی قرار نہیں ہائے گا ۔ 
' چھوٹے چھوٹے دوکانداں ٹھیلے والے؛ پان والے؛ 
حتیکه پھیری والے بھی شاید اس نصاب پر پورے 
ا اتریں گے؛ حالانکہ يہ عام سشاھدہ ہے کے ان 
میں ہے اکثر لوگ استحقاق زکوٰۃة کے اس معیار 
پر پورے اترتے ھہیں جو کہ شریعت نے مقرر 
فرمایا ھے . 

(م) ”کیا نصاب کی شرح کو ھر دور کے حالات 
کے مطابق بدلا جا سکتا ہے ؟ بعض اصحاب کی یه 
راے ےہ کہ اسلامی ریاست میں صرف ایک ھی 
ٹیکس لگانا چاھیے اور وہ زدوٰۂذ هو اور محاصل یق 
مقدار کو ہورا آکرنے کے لیے اس کے نصاب اور شرح 
میں حسب ضرورت ترمیم کر ی جانے (محمود احمد : 
۸ء[ ۱٥‏ ٥ءٴ1‏ کول [واںئ؛ ص رو تام0م)۔اس راے 
پر بہت ہے اعتراضات وارد هوئے ھیں۔مثال کے طور ہر 
است کا اس بات پر اجماع ے کہ زٴئوٰة کا نصاب 
اورشرح اسی طرح سے دائمی اور ابدی ے جس طرح 

نما ز کا طریق کار ۔ اسے شارع عليه الصلوة و السلام 
نے مقرر کیا ےے اور آپ؟ کے بعد کسی کو 
اس میں تبدیلی کا حق نہیں ۔ اگر زکوٰة میں 
مذکورۂ بالا ترسیم کے حق کو تسلیم کر لیا جائے 
تو امت کا اجتماعی ضمیر اس کے خلاف اٹھ کھڑا 
ہوگا اور نہ صرف اس کا وہ تقدس ختم ہو جائے گا 
اجس کی وجےه ہے لوگ اے ادا کرنے پر مائل 
ہوسکتے ھیں بلکہ اس طرح بگڑے ھوئے حکمرانوں ہر 
اپنی عیاشیوں کے لیے زکوٰة کے:نام پر من مانے 
تال اکھٹے کرنے ما رواقہ تھی کل انی گا۔ 
اس کا چودہ سو سال کا عمل اس بات پر گواہ ہے کھ 


علم (معاشیات) 


کسی دور میں بھی زکوۃ کے نصاب اور شروح میں 
تبدیلی نہیں ک گئی؛ لہٰذا یە تجزیە که نصاب کو 
قابل ترمیم بنا دیا جائےء اقابل عمل ے۔ تو پھر اس 
تضاد کا لیا حل ے؟ 

ھمارے خیال میں یه سسئله اجتہاد کا طلب گار 
ھے ۔علماے وقت کو اس بارے ہیں کوئی فیصله 
کرنا چاهیے ۔ ایک تجویز یە زیر غور لائی جا سکتی 
ےہ ٴدہ سونے اور چاندی کے نصاب کو ایک دوسرے 
کا متبادل ان معنوں میں لیا جائے کە ھر دور میں 
امت کے ارباب حل و عقد جس دھات کے نصاب کو 
مناسب سمجھیں نافذ اکر دیں ۔ ہم سمجھتے ہیں له 
شارع علیہ الصلوٰة و السلام نے دونوں دھاتوں میں 
نصاب ‏ کو بیان ‏ ٹر کے شریعت میں بنیادی لچک 
فراھم کی ہے ۔ اگر آج کے دورمیں سونے کا نصاب 
زیادہ مناسب سے تو قی‌الحال تمام حسابات اسی کے 
مطابق لازم قرار دے دیے جائیں اور اگر آنسی 
دوسرے وقت میں چاندی کا نصاب زیادہ مناسب معلوم 
ہو تواے رائج لیا جا سکتا ے ۔ سوال یه پیدا هوتا 
عہ نہ مناسپ قرار دینے کا معیار کیا ے؟ اس سلسلے 
میں رائچ الوقت حالات میں دونوں دھاتوں کی قیمتوں 
کے بارے میں دو دینے والوں کی استطاعت اور 
زکوٰة وصول ‏ کرنے والوں کے حق وغیرہ عوامل کو 
سامنے ر ٹھ لر فیصله لیا جانا چاھے ۔ ھمارے زمانے 
میں چونکە افراط زر کی وجە سے ایک درنیانے درجے 
کی زندگی بسر کرنے کے لیے بھی کم از کم اتٹاسرمایه 
ضرور هونا چاھیے جوٴکه شریعت کے مقرر آنردہ سونے 
کے نصاب پر پورا اترتا هو؛ لہٰذا ھمارے خیال میں 
اگر اس دور میں سونے کا نصاب رائج کر دیا جائے 
تو زیادہ سناسب رے گا. 

نصاب نے ۔زائد تمام اسوال پر ڈھائی فیصد کے 
بحساب ہے.زکوٰۃ واجب ھوتی ے؛ الینہ سال ہویشی 
رر زکوۃ کے شروح مخف ہیں _جو :کے زمتجنید 


رنہر 


:ہو اور نشکین وہ ے نجوانصاب سے ام مال : 
.مو اورسلال ذرائٔغ سے ا ہے جز کچوا ما 





۱ ںہ ٦‏ اک 7 
لاو ج اہو 
ٰ' پا 


احادیث میں وارد هوئی میں ۔۔ (الہخار8ہ 
کتاب الڑکوٰۃ؛ باب ےم؛ پرم! اہو داود ال زکوٴۃ؛ 
باپ و ۲م؟ الترمڈی؛ الزکوٰة باب م! ابن ماجە> 
الزکوٰة؛ باب ٭رم؟ الدارہیء الزکوٰۃء باب .ہ) ن اس 
طرح صرف ان اموال پر زکوٰة عائد ہوتی ے جو 
ایک سال تک کسی کے پاس رے ھوں (ابن ساإجہ؛ 
الزکوٰۃ؛ باب ی؟ الترمڈذی؛ الزکوۃۂ باب ٴ؟ 
مطا: ال زکوۃ؛ عدد م؛ ہا ے؟ بسند احمدہ 1 
۸م) ۔ عملى طور ہر زکوٰۃ کے نفاذ کے بعد زکوۃ 
کی تحصیل کے لیے ایک ما ی سال کا اعلان کر دیا 
جائےکا اورسال کی آخری تاریخ ہر جس کے پاس نصابہ 
سے زائد مال وکا وہ زکوة ادا کرے گا؛ خواہ اس 
مال ہیں اضاله اس تاریخ سے چند روز قبل هی هوا 
ھو۔ اس کے بذیر عملّا ژکوٰۃ کو افذ کرنا 
اکن ھے . ' 
مسصارف زکوٰة : زکوٰۃ کے نصاب اور شروح 
کی طرح اس کے مصارف کی مدات بھی شریعت میں 
مدون کر دی گئی ہیں ۔ قرآن مچید ہیں ے کہ 
رك مندرجة ذیل آٹھ مدوں پر خرچ کی جائے : ,۔ فقراۂٴ 
مساکین؟ م۔ عاسلین زکوٰۃ؟ م ۔ مؤلفة القلوب؟ 
ہ ۔ غلام کو آزاد کرا؛ ہ ۔ غارہین: ے ۔ جہاد 
فی سبیل الہ ہ ۔ مسافر(و [التویة] :,ہ) ۔ ان آٹھ 
مدات کے سوا کسی دوسری مد عو لو ا 
اللہ کے رسول* کو بھی ئە تھا۔ 
فقرا ومساکین : فثرا وساکن کے ٹیک 
ٹھیک معنی متعین کرنے میں فقہا کے درمیان اختلالبہ 
ہے لیکن اس پر سب متفق ہیں کہ وایڈ سد 
کے دو گروہ ہیں. 2 
عام طور پر فقیں سے مراد وہ ۓے جرےک بای 
اپنی_غروریات کے ہورا کرنے کہ لے کچھ تھی 






!) شسرجسیم 
کی اور اس کے عیال کی ضروربات کے لیے کافی نه هوتا 
هو (القرضاوی : فقر و فاقه اور اس کا اسلامی حلء در 
'ترجمان القرآنء ہے :۰ .۰.ء) ۔ [فقیر اور سکین کی یه 
تعریف اسام شافعی* کے مذھہب کے مطابق کی گئی 
ہے (لسان العصرب؛ ہی +ہ)؛ جبکھ اسام 
ابوحنیفه* کے نزدیک فقیر وہ ےہ جس کے پاس 
"کھانے کو کچھ لہ کچھ هو اور سکین وہ ے جس 
کے پاس سرے ہے کجھ نہ هو (ھدايه 
اس سے ظا عون اف الا وسا تن سرت 
بھیک مانگنے والے پیشه ور گداگں معذور و 
حاجت مند؛ بیو ویتیم ھی نہیں بلکہ وہ لوگ بھی 
ہیں جو بظاہر سفید پوش ہیں اور کسی نہ کسی 
کام کاج میں بھی لگے ھوئے ھیں ؛ لیکن اتنا نہیں کما 
سکتےکہ جو ان کی بنیادی ضروریات کے لیے کافی هو ۔ 
حضرات صحابة کرام میں بھی فقرا و مسا کین کا ایسا 
گروہ موجود تھا جس کی تعریف خود قرآن مجید میں 








۱ ہ))]۔ 


ٔ"‌ْ۳۴ 


علم (معاشیات) 


شخص کو جائداد نہیں بیچنی چاھے بلکە زکوٰة 
سے مدد لے لیئی چاھے (القرشاوی؛ محل ىذکور)۔ 
امام مالک“ فرماتے ہیں کہ اگر ”نسی آدمی کے 
پاس زکوٰة کے نصاب یا اس ہے زیادہ دولت هو اور 
موزوں و مناسب گھر اورخادم بھی هو تو کثرت عیال 
کی وجہ سے سے اسے زکوٰۃ دینا جائز عے (الترضاویء 
محل ىذ تور)۔ احناف اس بات کے قائل ھیں که اگر 
ا آدمی کے پاس رھنے کو گھر هو ضرورت کی هر 
9ھ( ته خادم؛ سواری؛ اسلحد؛ تن کے نپڑےء 
وغبرہ موجود هو (اور اگر وہ اھل علم میں سے هو تو 
کتابیں بھی موجود ھوں) تو اس میں کوئی مضائقہ 
نہیں کەه اہے زکوٰة دے دی جائے (الکاسانیء 
5-. ۷۸ 

بایں مه ایسے قابل کار افراد زکوة کے 
مستحق نہیں جو جان بوجھ کر بےکار رہ رے ھوں 
|| کیونکہ ایسے لوگوں کو زکوٰة دینے کا مطلب 


کی گئی ےہ کہ وہ عزت نفس کے مارے آ لسی ہے ٰ معاشرے میں نکھٹو لوگوں کا ایک طبقہ پال لیے کے 


لپٹ کر سوال نہیں کرتے (م [البقرف] : ہے٢)۔‏ 
معاشرے میں ایسے لوگ عام طور ہر پہچانے نہیں 
جاتے جب تک کہ کوئی قریبی واقف حال ان کے 
بارے میں آگہ نة کرے۔فقرا و سساکین میں وہ 
لوگ بھی شامل ہیں جن کے پاس رھنے کو سکان 
تو ہو لیکن '۔زر اوقات کے لیے کافی آمدنی نہ هو ۔ 
امام حسن بصری* کا فتوی ہے کھ جس کے پاس 
مکان اورخادم هو وہ بھی مستحق زکوٰۃ ھوسکتا ے 
۔ہ(کتاب الاموال؛ اردو ترجمہ؛ ۲ : م) ۔ امام احمد 
ای حنبل" کی راے میں اگ رکسی کے پاس یر منقولہ 
' جائداد ہو جس سے آمسدن ھوتی هو؛ یا دس زار 
ردزھم پا اس ہے پیش کوئی جائدادِ هو لیکن وہ 
+ھنی ضروربات پوری نە کر سکتا هو تو وہ زکوٰۃ سے 
.کچھ لے سکتا ے (القرضاوی؛ در ترجمان القرآن: 
ریخ ۰۷ 6۶)۔ شوائع کی راے بھی یہی ۓکہ ایے 


مترادف ھوکا. 

یہاں یه بات بھی اھم عے 'له شریعت نے 
پسند فرمایا ےہ که فقرا اور مسا ئین ”ٹکو زلوٰة کی اتنی 
مقدار دی جائے اور ایسی شکل میں دی جانے کە وہ 
اہنے پاؤں پر کھڑے ھوسکیں۔ معذوروں اور ابالغ 
بچوں 'کو چھوڑ کر بافی لوگوں کے لیے "کوئی 
مستقل ذریعۂ آسدنی پیدا کر دینا اس ہے بدرجہا 
بہٹر ہے کہ ان کو ہر سال زکوٰة کی مد سے نوازا 
جائے؟ چنانچہ اگر کوئی شخص ؛ستکاری کے قابل 
هو تو اہے ضروری اوزار لے دیے جائیں اوراگر کوئی 
زراعت کر سکتا ہو تو اسے کاشت کے قابل زمین اور 
آلات کشاورزی لے کر دے دہے جائیں۔ اسی طرح بیوہ 
عورتوں کو بھی گھریلو دستکاری کا وسیله فراھم 
کیا جا سکتا ےہ (القرضاوی؛ در تو وس بر 
۰۸م) ۔ غمارے دور میں زکوٰۃ فنڈ ہے ایسی 


لم (معاشیات) 





پڑی بڑی صنعتیں لگائی جا سکتی ہیں جن میں 
مستحقین زکوٰةء لیکن قاب لکار لوگوں کو ملازىت 
مل سکے ۔ ایسی صنعتوں کے نافع کو انھیں 
مستحقین کے نام منتقل کیا جا سکتا ہے ۔ یە بھی کیا 
جا سکتا ہے کہ زکوٰة فنڈ ہے قائم کی گئی صنعتوں 
ىی ملکیت مستحقین زکوٰة کو منتقل کر دی جائے 
تاکە آئندہ سال وہ زکوٰۃ لینے کے بجائے زکوۃ دینےوالے 
بن سکیں (فریدی : زءۂلا٥ط‏ 0۔۶ وو ٥٦:[70؛‏ ص .)٣٢‏ 

غرض کە دور جدید کی بنیادی ضروریات ۔-- 
رھائش؛ لباس؛ خوراک, طبی سہولتیں؛ تعلیم 
وغیرہ -- پوری ‏ کرنے کے لیے جس قدر کم سے لم 
آمدنی کی ضرورت هو وه ژڑئٰة ننڈ ہے لوگوں ک 
ای بدد کو بطور اىائٹ سہیا کی جائے تا ئه وہ 
بیادی معیار زندگی ٴ دو قائم ار تھ سکیں. 

صامدن زکوٰة: عاملین زاکوٰۃ ہے مراد ژ ئوة 
وصول کرنے والا عملہ ھے ۔ اس عملے کی تنخواہوں کے 
اخراجات خُود زدوة نت ھی سے ادا ئیے جائیں گے ۔ 
اِس ے دو باتوں کا پنا چلتا ے: اول یه ئھ 
منثاے اہی ز نوٰة کی انفرادی ادائیگی یا انفرادی 
خیرات دو رائج لرنا نہیں بلک اسے ایک اجتماعی 
فریضے کے طور پر منظم ترنا ہے اور 2٥م‏ یه که زئوۃ 
کا نظام اپنے اخراجات کا خود کفیل ہے؛ یعنی یھ 
ایک ایسی سکیم ے جو اپنا بوجھ خود برداشت 
کرتی ے٭. 

مؤلفغة القلوب : ان نے براد وہ لوگ ھیں 
جن کی تالیف قلب مقصود ھو۔ حضور" 
پہ پا تو وہ لوگ تھے جو نۓے نئے اسلام قبول کرتے 
تھے اوران کے اس عمل ہے ان ک معاشی حالت ید 
غرب پڑتی تھی؛ جنانچھ ان کو ما ی سہارا دینے کے 
ہے وو میں سر ا جانا تھا یا جا 
رر و شی قب ایس 
دفم کیا جاتا تھا ے حضرت عمر فاروق“ّ نے اہنے 


زمانے میں 


"۳۳ 





د7 ایر 


زمانے میں زکوۃ کے اخراجات کی اس مد کو وخ - 
فرما دیا تھا کیونکە اس وقت اسلام کی شان وشوکے 
اننی بڑھ چکی تھی کہ دشمنان اسلام کو خاموکن 
رکھنے کے لیے کسی تالیف قلب کی ضرورت باقی نہ 
رھی تھی (مودودی :معاشیات اسلام؛ ص ۳٣‏ 
تا مہم)۔ اس سے بعض لوگوں نے سمجھا کهہ 
مؤلفةالقلویب کی مدھمیشہ کے لیے خنم ہھوگئی ہے حالالکھ 
قرآن مجید کی آیت کو حضرت عمر کے اجتدہاد سے 
منسوخ نہیں ”نیا جا سکتا کیولکە ان کا اجتجاد 
اپنے زسانے کے حالات کے مطابق تھا ۔ اب بھی اگر 
"کسی دور میں اسلام کی شان و شوکت فیالواقع 
اتتی بلند هو جائے کہ کسی تالیف قلب کی ضرورت 
نە رے تو مؤلفة القا وب کی مد پر وقتی طور پر زکوٰۃ 
کا خرچ روکا جا سکتا ے لیکن جیسا که سب کو 
معلوم ے ء سسلمان اس وقت اپنے عروج کو کھو 
چکے میں ء لہٰذا اگر کسی سلمان حکومت میں 
دو کا نظام رائج هو ت وکسی مسلمان ک تالیف قلب 
کے لے زکوٰۃ فنڈ میں سے خرچ کیا جا سکتا ے٠‏ 
غلام آزاد کرانے کے لیے : دنیا میں اس وقت 
غلاسی کا دستور ختم هو چکا ے؛ لہٰذا نظاہر زکوۃ 
زنڑ کا یہ مصرف تو حالات کی تبدیلی ک وجھ سے 
خود بخود ختم ھوگیا ؛ البته اس دور میں اس کی ایک 
نمبیں يہ کی جا سکنی ہے کہ ایسے علاقے جہاں 
مسلمان کسی استبدادی قوت کے پنچہے میں غلامی یق 
زندگی گزار رھ ھوں وھاں کے سسلمانوں کو آؤاد 
کرانے کے لیے ڑکوٰۃ فنڈ میں سے ما امداد دی 
غانکین ے ۔ مسلمانوں کی ایسی آبادیاں آ ج کل بھی 
دنیا میں کئی جگە ہائی جاتی ھیں۔ ظاھر ےہ کھ 
اس قسم کا اقدام بین الاقوای سیق و سباق کو 
سامنے رکھ کر ھی کیا جا سکتا ےد دای مرلو 
غارسین : زکوۃ میں ہے اسے کہ 


مدد کی جا سکتی ےه ہنھوں نے ابنی ڈانجا ا 
















خروریات کے لے قرض حسنہ لیاء لیکن پھر اے 
حالات میسر نہ آ سکے کہ اہے لوٹا سکیں۔ اگر 
قرضش خواہ وقت مقررہ پر سہلت دینے کے لیے تیار 
لہ ہو اور مقروض کے پاس اداے ترض کا کوئی ذریعہ 
نہ ہو تو زکوٰۃ فنڈ میں ہے ان کی مدد کی جا سکتی 
ہے ۔ غیر رہائی بنکاری میں بھی ایسے قرضوں کی 
ادائی زکوٰۃ میں سے ادا کی جا سکتی ےہ جن کے 
مقروض بنک کو رقم واپس کرنے پر قادر نہ ھوں یا 
بغیں کوئی مال چھوڑے مر گۓے ھوں. 

تی مل اد : یه اگرچه ایک عام اصطلاح 
ہے؛ لیکن اس پر است کا اجماع ہے کہ اس سے مراد 
جہاد فی سبیل اللہ ے متاداتی سیل ال رق تلوار 
تک ھی محدود نہیں بلکه اس میں وہ تمام 
سعی و جہد بھی شاسل سے جو اللہ کے دین کو غالب 
کرنے کے لیے ضروری هو (مودودی : معاشیات اسلام؛ 
ص م+م) ۔ جہاد فی سبیل اللہ میں باقاعدہ فوجوں 
کا قیامء اسلحہ اور دفاعی تنصیبات کا حصول وغبرہ 
سب چیزیں شامل ھیں ۔ دوسرے الفاظ میں ملک کی 
جغرافیائی اور نظریاتی سرحدوں کی حفاظت کے لیے 
تمام اخراجات زکوٰة فنڈ سے ادا کیے جا سکتے ہیں 
(ہشرطیکە تملیک کی شرط ہائی جائے). 

اہن السبیل : ابن السپیل ہے مراد مسافر 
ھیں اور ان کے لے فقرا وەساکین هونا لازم نہیں 
بلکہ ایسے سسافر بھی جو اپنے گھروں میں 
صاحب حیثیت ھوں سفر کی حالت میں ضرورت پڑنے 
پر زکوۃ سے مدد لے سکتے ہیں ۔ بعض لوگوں نے 
چدید دور میں ابن السپیل کی مد میں سسافروں 
کے لیے سغر کی سہولتیں فراہم کرنے کے لے زکوة 
فنڈ کو استعمال کرنے کی تجویز بھی کی سے ۔ ان کی 
واے میں ملک میں سڑکیں ربلوےسٹیشن ء؛ ایر پورٹء 
:ا برای ھوٹل؛ ممنافروں کے لیے معلوماتی لٹریچر؛ وغیرہ 
۰ معفت جا سکتا ےء تاِھم ابن السبہل 
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ہوم 


علم (عاشیاع) 


کے ان معنوں پر علما کی طرف سے اجتماعی توثیق کی 
ضرورت ے [نگر واضح رےکه ایسی مذات پر خرچ 
کرنے سے جن میں مستحقین کی تملیک نہیں ہائی 
جاتیء زکوٰۃ ہے عہدہ برا ھونا ممکن نہیں], 

تحصیل زکوٰۃ : حضور صلی اللہ عليه وسلّم نے 
عاملین زکوٰۃ کے لیے تفضیلی ھدایات چھوڑی ھیں۔ 
یه ھدایات مویشیوں ک زکوٰة وغیرہ وصول کرنے 
والوں کو دی جاتی تھیں :۔ 

() لوگوں کے بہترین اسوال کو زکوٰۃ میں 
وصول نہ کیا جائے بلکہ اوسط درجے کے اسوال نکالے 
جائیں (البخاری ؛ ال زکوٰة؛ ہاب ں؛ مہ؛ !ابو داود 
الزکوٰڈ؛ باب ے؟؛ الترمذی؛ ال زکوة؛ باب ہ؟ 
ابن ساج؛ ال زکوٰة؛ باب ر؛ ر؛ الداہی؛ 
ال زکوٰةء باب ہ۱ ۹). 

(م) زکوٰۃ کی ادائیگی کے لیے لوگوں کو 
اپنے مال مویشی کسی دور دراز جگہ پر لے جانے کے 
لے مجبورنڈ کیا جائے (ابو داود الزرکوة؛ ہاب۹). 

(م) علحدہ علحدہ ریوڑوں ‏ کو زکوٰة کے لیے 
اکھٹا نہ کیا جائے اور نہ آکھے ریوڑوں کو 
عللحدہ علُحدہ(البخاری؛ ال زکوٰةء باب مم و الحیل؛ 
باب م؛ ابن ماجه؛ ال زکوٰة؛ باب 
موطاء ال زکوۃ؛ باب ۳م). 

(م) "کسی عاسل زکوۃ کے لیے جائز نہیں کہ 
وہ زکوٰۃ دینے والوں ہے کسی قسم کا کوئی ھدیه 
قبول کرے (سسلمء؛ کتاب الامارةء عدد ہم تا 
تاہم). 

(6 ره رق کے کے گر کو 
کسی طرح ھراساں اور پریشان نە کیا جائے(ابن ساجہء 
ال کوٰةء باب م م؛ الترمذڈی؛ ال زکسوة؛ باب : ف 
اسمند احمدہ م .)٣۲۳٣۴۰٣‏ 

)6 سال میں ایک دقع سے ۔زیادہ زکوۃ ' 
وسصوب کے لیے نہ جائیں - ۱ 





0 ٠ 


علم (معاشیات) رح ا نے سر سے ند 


مقدار صرف ھواس کے لیے شرح زکوٰة کم ےد یں 



















(ے) زکوٰۃة کے حسابات میں مکمل دیائت 
اختیار کریں (البخاریء الحبہادہ باب ۸۹ ۱ ابو داودہ 
الخراج والامارقہ باب .ج۷٠۱‏ و الاقضیے باب ے؟ 
ابن ماجه؛ الز کوٰة؛ باب مم ٴ؛ الدارسی؛ ال زکوۃ؛ 
پاپ ۳۰). 

رکوہ دینے والوں کو بھی عدایت ے کهھ 
زکوٰۃ ی ادائیگی میں. مصدق کو راضفی کر کہ 
بھیجیں (مسلم؛ الزکوة؛ عدد پرم؟ ابو داوّدہ 
الزکوۃ؛ باب پ؟ الٹرمڈی؛ الڑکوٰۃ؛ باب ,ء؟ 
النسائیء ال زکوة؛ باب م۱ ؟ این ماج الزکوة؛ 
پاپ ۱ ۱؟ الدارىی؛ الزکوٰةء باب ؛م؟ الطیالسی 
عدد ے٦ہ؟‏ ند احمدء م :ہم ببعد)) اپنے 
جمع اسوال کو علحدہ علحدہ ئە کریں اور نە علحدہ 
عٰحدہ "کو جع او ر کسی حیل بہائے سے ژکوٰۃ کم 
کرنے کی کوشش نه کریں (البخاری؛ کتاب ال ڑکوٰة؛ 
پاب یم و الحیلء باب م؟ ابن ماجدہ الڑکوۃ؛ باب 
٠‏ بعد موطا, الزکوۃ؛ عدد ۳). 

زکوة رعیعیت ایک ٹیکس : اگرچہ 
کو اسلامی عبادات کا ایک رکن ے؛ لیکن ایک 
ما یل فریضے کے اعتبار سے يہ ایک ٹیکس حے۔ 
یز“ بحییت ایک ٹیکس کے سدرجۂ ذیل 
خصوصیات کا حامل سے :۔ 

ر۔ زکوة صرف صاحب نصاب لوگوں ہر عائد 
کی ۔ہاتی ے ۔ اس ہے وہ لوگ خود بخود سسنٹنی ہو 
جاتے ھیں جو اپنی ضروریات کے بقدریا اس ہے کم 
اںلاک کے مالک ھیں ۔ اس طرح زکوة صرف ان 
لوگوں پر عائد کی جاتی ہے جو اسے دینے ک اھلیت 
رکھتے ممال, 

ہ۔ زکوة ک شروح کا مطالعه بتاتا ے کھ 
جس دولت کو پیدا کرنے میں محنت اور سرمائے ‏ 
کم مقدار صرف هو اس میں اللہ تعالٰی کا حق زیادہ | 
ھے اور جں میں انسانی معنت اور سرمائے کی زیادہ ! 


یه بات عدل کے عین مطابق ہ؛ 7 

م۔ نصاب زکوٰة اننا کم سے کہ آبادی کم 
ایک بڑی تعداد و دینے والوں میں شاسلی 
ہوجاتی سے ۔اس سے بہت ہے لوگ اپنی آبادی کے 
مستحقین کی امداد میں شریک ھوجاتے ھیں؟ 

رے کو ایک ایسا ٹیکس ے جس کو ادا 
کرنے والے خُود اس ے فائدہ نہیں اٹھا سک تےکیوٹکه 
بنیادی طور پر ژکوڈ اغنیا سے لے کر فقرا میں 
تیم کی جاتی ہے (البخاریء الزکوۃ؛ باب ٤١‏ ۱۸ 


سہۂ ابن سعد طبقات م : ہے؟ ابو داود: ال زکوۃ؛ 
ہاب وم؛ الٹرمڈیء الزکوٰۃ؛ باب ۱م) ۔ دنیا میں 
وی دو۔ا یکس ایسا نہیں جس کا فائدہ خود 
ٹیکس دینے والوں کو ئە پہنچا هو . 

مساوی بوجھ: زکوۃ اگرچہ ایک متاسب 
(٥٥٥وہ‏ :0٥٥۲ص‏ ٹیکس ے؛ لیکن چونکہ يہ بجٹ 
یا سرمائے پر لگنا ھے؛ لہذا اس کے اثرات وسے 
ھی میں جسے کہه آمدنی پر متزائد (طمەدػرەچ 
ٹیکی کے۔ سرمائے پر ایک مقررہ شرح ہے ٹیکس میں 
لوگوں کے سرمائے کا بڑا حصه ٹیکس کی صورت میں 
ہے جانا ے؛ جبکه تسا کم سرمائے والون 
پر اس کا بوجھ کم پڑتا ے . 

عمتسیۓ ؛ زکوة کا نصاب؛ شرح اور ادائیگی 
کا طریق کار ہھمیشہ کے ہے شریعت میں طے کر دیا 
گیا ے _ ایک معمولی سوجھ بوجھ کا آدمی بھی اسأ 
کو یقینی طور پر جان سکتا ہے اوراس میں تجدیلى کا 
بھی کوئی اکان نہیں ۔ اس لحاظ سے یہ دلیا لاس 
ہے زیادہ حتمی محصول ہے ٠‏ سخقم 


جاتی ےہ؛ البته نملوں ہر ڑکوۃ ضر غمل کے ٹ 
پر عشر یا نصف عشر ی شکل میں رط ا 
ے ۔ اے ادا کمرنے: کے لیے ۰< س 





. سہولتہ: زکوۃ سال میں ایک حقعد و ., 












ولف ہے وْہاں یہ قبل از وقت بھی ادا کی جا سکنی 

گے ۔ اس طرح نقعاث یا حُسارے کی صورت میں 
وغم ان بواشح کے تحت زکوٰۃ میں سہولت دی 
بناتی ے 
کفابت: زکوٰۃ ایک خود کٹیل ٹیکس ے ۔ 
اس کے ٴعاملین کو اس فنڈ میں ہے ایک حصه دیا 
جاتا ے۔ اس طرح اس کی تحصیل بیت المال پر کوئی 
بوجھ نہیں ےہ , 

لچک : زکوٰة دو اعتبارات ہے ایک لچکدار 
ٹیکس ہے : اول؛ آبادی میں اضافے کے ساتھ اس کے 
محصول ہیں اضافه ھوتا مے اور دوم؛ سال بسال 
ژکوٰة کی تقسیم کے بعد زکوٰۃ لینے والوں کی تعداد 
"کیم ہوتی جاتی ہے اور دینے والوں کی زیادہ ۔ اس 
طرح زکوٰۃ کی آمدئی میں بتدریج اضافه ھوتا جاتا 
ے؛ جو اجنماعی تحنفظ کی مختلف سکیموں پر 
لگایا جا سکتا ے . 

معاشی اثرات : زکوٰۃ کا ادارہ معیشت پر 
کر ازف ۳اورض را ے نین نی مر 
اس کے چند اثرات کی طرف مختبرًا اشارہ کریں گے :۔ 

() زکوة اغنیا سے وصول کی جاتی ےے اور 
قرا میں بانٹی جاتی ہے ۔ یہ ایک عام مشامدہ ے 
که فقرا میں رجحان صرف (مصحدہ+ ٠٥‏ 17ئ۵ ۳۵م) 
اضدیا کی بە بت زیادہ ھوتا ے؛ لہٰذا زکوۃ 
بجموعی متدارِ صرف (مہناوھصمت ٥٭وہ:عی)‏ کا معیار 
بلند بجونے لگتا ےہ ۔اشیاے صرف کی طلب میں 
اضافے کے ساتھ سرمایہ کاری میں اضافہ ھوتا ے اور 
فلکم میں روز گار کے مواقع بڑھتے میں (محمد اکرم 
زلر ممضت ×× :معسرمابہت ک ردۃ؟ عنت)ً. 
ات رلڑو ڈکوٰۃ ملک میں سرمایہ کاری میں اضائے 
اتا ہے کو 6ت 
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علم (بعاشیات) 


کو بپےکار رکھ کر اس پر زکوٰة ادا کرتے رھنا کوئی 
. سود مند مشغله نہیں رہتا بلکاہ ھر شخص کی حُواھش 
ہوتی ھے کہ وہ اپنے سرمائے کوکاروبار میں لگائے 
تاکەہ وہ ائنا کمائے کە کم از کم اپنی ڑکوٰۃ ادا 
کر سکے ۔ اس طرح زکوٰة ہے کار سرمائے کو کاروبار 
میں دھکیلتی ے؛ جس سے سلکی معیشت میں کاروباری 
سرگرمیاں بڑھتی ھیں اور تجارت وصنعت کے فروغ ہے 
روزگار میں اضافه ھوتا ے . 

(م) ژکوٰة اجتماعصی کفالت عام زار 
٥00:ك08)‏ کا بہت بڑا ذریعہ ے ۔ ملک میں 
ہے روزگاریء پیماری؛ حادشات: کاروباری بحران 
وغیرہ کی صورت میں ہر شخص زکوۃ فنڈ ہے سدد کا 
مستحق ے ۔ یه ایک ایسا فنڈ ے جس میں ھر 
شخص؛ جب وہ صاحب حیثیت ھوتا ہے؛ اپنا سرمایہ 
جمع ”لراتا ھے اور پھر اگر حوادث ١اہے‏ ستحق بنا 
دیں تو وہ اس ہے وصول کر سکنا صے ۔ مغرب کے 
اجتماعی محاصل اور زکوٰة میں ایک بنبادی فرق 
یہ ہہ کہ زکوٰۃ کے استحقاق کے لیے اس فنڈ میں 
کسی شخص کے لیے کوئی چندہ دینے کی شرط 
بالکل نہیں بلکہ ایک شخص ساری عمر اس فنڈ 
میں ایک پیسہ دیے بغیر اس ہے مدد لے سکتا ے؛ 
جبکهہ رائچ الوقت معاشرتی پیمے (:ھہ :۵۰ا آوزہہ5) 
کی سکیموں میں صرف انھیں لوگوں کو مدد دی جاتی 
ےہ جنھوں نے قابل کار اور بر سر روزگار عونے کے 
زمانے میں اس فنڈ میں چندہ دیا ھوتا ھے . 

(م) زکوٰة بنیادی طور پر علاقائی منصوبه بندی 
کی ندییر سامنے لاتی ےہ ۔ ہر علاقے کے اغنیا ہے 
اکھٹی ی ھوئی زکوٰۃ اسی علانے کی فلاح و 
بہبود پر خرچ کی جائی چاھے اور اگر کسی علاتے 
کی فروربات ہے زکوٰة بڑھ جائے تو وہ سرکزی 
بیت الملل میں بھیجی جا سکتی ہے موجودہ دور میں 
علاقے کی تعریف میں سونے لائے جا سکتے ہیں _ اس 


علم (معاکیات) 


طرح علاقائی استحصال کی وہ شکایت جو بہت ہے 
سیاسی اور تمدنی مسائل کا موجب ے؛ آپ ہے آپ 
ختم ھوسکنی ےہ . 

زکوٰة بحیمیت ایک سالہاتی آله : 
اسلامی معیشت میں زکوٰة ایک مؤثر سالیاتی آلەہ 
(اەہ؛ ۷×٥؛٥تہھ)‏ کے طور پر استعمال کیا جا سکتا مے ۔ 
ذیل میں ھم اس کی چند ایک مثالیں پیش 
کرتے ھیں :۔ 

الف۔ زکوٰۃ وثیشه جات: جیسا کە هم عرض 
کر چکے ہیں ؛ زکوٰۃ فنڈ کو نقدی کی صورت میں 
تقسیم کرنے کے بجائے صنعتوں ہیں سرمایه کاری کے 
لیے استعمال کیا جا سکتا ے۔ ان صنعتوں سیں ز وٰة 
کے سستحقین کو حقوق ملکیت دیے جا سکتے ہیں ۔ 
اس تدییں کو افراط زر پر قابہو ہانے کے لیے اس طرح 
استعمال کہا جا سکنا سے کہ ان صنعتوں کے بنافع 
کسو نقدی کے شکل میں بانٹنے کی بجائے زالوٰۃ 
ویقه جات (ومئہق8لا:٥ ٥:‏ ادع) جاری کر دے 
جائیں جو کہ ایک خاص سدت کے بعد نقدی میں 








تبدیل هو سکتے هوں ۔ اس طرح مجموعی سعیارِ صرف 
کو کم اور اضراط زر کو ئنٹرول کیا جا سکتا 
سکنا مے . 

ب۔زکوٰة بجڈۓ: چونکه زکوة کی 
صرف مقرر هیںء لہذا اسلامی ریاست میں ژکوٰۃ کا 
بجٹ علیحدہ ٹیار کرنا لازم ہسوگا۔ زکوٰة بجٹ 
کو سالیاتی انضہاط (ز(مئاوہہ رما دەدت) کے آلے ۶2۶ 
طور پر استعمال کیا جا سکتا ىے ۔مثال کے طور ہر 
اگر ملک میں افراط زر ہو تو زکووٰۃ کا فاضبل بجٹ 
قیار کیا جا سکتا ے؛ یعنی جم کم 
اس سے کم خرچ کی جائلے۔ ےو طروت کے کی 
قادے کی خلاف ورزی نہیں ھوتی ۔ کساد بازاری 
کے زہانے میں زکوٰة میں خسارے کا بجٹ تار کر 
کے جتنی زکوٰة جع حواس ہے زائد خرچ کر دی 


سہدات 









جائے اور آئندہ سالوں کے محصولات ہے اس کی کسی. 
کو پورا کر لیا جائے ۔ وقتی طور ہو یه وقم بیت‌المال 
کی کسی دوسری مد ہے قرض لیں جا سکتی ہے . 

ج۔تداسب سصارف: اگرچه زکوٰۃ کی 
مدات مصارف مقرر ہیں؛ لیکن ان کا باھعی تناسب 
(ط/ق0 طے شدہ نہیں ۔ اسلامی ریاست معیشت کے 
حالات کے مطابق مختلف سدات ہیں زکوٰة کے 
اخراجات میں کمی بیشی کر سکتی ھے ۔ مثال کے 
طور پر اگر ملک میں افراط زر رونما هو گیا ھو تو 
فقرا ومساکین پر خرچ کم کیا جا سکتا ے اور اس 
کے بجائے غحارمین کی سد پر خرچ بڑھایا جا سکتا ھے 
"کیولکہ غارہین پر خرچ بالآخر قرش خواعوں کو 
پہنچتا ے؛ جن مس غنی ہونے کی وجہ ہے رجحان 
صرف فقرا کے مقابلے مس کم ہوتا ہے ۔اس طرح 
ہے مجموعی معیارِ طلب کو کم کرکے افراط زر کو 
کنٹرول کیا جا سکتا ہے . 

٢۔‏ ا عشر 

عثر زکوٰة ی ایک قسم ہے ۔ عئر 
بارانی زمیٹوں پر پیدا ہونے وا ی فصلوں ہر دس 
فی صد شرح سے وصول کیا جاتا سے البتہ اگر زمینوں 
پر مصنوعی ذرائع سے آبہاشی کی جاتی ہو تو صدتے 
کی شرح نصف ہو جاتی سے (مسلم؛ الزکوٰة؛ عدد 
: رمم) ۔عشر کے مصارف کی 
مدیں بھی وھی ھیں جو زکوٰۃ کی ہیں ۔ اگرچہ 
امام ابو حنیفه* کے نزدیک تمام پیداوار پر اخراجات 
وغع کرنے ہے قبل عشر وصول کرنا لازم ے؛ لیکن 
صاحبین کے نزدیک ہانچ وم وصق سے کم پیدارار ہے 
عشر واجب نہیں (کتاب الغراج آردو تریعہء ەپ" 
0۸۸ ۔ اگرنصل کسی آسمانی آفت یا کیڑے لئے : 
ے تباہ ہو جانے تو اسی قدرعشر ہیں تخظیضہ کور 7 
دی جانے 7 ۱ پکاعلات ایر ١‏ 


رر سسند احمد: 





*۸ 
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ا وش ات ےو ھا 


خراج اسلابی ریاست کے ذرائمع آمدن کا 
ایکے بڑا ذریعہ ےہ ۔ یہ خراجی زبینوں پر 
قاہل کاشت رقے کے تناسب ہے وصول کیا جانے والا 
ٹیکس ے۔ اس کی شروح شریعت نے متعین نہیں کیں 
بلکہ :اسلامی ریاست کی صوابدید ہر چھوڑ دی گی 
ہیں ۔ خراج کی ابتدا تو حضور صلی اللہ عليه و سلم 
کے زمانے ہی میں ہوگئی تھی جبکہ حضور* ۓ 
خیہر کی زمینوں کو یہودیوں کے قبضے میں رھنے دیا 
اوران سے نصف پیداوار خراج کے طور پر لیٹا قبول کیا 
تھا (ابن ساجہہ ال زکوٰة؛ باب ہ ) ۔ اس فیصلے ہے 
بعض لوگوں نے مزارعت کی اباعت سراد لی ےے اور 
بعض نے خراج کی ابتدا۔ بہرحال اس کا باقاعدہ 
ائضباط حضرت عمر فاروق“ کے زمانے میں هرا 
جمکہ ایران و صراق اور مصر کے علاقے فٹح کے 
گئے ۔ حضرت عمر فاروق' نے صحابہ کے سمشورے 
سے يہ طے کیا کہ ان مفتوح علاقوں ک زمینوں کو 
سابقہ دستور کے خلاف فوجیوں میں تقسیم نہ کیا 
صرف سالِ غنیمت تقسیم کیا جائے اور زہینوں کو 
تمام مسلمانوں کی فیٴ قرار دے دیا جائے؟ چنانجہ 
انھوں نے ان زسیٹوں کو تمام مسلمانوں کی ملکیت 
قرار دے کر وہاں کے مقیم لوگوں کو مسلمانوں کے 
ایما پر کاشت کر لینے دے دیا اور ان پر خراج 
عائد کر دیا ۔ یہ خراج بیت العال میں داخل کیا 
چاتا تھا جو کہ فوجوں کے قیام؛ سرحدوں کی حفاظطت 
اور ملک کے دیگر انتظامات خرچ پر ھوٹا ۔ حضرت 
'فمر قاروق*ٗ کے بعد خراج اسلامی ریاست کے مستقل 


رائم ؟آسدن میں شامل هو گیا (کتاي الخراجء 


' ڈو ٹزجمہء ص وورتام)). 


3.۰١‏ یں 
7 نہوگا دنک 7 
دیو 1 ۰ 


مہ جزیه 


7 :-- 
گ2 اصامی ریاست میں تاب کار مرفیں پر 


فوجی خدمات ہے استشنا اور ان کی حفاظت 
کے صلے میں جزیە عائد کیا جاتا ے (کتاب الخراجہ 
اُردو ترجمد؛ ص چرم تا م۸م) ۔ جزیے کی کوئی 
شرح شریعت لے مقرر نہیں کی ۔ اگر کوئٹی علاقہ 
جنگ کے ذریعے فتح هو جائے تو اسلامی حکوست کو 
حق حاصل ہہ کہ غیر مسلموں کی استطاعت کے 
مطابق جو جزید ملناسب ھوعائد کر دے ۔ اسی 
طرح اگر کوئی علاقہ صلح کے ذربعے فتح ہو تو 
جزیة صلح کی شرائط کے مطابق عائد کیا جاتا ےہ 
اور اسلامی ریاست کو اس میں کوئی تبدیلی کرنے کا 
حق نہیں سے ۔ ذمیوں کے بوڑھوں؛ عورتوں اور 
بچوں پر جزیه عائد نہیں کیا جا سکتا , 
وہ عشور 

یر مسلم تاجر اسلامی ریاست کی حدود میں, 
داخل ھوں تو ان پر دس فی صد ٹیکس عائد 
کیا جا سکتا ے ۔ یہ ٹیکس حضرت عمر فاروق!“ کے 
زمانے میں باضابطه طور پر اس وقت عائد کیا گیا جب 
بیرون عرب تجا رت کی غرض ہے جانےوالے مسلمان تاجروں 
کو غیر سمالک میں ٹیکس دینا پڑتا تھا ۔ اسلامی 
ریاست نے جوابی عمل کے طور پر غیر مسلم تاجروں پر 
ٹیکس لگا دیا ۔ یه ٹیکس سال میں ایک دفعه وصول کیا 
جاتا تھاء خواہ کوئی شخص کئی دفعہ اسلامی ریاسٹ 
کی حدود میں داخل ہو ۔ عشور مسلمانوں ہے وصول: 
نہیں کیا جاٹا اور نه ان غیر سلموں سے جن 
کے ممالک میں سسلمانوں پر کوئی ٹیکس نە لیا جاتا 
هو (کتاب الخراجء اردو ترجمه ص .,م تا +.م)۔ 
عشور کا نرخ شرمًا مقرر نہیں بلک اس میں حسب 
ضرورت کمی بیشی کی جا سکتی ہے ۔ حضرتہ 
عمر فاروق“ کے زماتے کے عشور کو موجودہ دور کے 
بین الاقواسی تجارت کے محاصل (وەاادط دہما٭ةا) 
کے طور پرسمجھا جا سکتا عے ۔اس سے بپتا چلتا ہعہ 
کہ اسلام بنیادی طور پر تو آزاد تجارت کا حامی ے> 


علم (معاشیات) 





لیکن اگر کسی ملک میں مسلمانوں کے اسوال ہر 
ٹیکس لگایا جاتا هو تو اسلامی حکوىت کو بھی ایسا 
کرنے کا حق حاصل ہے۔ اس سے بین الاقوامی استحصال 
کے آگے بند باندھنے کی ایک راہ پیدا ھوتی ے . 
٥‏ دیگر محصولات 

شریعت نے زکوٰة کے علاوہ بھی 
سسلمانوں کے اسوال پر ٹیکس لگانے کا اختیار 
اسلامی رباست تو ديا سے ۔ اگر کسی 
سان میں بیت الال کے ذرائم کم رہ جائیں اور 
ضروریات زیادہ ھوں تو اسلامی ریاست سزید محاصل 
عائد ”کر سکتی ہے (الترسذیء ال زکوٰةء باب ےم) . 

معاشی ترتی 

سوجودہ دور میں هر قوم معاشی ترقی 
کے حصول کے لیے کوشاں سے ۔ بیسویں صدی 
میں بہت ہے سمالک نو آبادیاتی غلامی ہے آزاد 
ھوئے اور ان سب میں یه احساس بہت شدت 
سے ابھرا کہ مغربی اقوام کی طرح سب سے پہلے 
انھیں اپنے ملک کی معاشی حالت بہتر بنانی چایے 
کیونکە آزادی کے وقت تک ان ممالک کے عوام 
کی حالت دا ی اعتبار سے بہت اہتر هو چکی تھی اور 
غربت؛ جہالت اور بیماری کے بنحوس چکر میں 


"۰۹ 


سے ےےےمسلی مم شسسسجحتھىحشسشس سشے سشےے __للسشوصجےے/۔۔مالحپس/لششواتے 





پرمفئظ 'آ 
تھے ٠-٠‏ 
میں لگ جائیں۔ جس ملک کی پیداوار کا معیار چکلا  ,.‏ 
بلند ہو اتنا هی وہ معاشی ترقی کی راہ میں آگے 
سمجھا جاتا سے ۔ پیداوار ہیں اضافئے کے لے 
سرمایہ دارانہ معیشت میں آزاد منڈی کے نظام اور 
اشتراگی معیشت میں ریاستی سنصوبه بندی پر انحصار 
کیا جاتا ے۔ دونوں طرح کی معیشتیں معاشی ترقی کی 
ایک سنزل سے دوسری منزل تک ایک خاص لہچ پر 
چلتی ہیں اور بالآخر وہ ممالک ترقی یافتد شماو 
هوتے ہیں جن میں تمام کارآمد وسائل پیداواری 
اسلامی نقطۂ نظر ہے ترتی کا یه تصور انتہائی 
ناکافی ے . 
اول : اسلام میں ترقی کا تصور اسلام کی بنیادی۔ 
حکمت ے مأخوذ ھے؛ جس میں انسان کی حیثیتہ 
محض اللہ تعای کے نائب کی ہے اور دنیوی زندگی 
ایک دارالامتحان ے ۔ اصل زندگی وت کے بعد 
شروع ھونے وا ی ے؛ جو اہدی اور پائدار هو گی اور 
اسی زندگی میں کامیابی .اصل ترقی ہے ۔ قرآن مجید 
کی اصطلاح میں اسے فلاح کا نام دیا گیا ے ۔انسان 
کی زندگی کا اصل مقصد فلاح کا حصول ہے ب۔ 
جو شخص آخرت کی فلاح نہ ہا سکے اس کے لیے دنیا 





گرفتار هو گر ان کے لے انسانی معیار پر ژندہ رھنا ْ کے تمام سرو ساسان اور مادی سہولتیں ےکار ھیں۔ 


بھی مشکل ہو چکا تھا 

اگرچھ معاشی حالت سنوارنے کے تصور ے 
بنیادی طور پر کسی اختلاف کی گنجائش نہیں تاہم 
معاشی ترقی کا وہ خاص تصور جو مغرب ہیں رائج ھوا 
اور جس کے پیش نظر مغرب ئے مادی ترقی کے عروج 
تک رسائی حاصل کی؛ بذات خود معحل نظر ے ۔ 
سیدے سادے الاظ میں معاشی ترقی کے مغربی نظربے 
سے براد ملک میں سرو سامىان اور خدمات (واوں0 
وہ۷٥5‏ لائہ) کی پیدائش میں زیادہ ہے زیادہ اضافه 
ہے تا آنکہ ملک کے تمام وسائل پیداواری مقاصد 


اجتماعی طور پر شریعت کے نقعطه نظر میں وہ معاشرھ 
ترقی یافتہ ہے جس میں اسلام کے تمام افراد کے لے 
آخروی فلاح کے حصول کے کافی مواقع سوجود هوله. 
اور ھر وہ معاشرہ غیر ترقی بافتہ ے جس ہیں اخروی 
فلاح پیش نظر نہ ہو؛ یا آخروی فلاح کا حصول ممکن 
نه هو (محمد اکرم خان : ؛ہووجمماوھ ب ہھمویں 
زوائ ط) ۔ اس کا یہ مطلب ھرگز نہیں اسلاع 
اس دنیا کی زندگی کو یکسر نظر انداز کرتا پچ 
قرآن مجید میں اس دنیا کے سازو سامان "کی امجھون) 
کہا گیا ے اور بندے کو اس نصت پر چیک لن 






ہس مو پچویچچسخترات)ا 
عسلؤ کے یی 3 
کن 
00 
لے ےک ٦‏ 
5 
٦‏ 
۰ 
٠‏ 


کرئے ' تالیں کی گئی ہے (مو [الضحم] : ۱۱)۔ 
حضور لہ عليه و آلہ وسلّم ہے متعدد روایات میں 
خفترا بھوک؛ تنگ دستی اور افلاس کی تنکبر منقول 
ہوئی سے (النسائی؛ الاستعاذ؛ہ باب سم تا ہم؛ 
ابن ماجہ؛ الااحیء باب ء) ۔ حضور صلی اللہ عليه 
وسلّم اس بات کو بسند فرماتے تھے کہ مسلمان 
مادی طور پر خوش حال ھوں ۔ کسی کو مٹلسی اور 
فاقہ سستی میں دیکھ کر آپ* کے چپرۂ مبارک کا 
رنگ متغیر هو جاتا اور اس وقت تک اضطراب باقی 
رھتا جب تک کہ وہ اس کی حالت کو بدلا ھوا 
لهە دیکھ لیتے (مسلم؛ العلم؛ عدد مء؟ البخاری؛ 
الاعتصام بالکتاب والسنةء باب مم ؛ الٹرہڈی؛ العلمء 
پاپ م؛ النسائی؛ الزکٰة؛ باب مہ) ۔ حضور 
صلی اللہ عليہ وسلم ہے منقول ہے کہ صالح سرد 
کے لیے مال ایک نعمت ےہ (الحاکم : مستدرثٹ: 
مطبوعۂ حیدر آباد (د ٴکن)؛ ج +؛ عدد م)۔ اسی طرح 
پھت سی عبادات کے لیے بھی مال کی ضرورت ےہ ۔غرض 
کہ اسلام میں اس دنیا کے نقطه نظر ہے پسندیدہ 
حالت یہ ہہ کہ افراد میں خوشحالی هھو؛ ان ک 
بنیادی ضروربات پوری ھوتی ھوں اور وہ اللہ کی نععتوں 
سے بہرہ ور ہو رےے ھوں؛ لہٰذا فلاح کا صحیح مفہوم 
اس دلیا میں مادی خوشحا ى کے ساتھ ساتھ اخروی 
کامیابی پر مشتمل ہے ۔ ایسا معاشرہ جس میں لوگ 
پھوک اور افلاس کا شکار ہھوں؛ فلاح یافتہ معاشرہ 
تصور نہیں کیا جا سکتا, 

دوم : اگرچہ شریعت افراد کی مادی 
حالف کو سنوارنے کے لے جملہ مادی وسائل 
جروے کار لانے کو فقر و فاقه پر ترجیح دیتی ے؛ 
لیکن ان مادی وسائل کو پیداوار زدہؤجەلہ:ج) 
جانے کے لیے شریعت کے ڈھانچے کے اندر رھنا بےحد 
ضعو ہے۔ ترقی کے مغربی تصور اور اسلامی تصور 
۰ سی یت جنیادی فرق ہے ۔ مقرب میں معیار صرف ٹھوس 





۴۳۴۰ 


علم (معاشیات) 


مادی حساب کتاب ہے ۔ اگر معاشی نقطه نظر ہے 
کوئی پیداواری عمل مفید ے تو معاشی ترقی کے 
لیے وہ ایک معاون تصور ہوتا تھے ۔ اس کے برعکس 
اسلامی معیشت میں وسائل کو پیداواری بنانے کے لے 
شریعت کے ڈھانچے میں رھنا لازم ہے ۔ اس کی حدود 
کو توڑ کر جو مادی ترقی کی جائے گی اسلامی 
نقطهُ نظر ہے وہ تنزل ےہ کیونکە وہ اخروی اکامی 
کا ذریعه بنے کک [الشوری] : ۰م). 

سوم : ترقی کے مغربی تصور میں اصل اھمیت 
پیدائش کے عمل کو تیز تر کرنے کو دی جاتی 
ے؛ چنانچہ کسی ملک میں اشیا و خدمات کی 
پیدائش جتنی زیادہ ھوکی اتنا ھی وہ مادی لحاظ 
سے زیادہ ترقی یافتہ سمجھا جائے گا ۔ یہی وجہ ے 
کہ تڑقی اہنے کے تمام پیمانے اجتماعی طور پر ملک 
کی پیداوار ھی دو ناہتے ہیں ”لیولکد ترقی میں 
اصل چسز پیداوار بڑھانا ے (طانص:الہہ :770 
وہ ہ5 ۷۸۲ آ]ھ۸) ۔ اس کے برعکس اسلام ہیں تقسیم 
دولت بنیادی اھمیت کی حاسمل ہے ۔ شریعت کا 
بنیادی اصول یہ ہے کہ دولت چند لوگوں میں 
گردش نہ کرتی رے (و. [الحشر] : ے)؛ چنانچہ 
دولت کے بہاؤ کو تیز تر آدرنے کے لیے متعدد قانونی 
اور اخلاقی تداہپر شریعت میں سوجود ہیں ؛ جن ے 
اندازہ ھوتا ےہ دہ اسلامی نقطہ نظر ہے اصل ترفی 
افراد کی مسادی حالت سنوارنے میں سضمر ہے نہ کهہ 
سی ار اھ سرت 7 سای 
رباست میں ترقی کو اپنے کے لیے کچھ ایسے پیمائے 
دریافت کرنے لازم ہوں کے جو ملک وسائل کے 
ثمرات میں عام افراد کا حصہ بنا سکیں ۔ قوسی آسدنی؛ 
خالص قومی آمدنی؛ نجی قومی آمدنی؛ ف یکس آمدنیء 
وغیرہ کے مغربی پیمانے اسلامی معیشت میں زیادہ 
کارآمد نہیں رھیں گے بلکہ ییہاں اصل سوال اس 
طرح کے ہوں گے :ٍ ایک سال میں کتے ے گھروں 


علم (معاشیات) 


کو گھر ملے؟ کتنے مریضوں کو علاج نصیب ھوا؟ 
کتنے بےروزگاروں کو روزکار ملا ؟ کت بےکسوں 
کو اپنے پاؤں پر کھڑا کیا گیا ؟ ایسے اعداد و شمار 
ساہۓ آئے کے بعد ھی کہا جا سکتا ہے کہ سال بھر 


٣ء۱‎ 


كت 


لوگوں کو زہین زیر کاشت لانے کی ترغیب دی ۔ جن 
سردہ زمینوں کا کوئی مالک نہ رہا ہو؛ یا جن گے. 
مالک لاپته ھوںء ان کے بارے میں یه قانون افذ 


میں دولت کا بہاؤ اغنیا ہے فقرا کی طرف کس حد | کیا گیا کہ جو بھی ان کو آباد کرے گا وہ ان کا 


تک ھوا اور ارٹکاز کی شرح کیا رھی ؟ 

چہارم : قرآن مجید میں یہ بات متعدد جگہ 
پر بیان ھوئی ۓے کہ اس دنیا میں مادی خوشحال یں کا 
راز اللہ تعا ی کی اطاعت میں ےر ؛ چنانچہ جو قوم 


جائز مالک قرار پائے گا (البخاری؛ الحرث دالمزارع؛ 
باب ۰ و العظالم و الغضب؛ ہاب م؛ ابو داود 
الخراج ر5 الامارةء باب وب الٹرہمڈی؛ الاحکامء 
باب پرم) ۔ اس طرح اس بات کی بھی سمائعت کی گئی 


اللہ تعالی کی منشا کے مطابق اپنی زندگی گزارتی ہے | کہ لوگ محض حد بندی کرکے زمین کو روک 


اس کے لیے خوشحا ںی کی نوید فاکی ےا 
[ھود] : م) ۔ اگرچہ یہ بات مسلمانوں کے لیے ایک | 
عقیدے کی حیثیت رکھتی ہے؛ تاہم اگر غور سے | 
دیکھا جائے تو اس ہے مراد یہ ہے کە اگر کوئی | 
لی عریت ای قاء فعامات کو ابا لے نو ان کے ۱ 
معاشئی حالات سنور سکتے سے ہو وو نضا سے ! 

لو تیز کرنے کے لے | 
عمل پر ابھارنے .کے لیے ئئی ھدایات دی ھی ۔ جدید 
معاشیات کی اصطلاح میں شریعت میں یہٹ سے : 
عوامل ایسے ہیں جومادی ترقی کا باعث بنتے ھیں۔ 
مادی ترقی کے ان عوامل کی روشنی میں "کہا جا سکتا 


علاوہ جو اسلام نے معاتی عمل 





میں مادی خوشحا ی کا راز ہے محض خوش عقید گی 
ھی نہیں بلکةہ اس میں وہ ضروری سواد موجود 
ہے جو قوسوں کی مادی ترقی کا باعث بن سکتا ےہ . 
معاشی ترقی کے عوامل 
(ث) احیاے سوات 
. شریعت نے تمام مادی وسائل کو بروے کار 
سے سی سے ۔ حضور صلی اللہ عليه 
وسلم کے زبانے میں مدینڈ منورہ زرعی معیشت 
والا خطد تھاء جہاں سب سے بڑے عاسل کی 


۱ 
ھھے کہ قرآن مجمد کا یه بیان کہ اللہ ک : 


رکھیں۔ حضرت عمر فاروقٴ نے تو اس کے لیے زیادہ 
سے زیادہ مدت تین سال مقررک تھی کە اگر کوئی 
محتجر تین سال کے اندر زمین آباد نہیں کرتا تو اس 


کا حق ملکیت ساقط هو گیا! اب اگر اہے کوئی اور 


آباد درے تو محتجر کا کوئی دعوٰی نہ هوگا (کتاب 
الخراجء اُردو ترجمہء ص ۰۰ہ)۔ مزید برآں جو لوگ 
زمین "دو خود کاشت نە کر سکنے ھوں انھیں ترغیب 
دی کە وہ یا تو اے دوسروں کو هدیه دے دیں یا 
پھر سزارعت کی کوئی شکل طے کر لیں (سلم؛' 
البیوع؛ عد۵د رہ تا ,+م؛؟ البخاریء المغازی؛ 
باب ہ,؛ ابن ماجہ؛ الرھون؛ باب ہہم؟ اللسائیء: 
الایمان :والنڈور والمزارع؛ باب وم؟ سسند زید عدد 
پا سنداحمل رز مہو :ٹوو رم 
۸۹م؛ ۹۹ىخ؛ سی ج؛ نمؤم :؛ ,م۱١۱)؛‏ ۳م٢)‏ 


م٣2‏ ہ: ۱۸۲:ےہ:)۔ مزارعت کا قانون اس طرح 


ہے مرتب کیا گیا کہ جانبین میں ے کسی ہںٴ 


ظلم نہ ہو اورمزارعین کے لیے زین کاشت کر یم 
کشش پیدا هو۔ مزارع کو ان ےشمار جکڑ بندھوں 

ےرام مس مرو ا تھا 
اس معاشرۃ 
پیدا ھوا اور جاگیرداری نظام ی‌ ہےضمِ ر١‏ 
بے رغبتی ختم ہونے لگی. 


حیثیت پیدائش اراضی کو حاصل تھی؟ چنانچھ آپ نے . 


تی تبدیلی سے مزارمین یں کلو کا چا 





ام 
ُ۰ 
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ا اس دور میں یہ اجتہاد کیا جا سکتا ۓے 
کھ کش وسہلۂ پیدائش کو ےکار رکھنا شریعت 
کے مٹا کے سافی قرار دیا جائے؛ چنانچہ تمام 
صنعت کاروں کو مجبور کیا جا سکتا ے کہ وہ اپنی 
فیکٹریاں پوری گنجائش پر چلائیں ۔ جو صنعتکار 
کسی وجہ ہے ایسا نہ کر سکتے ہوں ان ہے ان کی 
صنعتیں معاوضہ دے کر سرکاری ملکیت میں لے لی 
جائیں تاکہ قوسی وسائل کو مفید مصرف میں لایا 
جا سکے ۔ یہ بھی قائون بنایا جا سکتا ےہ کیہ 
ایک خاص مدت تک ایک فیکٹری ےکار رکھنے کے 
بعد حکومت کو حق حاصل ہوگا کہ اگر وہ مناسب 
سمجھے تو ائے قومیا لے . 

() صنعت کی ترغیب : مادی ترقی کے لیے 
دوسرا عاملِ پیدائش محنت ہے ۔ حضور صلى اللہ عليه 
وسلّم ۓ محنت کی کمائی کو بہت بہتر فرمایا ۔ 
(مسند زیدء عد۵ ۹ك۵ّ؛ .مو؛ ہمم) اور لوگوں کو 
ترغیب دی کہ وہ اپنے ھاتھ ہے کما کر کھائیں۔حضور 
صلی اللہ علیہ وسلّم کے اپنے عمل ہے لوگوں میں کام 
کی عغلمت کا احساس پیدا ہوا ۔ ان لوگوں کے لیے جو 
محنت کر کے کماتے ہیں دئیوی اور آخروی کامیابی 
کی خوشخبریاں سنائی گئی ھیں (ہ [الماہدم] : ےر؟ م 
[الانفال] : ۹, آ[الژئمل] :۰م۱) ۔ اس کے ساتھ 
ہی ےکار رہے؛ بھیک مانگنے اورقابل کار ہونے کے 
باوجود دوسروں پر بوجھ بننے کو سخت ٹاپسند فرمایا 
گیا (مسلم ؛ الزکوۃہ عد۵ ۱۳۰٣‏ تاےم؟ البخاری 
الزکوۃ؛ باب ہو؟ ابو داد الزکوۃ باب مم؛ 
این ماجد الزکوڈ؛ باب ۹م) ۔ حضور صلی اللہ علیہ 


کو ختم کر کے کچھ کے بغیر دولت کے حصول کا 
ذریعہ بن سکتے ھیں؟ چنانچہ جوئے کی حرست کی 
وجوہ میں سے ایک یه بھی ے کہ یه انسان کو کام 
کے بغیر دولت حاصل کرنے کی غلط را پر لگاتا 
سے ۔ اسی طرح وقت کی قدر و قیمت کا احساس بھی 
دلایا گیا ھے کہ ھر ھر لمح ایک نعمت ہے اور 
اس کے بارے میں باز پرس عو کی درا دن 
وعید ازل ھوئی کہ اگ ر کسی کے ہاں دعوت پر جاؤ 
تو کھانے کے بعد خوش گہیوں میں نە لگ جاؤ(م 
[الاحزاب] ٣٢)۔‏ اس آیت میں جہاں حضورصلی اللہ 
عليه وسلٔم کی عظمت کی تلتین ہے وہاں بیہودہ زند گی 
کو مفید اشغال میں بسر کرنے کی ترغیب بھی دی 
کی ےا اگ کسی ساضزے یساری آبائی سن 
کی عظمت تو بہچان لے اور اپنا وقت مئید اشغال 
میں لگائے تو وہاں مادی خوشحالی ییدا ھونے میں 
زیادہ دیر نہیں لگتی ۔ یہ ایک ایسا خیال ہے جس 
کی تائید روزمرہ کے سشاعدے ے ھوسکتی ے . 
.(م) سرسایہ کاری کی شرغسب : قرآن مجید 
میں اللہ کا فضل تلاش کرنے کی تلقین کی گئی ہے جو 
دراصل مادی وسائل کو بروئے کار لا کر دولت کی 
پیدائش کے عمل کو جاری کرنے ہی کا دوسرا نام 
سے( [الجعم] : ٠‏ اللہ تعالی کو بندوں کا ۔یە 
عمل اتنا پسند ے کہ عین حج کے دنوں میں بھی 
جب کہ انسان تمام مادی آلائشوں ہے کنارہ کش 
ہو کر الله کا فقیر بن کر جاتا ے؛ تجارت کی اجازت 
دی گئی (م [البضرۃ] ۹۰)۔ شریعت میں 
سادی جد وجہد کو اتنی اھمیت حاصل ے کہ دین 


سم ۓ ایسے لوگوں کو جو محنت کر سکۓ خف | اور دنیا میں کوئی تفریق باقی نہیں رکھی گئی؛ 
محنثت کرنے کی طرف لگایا تاکہ وہ معاشرے کے چنانچہ جو شخص تجارت کر کے روزی کماتا ے وہ 


آرو محفت کی اس ترغیب کے ساتھ ھی ان مشاغل 
ٰ کزوہمائمت کی گئی جو انسان ی پیداواری صلاحیتوں 


بھی اس شخص جیسا ھے جو ھمیشہ عبادت میں 
مشغول رے ۔ مادی ترقی کے مشاغل بھی عبادت ھی 
کی ایک قسم شمار ھوتے ہیں؛ جن پر اسی طرح سے اجر 





علم (معاشیات) 


ملےکا جس طرح خالص روحائی عبادت پر ۔ احادیث میں 
سرمایہ کاری کی ترغیب دی گئی ہے ۔ حضور صلی اللہ 
عليه و سلّم نے اس بات کو ناپسند فرمایا کہ کوئی 
شخص اپئی کوئی جاشداد بیچے اور پھر اس ہے 
کوئی دوسری جائداد ائە خریدے (مسند احمدہ م: 
ےم 3ہ م) ۔اس کا اشارہ صاف طور ہر اس طرف 
عے کہ دولت پیدا کرنے والے اسوال کو محض صرف 
نہیں کر دینا چاھیے بلک ان ے مزید دولت پیدا 
کرنے کی کوئی تدبیں کرنی چاہیے ۔ حدیث میں 
ہے کہ یتیم کے وی کوچاھیے کہ اس کا مال تجارت 
ہیں لگا دے ناکهہ زکوۃ 


ٌْ٣۳ 


لَ ٦‏ اح 
درب الا 

ٹفگ وکھا.: 7 
4 5 

١ 8 


وہ بھی اپنے سرمائے کوکام میں لکا سکیں, ٠‏ ٣٭ٴ‏ 

(م) وسائل کا سؤثر استعمال : شریعٹ 
تمام وسائل کو اللہ تعالٰی کی نعمت قرار دیتی ھے اوز 
انسانوں سے مطالبہ کرتی ہے کہ وہ ان وسائل کو 
زیادہ سے زیادہ مفید کاموں میں استعمال کریں ۔ حضور 
صلی اللہ عليه وٴسلّم نے وسائل کے ضائم کرنے کی 
معانعت فرمائی (البخاری؛ الزکوٰۃہ باب ۸إ تا مو؟ 
مسلم؛ الاقضيه عدد ۹ء ےںٴ الداہی؛ الرقاقیقء 
باب پرم؛ الموطّاہ مایکرہ من الکلام؛ عدد ,ع؟ 
مسند احمد ٠؛‏ ہ٥م)۔‏ اس طرخ 


بج ۹م؟)؛ 


ھی اس مال کو نە | تمام وسائل کو حتی الوسع انسائوں کے لیے کارآمد 
کھا جائے (کتاب کتاب الاموال؛ آ اردو ترجم٭ه) رھہو۔ 2 


بنانے کی تااکید فرمائی ھے ے ۔ ایک حدیث میں ے 


اسی طرح حضور صلی اللہ عليہ و لم نے اس شخص | کہ حضور صلی اللہ عليه وسلم نے ایک .مردہ بکری 
کی بہت تعریف فرسائی جس نے کسی کو اپنا ملازم | کے بچے کی کھال کو استعمال کرنےکی ترغیب دی ن۔ 
رکھا اور سلازم جب اپنی مزدوری نہ لے کر گیا ۱ جب لوگوںٍِ نے کہا کە عضو یہ تو مردہ ے؛ 
تو مالک نے اس کی مزدوری کو کاروبار میں لگا کر نو حضور صلى الہ عليه و سلم نے فرمایا کہ اس کا 
اس سے بہت سی دولت پیدا کر ی اور جب وہ ' گوشت کھانا تو حرام ے البتہ کھال :کو (دباغت 
اہنی سزدوری لیے آیا تو اسے اصل زر کے علاوہ وہ | کے بعد) کام میں لایا جا سکتا ے (البخاریء 
تمام دولت بھی دے دی جو اس کی دولت سے پیدا الذباشح و الصید؛ باب .م؛ ؛ مسلم؛ کتاب الحہض؛ 
ھوئی تھی (اہو داود الیبوعء باب ,م) ۔ حضور | عدد ہ۱ متا مم؟؛ ؛ ابو داود اللباس؛ باب پر م؟ الٹرمڈیء 
صلی الہ علیہ وسلم نے اس سے منع فرمایا که کوئی | اللباسء بابے) ۔ اسی طرح متعدد دوسری تعلیمات میں , 
شخص اس ذریعے کو بلا وجہ چھوڑ دے جس سے | بھی وسائل رز قکو زیادہ ے زیادہ مفید مصرف میں لائے 
وہ رزق حاصل کر رها هو (ابن ماجە؛ التجاراتء باب ا کاحکم ے؛ مثلا آپ* کا یہ حک م کہ کھانے کے بعد 
م)۔ اسی طرح ایک طرف تو شریعت نے سرمایه کاری | ہاتھ دھونے سے پہلے انگلیاں چاٹ لیا کرو(البخازقہ 
کی ترغیب کے لیے واضح ھدایات دی ھیں اور دوسری | الاطعمد؛ باب ہو؛ سم؟ سسلمء الائبربہ)), اعد : 
طرف اس کے لیے ایک سازکار اجتماعی فضا پیدا کی اور | ۹ہ تا ہے؛)۔ بظاھر یه ایک اخلاتی عدابتِ وب 
ایک مفصل تجارتی قانون اور ضابطة اخلاق کے | لیکن اس میں بھی حضور صلی اللہ غلمّہ و سام کی 
ذریعے ظلمء تنازعات اور غصب کے امکانات کو کم ۱ تعلیم کا یہ پہلو واضح طور پر جھلکتا ہے کہ رنق 

کر کے فریقین میں زیادہ سے زیادہ عدل قائم کیا۔ | کے ایک ذرے کو بھی ذائع نہ کیا جائے ک4 










علاوہ ازیں تجارت میں انفرادی تجارت کے علاوہ | اللہ کی نعمت ہے . ناخرای 
شرکت و مضاربت کی شکلوں کو جائز قرار دیا گیا .(ہ) توغمات پیشری سای ۱ 


تاکە جو لوگ خود سرمایہ کاری نہ کر سکتے ہوں آ نے توھم پرستی؛ رمل؛ غال؛ شگون لیۓ؛ چا ہم 





کی سے ۔(البخاری؛ الاذانء باب ہوں؛: سلم 
الایمانء عدد م۔م) ۔ جہاں یه تعلیمات لوگوں کو 
وهاں انِ کو تقدیر پرستی اور ھاتھ پر ھاتھ دھر کر 
بیٹھے رھنے کے منحوس امراض ے بھی نجات دلاتی 
ہیں۔ قوسوں کی مادی ترقی میں یه ایک اھم عامل 
رعا ے ۔ جو قومیں توھمات پرستی کا شکار هو جاتی 
ہیں وہ بےعمل اختیار کر لیتی ھیں۔ ان کے وسائل 
ان کی محنت اور جد وجہد کے منتظر رہتے ہیں اور وہ 
ستاریںن کی گردش اور مختلف لایعنی مظاھر ے 
گون لیتے رھتے ھیں؟ چنانچە ایک اہدی غربت انْ 
کا مقدرین جاتی سے ۔ اسلام نے انسانوں کو ان 
تمام خرافات ہے نکال دیا ے اور انہیں سعی و جہد 
کی تعلیم دی ہے . 


ان عواسل کے بیان ہے واضح ہوا ٴ دہ اسلام | 


میں مادی ترقی بہت اھمیت رکھتی ے؛ لیکن یه 
کپنا دوست نہ ہوگا کہ مادی ترقی اسلامی 
نظام حیات کا کوئی مر کزی تصور ے۔ حضورصل اللہ 
علیه وسلم نے جہاں مال و دولت اور مادی خوشحا ی 
کو پستد فرماوا ے وہاں اس کی کثرت کے فتنے سے 
بھی آکہ کیا ۓے (مستد احمدہ مم : .ہم ؛ ابو داود 
البیوعء باپ ۰ء) ۔ مادی ترقی تو آخروی فلاح کا 
ایک ذریعدہ ے ۔اگر یه خود ایک مقصود بن جائے 
تو اسلاسی نظام حیات کا تمام نقشہ بکڑ جاتا ہے ۔ 
بجی وجد ہے کہ حضور صلی اہ عليه وسلّم کو اپنی 
استہ کے فقر کا ڈر اتنا نہیں جتنا دولت کی کثرت کا ۔ 
خود قرآن مجید میں دوات کی ےجا دوژ دھوپ کو 
کاپحد کیا گیا ےے (. [التکائر] : .. 
معاشی ترقی کے مغربی تصور اور اسلامی تصور 
و مد ویک بھت بنیادی فرق ے اور اسی کی روشنی 
ا پالاا بجعٹ کو دیکھتا چاھے . 
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ایس 


ذریے تل نے بگڑنے جیسے تعام امورک سانعت |۔ 


علم (معاشیات) 
ماحذ : (ائف) عری :۔ ۱ 


() القرآن الحکیم؛ (م) البخاری :الجامسم الصحیحء 
لنڈن ہیں ۔ہپہرع؟ (م): مسلم: الجامىع الصحیحء 


بیروت مم ھ٤‏ (م) ابو داؤد : سنن) قاغرہ .ہ٢۱‏ ھ؛ 
(م) الترمذی: 
٣٦٣ھ‏ ء) ابن ساجھ : سنن؛ قاهرہ ۱۳ء2۱د؛ (ہ) 
الدارسی ؛ سی دہلی ےمم ھ؛ (م) مالک بن انس: 

الموطّاء قاہرہ ہے۳ ھ! (,,) الطیالسی : مسندہ حیدرآباد 
(د'ئن) ۲۱٣۱ھ؛(,‏ ) زید بن علی مسند میلانو ۹۱۹ ۱ع؟؛ 
(وم) احمد بن حنبل:مسند قاعرہ۱۳؛۱۳ھ؛(م) ابن سعد: 
الطبقات الکبری؛ پروٹ ےو اع؛ (م۱) محمد بن عبداللہ 
الخطیب : مشکوٰة المصابیح؛ مطبوعة مکتبۂ رحیمیہ؛ 
دیو بند! (وں) الحا تم سستدرک؛ حیدرآباد (ہَ نن) 
۱۳۰ھ۸؛ (ہ) البلاذری : فتوح البلدآنِ قاعرہ مم ء؟ 

ڑےً) سحون ء المدونة الکبری, قاہرہ مم م۵۱ی؛ و 
السرخسی : المّسوطء قاھرہرء٣۳ھ:(و‏ ) الشافعی : الا 
قاعرہ میم جم یھ؛: (,م) ابراھیم الدسوقی: 
الحسبہ فی الاسلام؛ قاھرہ ۸۲,م۴+ھ؛ (رم) الشیبانی: 
کتاب - الاصل و الفروع؛ طبم شنولی شحاة: مطبوعة 
مع م٥۹‏ ھ؛(۲) ابن قدامهہ : المغنیء قاھرہ ۳.۰۵۰+ھ؛ 
(مم) القدوری : المختصرہ دہلی ۹۱۳ :ع:(مم) الکسانی : 
(ہم) المرغینای : 


سننءبولاقی ۹ ,ھ:(ب) السنائی :سنن؛ قاھرہ 


بدائم الصنائم؛ قاھرہ پر +مم,ھ؛ 
الھدایه. 

(ب) اردو :۔ 

)۹ " ابو عبید : 
عبدالرحمٰن طاھر سورتی؛ ا 7 تحقیقات اسلائی؛ اسلا دم آباد 
ہ۸ ۶ع؛ (ےم) ابو یوسف کتاب الخراجء اردو ترجمه از 
نجات الہ صدیقیء کراچی + و ؛ع؛ (۱۸) شیخ 
محمود احعد : مسئلةً زین اور اسلامء ادارۂ مثافت اسلامہہء 
لاھور ۰ء۹ ۱ء؛ (۹ء) وھی مصلف :؛ آسلام کا نظریة سود 
اور بنکاری؛ درثقافت (لاھور)؛ اکٹربر,. وت ص رم تا 
٤+‏ (.م) ایس ۔اے ۔ ارشاد : بلا سود بنکاری کراچی 


علم (معاشمات) 


.وو رع! (رم) چوعدری محمد اسمعیل ؛ سودء درثقافت 
(لاھور)؛ ج ۹ء شعارہم تا ہ!(ہم) امام راغب : مفردأت 
القرآن (اردو)؛ مطبوعة اھل حدیث اکادمی؛ لاعور؛ (٭م) 
رر ہس شر 
ہے۹ ,ع؛(مم) غلام احمد پرویز: قرآن کا نظام ربوبیت؛ 
لاہور و اع؛: (٥م)‏ سفتی وی حسن ٹون : اسلام اور 
بیمةء در بینات (کراچی)ء مارچ ‏ اپریل ۶۱۹۰۹؛ (۹م) 
عبدالرحمٰن الجزیوی : کتاب الفقه علی مذاعب الاربعة؛ 
اردو ترجمہ؛ مطبوعة محکمە اوتاف پنجابء لاھور ؛ (ےم) 
جعفر شاہ پھلواری : کمرشل انٹرسنك کی فتھی حیثیت؛ 
لاھور ۶۱۹۰۰؛!(ہ۳۸) موجودہ اقتصادی بحرآن اور اسلامی 
حکمت معیشتء مطبوعة جماعت اسلامی؛ لاھور ے۶۱۹٠‏ 
(۹م) عبدالغفار حمن: مزارعت پر تحتیقی نظر؛ در 
ترجمان ن القرآں (لاەور)؛_ ٢٣٢‏ تاس ہو تثا:ر؛ا؛ 

(م) فضل الرحٰن : تحقیق الرٰو در فکر و نظر 
(اسلام آباد): د نومیں ۶۱۹۹۳ ؛(م) رع اللہ زلوۃ کے 
مصارف؛ درفکر و : و نظر اعم آ0 ج٥‏ 7 شمارہ ۳؛ 

چند معاشی بکائات۔ اور ور اسلام؛ 
:ٍ اسلام کا نشاء نٹام 





(ہم) سید یعقوب شاہ : 
لاھورےہوورء: (٭+م) مفتی محمد شفیع 
تقیم دولٹہ" ٹراچی ۹۸ ۱,ع:!(مم) دھی نف اسلام 
اور بیمةہ دربینات (کراچی)؛ ج ہ؛ شمارہ ۱:(ہءم) دھی 
مصلف : اسلام کا نظام اراضی؛ کراچی ۱۳۸۳ھ؛ (۹م) 
رفیع القہ شہاب : اسلامی ریاست کا مالیاقی نظام؛ اسلام 
آباد ے۹ ع! (ےم) نصیں احمد شیخ : اسلامی دستور اور 
اسلامی اقتصادیات کے چند پہلں کراچی ادا۶ء)(مم) 
محمد اسحق صدیقی : مشین پر کو در ہینات ( کراچی)؛ 

؛ (وم) نجات لم 


لیے سے ہت ۔ 


سے ہس مسا سس 


(.هہ) و ملف پحسسٹ لاھور ۶۰۱۹۹۹۶ 
(١ہ)‏ سے یس مد ہے 
؛(ہم) وھی سصف: :ٍ اسلام کا میزانی نظریذ 
؛(م) مححد طاسین : صنعتی 


لاھور۔ ١ء‏ 
بعیشتہ لاھور ٠۶۱۹۹۹‏ 


2 





ٰ 





سرمائے اور عمارات پر زَكزةہ دراگرو تظر(اسلام ناك 
ج٤‏ شمارہ ے؛ ؟ (۔ہ) وھی مصنف : ؛ سشمنوں پر زکوٰةۃ کا 
مسثلہ؛ در بینات: (کراچی)ء ج ۹ں؛ شارہ8۴ەو چ؛ثہ 
شمارہ م+؛ م؟ (٥ء)‏ یوسف الٹرضاوی : فقر و فاقہ اور اس کا 
اسلامی حلء در ترجمان القرآن (لاھور)؛ سے : بے؛ تا 


)0۱۹ ہممہتاومں؛ ہرم+تا|م,.م؛ ہوم ٹاےم٭مھ 





ج۳ تاوس ۹م تا م؛ ہرم تا ہ۴ ١‏ تا 


ہمہ ۹ ۲ تا جس ہم "تام دم : ۱س قا 


ناےہ؛ (٥م)‏ 
ڈی ۔ ایم ۔ قریشی : بلا سود بنکاریء مطبومہ آل پاکستان 
ایجوکیشنل 5نگرس؛ لاھور؛ (ےم) محمد ہوسف گورایا : : 


ہم ۳چ تاہ روہ :ومتامم؛ جے 


سے سو سس 


نظام زدوٰة اور جدیید معاقی. سائل؛ اسلام آباد 
۲ء (۸) مناظر احسن گیلانی : : اسلام اور نظام 
جاگیرداری و زمینداریء طبع گورایاء لاھور دے۱۹٭؛ 
(۹٥ہ)‏ وس سسفت : اسلامی معاشیات : کراچی ےم۶۱۹! 
(.,) مغیرحمن معصوبی: ائورنٹس بیعہ یا تأمین؛ 
در ٹکر و نظر (اسلام آباد)ء؛ 
) ابو الاعلی مودودی : قرآن کی معاشی تعلیماتہ لاھور 


ج "(۱٠‏ شعاوہ ئ 





9۹ہو مع؛ (ب) دھی مصنف : تنہم القرآنہ ہ جلدیں؛ 
لاھور ۹۹۹ ۱ء؛ )٦۴(‏ وھی مصنف : مسئلةً ملکیت زمینء 
لاہور وہو بھ؛ (م۔ب) وھی مصلف: معاشیات اسلام 
لاەور وہورع) (وں) وھی مصف: تفہمماتہ چ م؛ 
لاھور ۱۹۹۹ء 

(ج) انگریزی :۔ 

)و و) فھصجاظ ۸ہ ؛ہم۷وہ|۷٭:ظ یزبیمجومڑا 
ان رو پور ع_ہم: ‏ اہو سفوگر ءنجوانا ٭٭ 
زوی!۱۲۱: ٢إہ‏ د٭ :(أاگاہ' میں مطبوعے مفاله برائے 9اا 
و زصھمدہہ5 ءنصداء( دہ معدہتائد0 20605160021 


ہےوع؛ (ےم) شیخ محمود احمد مہ ,لمفچاڈ _: 
پوروزن بززہ لاھور ہے۹ :ع!: (۸ب) مناظر احسنج لاوقا 


رددہ+"ظ مزوووائز وب برا لم جعدا تہ 
پبرھےغن؛ کراچی: نر وہ +ع) زوم) 









لَشاران) 

صولہ ب مراچا!ء یز؛ لاھور ہے۹رع؛ (.ے) 
مین عم‌تا' (٥.‏ :۲۰ہ وع یرک نم وہ7 با7 
سونوا؛ لاھور ۔ےورے؛ (ہے) ممطا×ہ:0 .6 ٠۶۰ھ‏ 
چجدیز ط مہززءہن؛ لنٹن +ہورع؛ ج0 ×ظ 
و:اوووا 5 ! (ہے) ا1ا<د٣ ٠۰.‏ : اہ۷ہ۰ا! ۹ہ ۱۱:اہ27 
توعق"2) میں مطبوعہ مقالہ برائے مکە کانفرنس ے۹ ۱ء؛ 
(مے) طانواالہ0 ۔× ٠.‏ ؛: وہاہہ؟ ؛٭ہ اھ ۶ ا7؛ 


لنٹن ہمورع؛ (ھے) وھی مصنف : و وہ یی [ ٥٥ء0‏ 





زماإیٰاظ لرہ ججواری؛ در :و ہہ:: یا:ہ×ہہ:5 
۶+ اوجج؛ مطبوعۂ لنڈن؛ سض ہم تا ہے؟ (ہے) وھی 
مسصنف : ورمج+مز :|| ۱١۷‏ ث؛٥۱۷۱۷۱؛‏ لخنذن 
ے۶۱۹٤‏ (ےے) لال ٣.‏ اجةط::3 : !ہہ یومومہظ 
٢٥۸۳۶٦ڑ‏ ءززظبرط؛ کیلیفورنیا ہے۹ ,ع؛ (ہے) ضیاءالحق : 
ور اف رحوز زا ۲٥۵٥۷1‏ إزجتن 110:۲۵ ھا سطہوعۂ ادارهۂ 
تحقیقات اسلامی؛ اسلا مآ بادے ے۹ ۱د٤(وے)زمزدد‏ 0اا[ .۸۸: 
جوا راءومق ہا؛ ہا ہطظ::7ڑ ۱ اا؛ زگرہ ہہ٤۸:!؛+!ہ]‏ ہ:ا۲. 
در ہہوڑہت ےرماوا؛ لنٹن؛ نروری ۹و۹ ۱عا! (,ہ۸) 
صەحہ(3 ]ا .3 د حودہ ظ معا : 1ہ ومداں۷ ہواہہ5ڈ 
وجمنزرامظ اما یفا؛ ادکنڑڈ مےورعء؛ (۸1) 
امام دین : ورنەوگ بجاواگ ہا دتائ:1۔ا4؛ در ۱۰ما:] 
پریرزینء حیدر آباد (زدکن)؛ جنوری ۹۹۳ ۱ء؛ (م) 
محمد اکرم خاں )۴ ہہ بزہ:م۷+] |ہ زہ1:0ا1 مہا7 
بجواوت؛ در ,؛:اۓ ۷ /ہه!:؛ لاھور؛ اپریل ۹۹۸ ۶۱؛(م۸) 
رھی مصف : برما:]ڑ ہز ابر رجما۷۷٥٭ط‏ |ہ +٣و::ہ0)؛‏ 
در جوان0[۶)؛ کراچی؛ جولائی ۔ اگست ۶۱۹۹۹۱)(مم) 
وھی"مسنف : جبہاا 7ار |٤‏ ,:ہوہماءہظ :ہ5 
و کرک کر و[ :ہ ٤6‏ ڈر (ں۱۲؛01٥0؛‏ کراچیء جنوری 
بء٠‏ (ہم) وھی سصنف : ۷41ا ہ٥٥٥٥‏ :ھ7 ۸۷048 
سر در بںاام ںا عزن[:ا؛ لاھور؛ سی ٠٢‏ جون 
م4,ھ؟ زہم) وھی مسنف : /ہ ریزمرہہہ؛ظ ہنا 
فلز در ۸ءءنا؛ کراچی؛ ٹروری ےے۶۱۹:(ےہ) 
پلاتیں:مصامڈی < جستطھا ما عمبباہ عءنروممء5؛ +در 


٦أ‏ . علم (معاشیات) 


ہا ن؛ کراچی فروری ےے۶۱۹؛ (۸۸) وھی مصنش: 
ا٤‏ داآہۃ -,ظ٭ہ٣‏ ہ جہہ٭ہٗ:ہہ:امہہ۱ ۱ مہو ظ 
۷ در ۳]:۷۶۲٥۸‏ ءکراچی؛ جون ۔ جولائی ےے ۱۹ء٤‏ 
(ی+ہ) محمد بصلح الدين ؛: ‏ ا ہواء] 0۷۵ ۸:۷۲۷6[ 
كصا؛ لاھور ۹۹ ع؛ (,۹) وھی ہصف : و ہاو 
٣۷ص[‏ ۰ا١‏ ہاو 94ہو؛ کراچی ہے۱۹ء)؛ (۹) مصن۷( 
ذ36 : ؛ہوداا٥٥اجہ‏ ٥۱ہ‏ ؛0ہ|]؛ انگریزی ترجمہ؛ ا 
۵۵۳۵۴ صظ لنٹن ہے۱۹ء! (۹۲) ٥۴٥۰۲‏ ستا5 .7.۸: 
ادرانہ۸4 ۰اہ:ہ: زہ (۲۵۲ئا/ز؛ لنڈن ہ٠‏ ء؛ٴ(م) 
طه:ا۷ہ04ا اھ : ط ظ زہ۶۰ ہ٭ہ۔ہ رہاہ×م۸ہا۳ 
تا ٥٥ط‏ ۱۸/69 نیو جرسی .ےو ؛ء؛ (مم) .۷,8 
۱:٢۷‏ ۳۷ : مززا عنممموصظط ۴ علهەەی عطء؛ در 
٠٤۴‏ ١00111م]]٣٢‏ طبع 09ء لنڈٹن ۹۴ ءع؛ 
(:۹) ۵ہ۳۷ دنسومزدہ٭ظا : :ا +٣۲‏ ئا امبڑ۷ 
تماسوسدق لنڈن ہےورع؛ (ہیو) حسن الزمان : 


مکہ کانفرنس !کے۶2۱۹ 
(محمد اکرم خان) . 
نعل 
سالیات : (سال ہے) وہ علم جس میں 
| مال و اموال ہے بحث کی جاتی سے اور اسوال کے 
۱ موضوعات بھی معاشیات کا ایک جزو ہیں ۔ جیسا کە 
| مادہ مال (جمع اسوال) میں بیان ھوا ے معاشیات ہیں 
۱ اس کے دو مفہوم ہیں :(م) عام معنی : مملوکات؛ 
| جائداد (اشیا اور ڈی حیاتہ یعنی چوہائے؛ چرندہ 
پرندہ جو کسی کی ملکیت ھوں)؛ زرہ وغیرہٴ (ہ) خاص 
معنی : جو آگے چل کر قرآن مجید کے ارشادات کی 
روشنی میں (ہسلسله صدقات و انفاق؛ بیوع و ترکات؛ 
یا بسلسله خرانة ریاست مشتمل بر خراج و محصولات 
و اشہائے غنیمت و فی یا ضرائب) فقۂ اسلامی, کی 
ایک معاشی اصطلاح بن کئی. ۱ 
قرآن مجید کی متعدد آیات میں مال کی اھمہت؛ 
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علم (معاشیات) 
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علم (سافیاغو ‏ 





سالداروں کی نفسیات و عادات اور معاشرے پر ان کے 


مسلمانوں کے علوم کو یونانیات ہے ماأخوڈ ثابت 


اثراتہ انفاق فی سبیل اللہ کی دینی و معاشرتی اھمیت | کرئے پر تلے رہتے ہیں (مثال کے لیے رَلەٗ بہ مال)۔ 


اور فضلیت؛ مال کے مقابلے میں تقوی کا شرف؛ اکل 
حرام کی مذمت؛ دولت کی گردش اور اس کے ائثرات؛ 
دولت کے غلط استعمال کے سہلک نتائج؛ دولت 
کی صحیح تقسیم کی ضرورتء ارتکاز و اکتناز یق 
سخالفت؛ تجارت کی تلقینء سود کی مذمتہء نیز 
قرض حسنہ اور بیوع ومعاھدات جیسےمسائل و اصول 
کا ذکر موجود ے (دیکھے فژاد عبدالباقی : معجم 
المشہرس القرآن؛ بذیل مالء اسوال) ۔ اس سلسلے میں 
احادیث لبوی کی تعداد بھی کجھ کم نہیں (دیکھے 
وینسنک: المعجم لالفاظ الحدیث؛ ابن الائیر : 
البدايه و النہایة؟ احمد نگری : دستور العلماہ) ۔ 
کتب فقہ میں بھی زکوٰۃة و صدقات اور مواریٹ؛ 
نیز بیوعء؛ خراج اور عشر وغیرہ کے بارے میں 
اشارے ملتے ھیں اور علم الاخلاق کی کتابوں میں 
بھی تدبیں سنزل اور سیاست دن کے ضمن میں 
کچھ معلومات دستیاب هو جاتی ہیں؛ لیکن 
عہد بعہد عملی معاشی تدابیر اور ان کی بنیادی 
حکمتوں کو ایک مربوط و منضبط علم کی صورت میں 
ابھی تک مدون نہیں ”لیا گیا ۔ اجتماعیات اور 
معاشیات کے نقطه نظر ہے ملت اسلامیهە کی ہوری 
تاریخ کا نفاذ مطالعہ کے بغیر نہ تو مسلم معاشیات 
و مالیات کی ساری روداد سامنے آ سکتی ے نە پوری 
طرح يہ واضح کیا جا سکتا ے کہ بورپ کے 
معائثین کس حد تک اور کس طور پر سملمانوں کے 
معاشی افکار ہے متاثر ھوئے یں ۔ اگرچہ ایڈم 
سمتھ جانص5 صەلۂ کی سشہور کتاب رط ونسود1 
رجوااںث( آزو بز؛وہ۷ ھا ٢ہ‏ حەددتت ذ٥٠‏ ۷۰۰ہ۷( ا۱ا 
ہے اس کا خاصا تآأثر سلتا ے؛ تاہم مسلم معاشیات 
کے ۔طالب علم پریہ فرض عائد ھوتا ہے کھ 
اس کا مکمل جائزہ لیا جائے - اکثر مغربی مفکرین 


مسلمانوں نے بلاشبہہ یونانی علوم ہے اکتساب کیا 
اور انھوں نے جا بجا اس کا اعتراف بھی کیا ے؛ لیکن 
یہ بھی ایک حقیقت ہے کہ بلاد اسلامیہ میں 
یوانیات کی اشاعت سے پہلے بھی انفرادی و اجتماعی 
اور ریاستی و تجارتی سطح پر ایک سادہ سا معاشیاتی 
ڈھانچا وجود میں آ چکا تھا ۔ اسلامی معاشیات کا یہ 
ڈھانچا اساسی طور ہر قرآن مجیدہ احادیث نبوی اور 
تعاىل صحابه پر قائم کیا گیا تھاء جس ہیں جوں جوں 
وقت گزرتا گیا نئے نئے واقعات اور زسائے کے لئے 
لئے تقاضوں کے تحت وسعت پیدا ہوتی لی گئی ۔ 
المٹریزی کی الخطّط القلقشندی کی صبح الاعشیء 
ابن ہماتی کی قوائین الدواوین اور ابوالفضل کی 
آئین اکبری جیسی کتابوں کے مطالعے سے بخوبی 
واشح ہوتا ہے کہ عہد اسلامی میں ایے مستحکم 
معاشیاتی اور مالیاتی نظام موجود تھے جو تجارتء 
محصولاتء ضرائب؛ بینکاری اور کارپوریشنوں 
کی طرح کے اداروں پر مشتمل تھے ۔ بنو عباس 
کے زمانے میں زنچ کی بغاوت بھی زرعی معاشیات کی 
تاریخ کا ایک باب ے؛ جس میں ارضی معاشیات کے 
کئی سبق ملتے یں ۔ حضرت عمر فاروق٦‏ نے زرعی 
محاصل و ملکیت کے بارے میں جو احکام افذ کے 
اورعہد بعہد کہیں ان پر عمل اور کہیں ان سے 
انحراف ھواء اس ے بھی زراعتی معاشیات کے کئی' 
اصول نکلے ھی . 

سسلم اقوام وقتا فوقتّا دنیا کے مختلف گوشوں 
اور خطوں ہے اٹھتی اور اقتدار پر قابض ھوتی رھیں۔ 
یه اقوام اپنے قبائلی نظامات بھی اہنے ساتھ لاتی رخیو؛ 
جن کے باعث معاشیات کی صورتیں بھی بداٹی . 
رهیں اور معاشرہ کبھی فوجی؛ کبھی زرعی اف کپھیں 
جاگیردارانہ انداز اخیار کرتا رھا مہ با 





نکر 












کہ معاشیاث کے ششرعی حصے (یعتی 
زگوۃ؛ عشر وغیں) 6 پر ہلا انقطاع عمل هھوتا رھا ۔ 
اسلاسی ٹاریخ سرمایہ دارانہ معاشی ذھن ہے تٹریا 
آزاد رھی‌ے۔ محدود نجی ملکیت اسلام کا اصل الاصول 
ہےے؛ اس لے بھ اصول بھی هھمیشہ جاری رھاء 
لیکن سرمایه داری اور سود خوری جیسی لعنتوں ہے 
معاشرہ اکثر پاک را , 

اتنا تسلیم کرنا پڑے گا کہ اصولی طور سے 
اسلام میں ىال کی افادیت یه ے کە اس کی مدد ہے 
السان اپنی ضرورتیں ہوری کر سکے اور ستوسط درے 
کی خوش حال زندگی بسر کرتے ھوئے معاشرے کی 
خوشحا ی اور تقویت کا باعث بن سکے اور سال کی بنا 
پر تفاخر؛ نمود و نمائشء ادعاے برتریء اسراف؛ 
استحصال و استعمار انسانی خوف؛ مجبورسوں اور 
ضرورتوں کی بنا پر ناجائز فائدہ اٹھانے کا ذریعه نە 
بن جائے. 7 ۱ 

خوش حا یىی کو قرآن مجید نے ”'فضل اللہ“ 
قراردیا ےہ اور مال کو ”خیر“ بھی کہا ے؛ 
لیکن اس خوشی حا ی کا سعیار شاھانہء امیرانهہ اور 
سرىایہ دارانه نہیں بلکہ وہ ے جو اوسطٔا صحابۂ کرام 
کی زندگیوں میں نظر آنا ہے ۔ اسلام میں دولت 
کی غایت عام ضروربات زندگی کو پورا کرنا اور 
إانفاق فی سیل اللہ ھے؛ جس کا مقصد ۔سلم 
ویاست کو چلاناء سرحدوں کی حاظت کرنا اور نادار 
طابالوں کی کفالت ے۔ مسلمانوں کے سلاطین و ملوک 
ے ٹٹان وشوکت پر بھی زور دیا ۔ اس رویے کے 
مور پہلو واضح ھیں؛ لیکن جیسا که کولیرٹ 
انوااتت ۹۱ر تا رہ ء) جیسے مغربی ملکرین کا 
نخیال ہے؛ سلطانی اقتدار میں مرکشی عناصر کو 
سزانے اور مخالئین پر رعب ڈالنے کے لے اس زمانے 
جن خان و شوکت یی ایک لازسی شے سمجھی 
نپا تی اوریہ مسلم ہے کہ مسلم معاشرسے نے 





علم (معاشیات) 





سیکیاوی (نلاہ۷ەزدامہ/۱ :7:1۶:۶ 7166) کی طرح سلاطین کو 
کبھی اخلاقیات ہے بالا خیال نہیں کیا ۔ وہ بہر حال 
کسی ن ہکسی رنگ میں معاشرہ کے سامئے جواہدہ تھے . 

معاشیات کے اسلامی نظہر بات کی اخلائی 
بنیادوں کے بارے میں سید نواب حیدر نقوی لے 
ادارۂ تحقیقات اسلامیء اسلام آباد, کے انگریزی 
مجلہ 5/۶۵ 6۷۱۰ا (رے ۹ع شمارہ ) میں ایک 
فکر انگیز علمی مقاله لکھا ے؛ جس میں جدید ثرین 
حوالوں کے ذریعے ثابت کیا ے ‏ لہ اسلامی تصور 
معاشیات اخلاقی؛ معقول؛ معتدلء دیرپا اور انسانی 
بہبود وفلاح کا بہترین ضاسن ھے (نیز اس سلسلے 
ہیں _دیکھیے غلام سرور قادری : ؛ معاشیاتَ نظام 
مصطفی؛ ؛ لاھور ہے۱۹), 

سلمانوں کی علمی زندگی میں اور عام 
مفکرین و مصاحین کے فکر میں جو تصور اور 
عمل عمودًا مقبول ھواء وہ مغرب کی ''طبیعی حکوىت'' 
(ہ 9ہ ہزہاع) اور ''تجارتیت'' یا ''تجارتی نظریڈ زر““ 
(ہ٥آا‏ ٥؛٥ہہ۷۶٥)‏ اور ایڈم سمتھ طانۃ2 ت0٥۸‏ اور جرمی 
ہینتھم تعطاتہ نإئطہ:ہ!۔ کے تصورات کے مقابلے میں 
انسانی بہبود طلب اصلاحی ملکرین کے قریب تر معلوم 
هونا ے اور وہ صنعتی دور کی سرثایه داری اور لادین 
جدلیاتی اشتراک معاشیات ہے قطعاً مختاف ہے ۔ 
سلمان جمہور جہاں جائز دولت اور ابتغاء فضل اللہ 
ہے قائل تھے وہاں سرسایه داری کے تم اندوزانه 
استحصالی نظریات و معمولات کی ہولنای کے همیشهہ 
مخالف رھ ۔ اگرچه مختلف ادوار میں جا گیرداربوں 
(اقطاعات) کا رواج بھی رہاء لیکن اس رواج یىی 
مصاحت افواج کی بہم رسانی تھی جس کے عوض 
جاگیر دی جاتی تھی , 

عام مسلم فکر کفایت شعاریء سادگی اور 
سحدود ملکیت ہر ععیشه زور دیتا رھا (اسی ہے سہلم 
ادہوں ہیں قناعت کا تصور غالب هوا) ۔ اسی طرح 


علم (محاشیات) 


مسلعان سالتھوس و0 3/٥]:‏ کے نظربه تقلیل آبادی کی 
کبھی حمایت لہ کر سکتے تھے کیونکہ مر مسلم 
ابتفاء الشرزق سیں ایک کارکن (حصطدہ٭) سجھا 
جاتا تھا, 

مسلمانوں میں تخیبلی یطوبی (مونمہ؛تا) انداز 





میں سوچنے والے لوگ بھی گزرے ھیںء مثلا فقرا ا 


اور فرقه سہدویه (سید محمد جونپوری) کے پیرو؛ جو 
کسب اور سساوات کاسل کے مؤید تھے ۔ کہا جا 
سکتا ہے کہ يہ لوگ روحانی اور دینی سلسلے کے 
لوگ تھے اس لے انھیں معاشی فکر میں آدوئی 
مقام نہیں دیا جا سکتاء تاہم انھوں نے ایک نہج 
ضرور بتائی اور اد معاشی سمساواتی سلک یق 
نشاندہی کی ۔ یه مساوات نفرت کے زورہے پیدا نہ 
ھوئی تھی بلکہ اس کی بنیادیں روحانی اور تالیف 
قلوب پر استوار تھیں ۔ بعض معاشی روشیں سیاسی 
سیر اد و رات خری پا اسلة یىی 
بعضں شاخوں اور قرسطیوں نے اختیار آئیں ۔ 
بنو عباس کے زمانے میں زنچ کی بغاوت کے واقعات سے 
پھی کچھ نتائج لکالے جا سکتے هیں؛ لیکن معین اور 


باضابطم معاشی دستورالعمل فقہا کی "'لتابوں سے ملتا, 


سے (سثا ابن حزم غودی مس المرغینائی : ؛ ھدایه؟ 
فتاری بزازیه اور نتاری عالمگیری جیسی کتابوں 
ے)؛ جن میں معاشی شقوں کو شرع کا حصه بنا 
دیا گیا ھے اور تصور یہ ہے لہ معاشیات آ لو 
معاشرت؛ اخلاق اور دین ہے جدا نہیں کیا جا سکتا. 

اگر مغرہی معاشی تصورات سے مقابله کیا جائے 
تو کہا جا سکتا ےہ کھ سسلمانوں کے معاشی افکار 
خالص سشینیت اور مادی سائنسیت کے دور سے پہلے 
کے فلاحی سفکرین سے ایک حد تک ساات ر ٹھتے 
ہیں اور جب ہے صنعتی دور شروع ہوا اور مشین 
کے مقابلے میں انسان صفر ھوتا گیا؛ مسلم فکر کا 
مخربی فکر ہے بعد بڑھتا گیا ۔ پبپر حال تشینیت ہے 


۴'۹ 


فلم (مقیاج 
پہلے کے مغربی افکار معاشی اور اسلامی تصورات میں 
خاصی سمائلتیں ماتی ھیںء مثلًا ہم دیکھتے میں 
کہ فرائس کے سینٹ سائمن ممساۂطە5 اور 
سوئٹزر لینڈ کے اطالوی النسل مفکر معاشیات 
سس سوندی زا دا5 (مےے إ ۔ ۰۲م۱۸۰ع) کے بیٹ 
سے خیالات سلم مصنفین کے طرزفکر ہے سعائلت 
رکھتے ھیں ‏ مؤخرالذ کر نے اپنی کتاب ررومںتن۸ 
باواازا۱ ا٥٥‏ "ا ومواءاء۲؛ یعئی وواوامہرامل ہح/۸ 
٭ رہدہہ7: امتہا!:ااوع۶ سب ؛ سطبوعه و اہ رے؛ میں اس 
بات پر زور دیا ے کە علم معاشیات کو صرف دولت 
ھی ہر زور نه دینا چاھیے بلکە اس کا خاص زور انسائی 
فلاح پر هونا چاهیے کیونکە دولت انسان کے ہے 
ے؛ نه کہ انسان دولت کے لے ۔ دولت کو احلاقی 
و جسمائی صحت کا ذریعه بننا چاھے ۔ بڈات خود 
دولت کوئی شے نہیں ۔ اس کا نظریهہ ہے کہ کوئی 
قوم اس وقت تک خوٹس حال نہیں سمجھی جا سکنی 
جب تک غریب اور مفلس طبقہ؛ جو اس کا ایکہ بڑا 
جزھے؛ محفوظ نہ هو ۔ الطہری کی روایت کے مطابق 
حضرت عمر“ نے ایک مرتبہ فرمایا تھا کہ میں جسپور 
کی خوش حالی کا جائزہ لینے کے لیے ساررے ملک کا 
دورہ کروں گا ۔ اس کا مقصد بھی یہی دیکھٹا تھا که 
ملک کا نادار طبقہ کس حد تک محفوظ ےہ ۔ غرض 
سسلم معاشی سوچ بہبود عامہ پر ھمیشہ مرنکز رھی ۔ 
سس سوندی کا یه خیال بھی کسی قدرمسلم ھن کہ 
قریب ھے کھ ایڈم سمتھ کا یہ نظریہ کرو 
مفاد پرستی ے کہ معاشیات میں ڈاتی خود غرضی اور 
مفاد پرستی بھی ایک لحاظ سے مفید ےہ کہوٹکہ 
اس ے کچھ عام لوگوں کو بھی فائد پہنچتا ىی۔ 


تھوڑے نع کے لیے کر در کی اس ے وا 


قابل مذبت دلیل کوئی نہ عو کی. 
اور معاثی میں رات کی محدود بدائات! 
بھی ایک اسلامی تصور ےء جیں پر سی مولدن 


ایت 
20 
ات 
اہ 
1 






اد خالو (مسشہات) ۱ ۸۰ں علم (معاشیات) 


جومیمدرچویی--ڈٗجھو ٹوٗسناکںممہرکوسس ے050 چ‌جکأکفیہسیھمٗدفہمودححصسجسےوکجژسمموٗسبمیہوجڈپدصدححصدڈجھٗو/عم2ہمدؤ٘کیومسسوجمسججومٔمےجیسےےسدسےچسو۔س جس جوہک٘ومدسُچھیت-٘جھسمٗکوسجنٗےں' 
بہت زور دیا ے۔ یہی حال جرسن مفکر ایڈم سیولر | ٹیے کافی ہیں کہ مشینء جدلیاتی مادیت اور 
عنفقاقۃ سض۸ (ےے, تا ۹م ؛ء) کا ۔ انفرادی | مطلق سائنسیت ہے پہلے کے دور میں مغرب کے افکار 
قجارت کی آزادی سلم ممالک میں ایک تسلیم شدہ | میں مسلم معاشی فکر کے عکوس و نقوش ملتے ہیںء 
واقعد ے (رك بہ تجارت) ۔ انسائی برادری اور | لیکن جوں جوں بےخدا فکر اور تفریق پسند 
اخوت (کنفس واحدم) کا اسلامی تصور قرآن مجید کا | قوم پرستائه مادی فک رکو رواج هواء مغرب کے راستے جدا 
بنیادی ٹکنڈ حکمت ے اور یہی اخلاقی معاشیات کی ۱ هو گۓ ۔ اگرچە مارکسی فکر میں بھی مسلم افکارکی 
اساس ے ۔سیسولر نے افراد کے باھمی انحصار | آمیزش نظر آتی ہے؛ مگر مارکسی فکر تفریقی ھے؛ 
اور معاشرے کی کلیت (وحدت) پر اگر زور دیا تو اسے | تالیفی نہیں؛ لہذا مسلمانوں کے معاشی فکر سے 
قرآن مجید کی براہ راست یا بالواسطه صداے بازگشت | بعض ۔سائلتوں کے باوجود بظاہر اس کا کوئی فکری 
قرار دیا جا سکتا ےہ ۔ جس طرح اسلامی تصور میں آ تحقیقی ربط موجود نہیں . 
معاشی کو مذھب سے جدا نہیں کیا جا سکتاء اسی کفایت شعاری : قرآن مجید میں اور اس 
طرح سیولر بھی ان دونوں میں تفریق کا قائل نہیں ۔ | کے بعد سلمانوں کے عام اخلاقی و دینی ادب میں 
سیولر بالکل اسلامی فکر کے مائندہ فن اور ذھنی و : 
روحانی کمال کو بھی قوم کی دولت قرار دیتا اور | بھی ایک معاشی معاملہ ے اور مخصوص طبقوں کو 
یسوں روحائی سرمائے اور دساغی استعداد ”لو بھی إ چھوڑ کر؛ سسلم معاشرے کا عام رویہ رھا ھے۔ اس 
عاملین پیدائش میں شمار کرتا ے ۔ داخلی اھبہت رویے کی جھلک امریکی مصنف ھنری جارج ج0 ء57 
کا یہ نظریہ مسلم ادبوں میں ھر جگە ملتا سے ۔ | وہ6 (وم, , ناے۹ہ ۱ءع) ک کتاب وہہ ۰ہ۷××جم۶ءمط 
آگے چل کر ایک اور جرسن مفکر فریڈرک لسٹ ۱ ى(۷۷۰:۷٣٥ط‏ میں سلتی ے؛ جس میں وہ کفایت شعاری 
نا لهہكمتظ (۹ہے, تا ہمہ ؛ع) نے بھی قدرتی اور سادہ زندگی پر زور دیتا ے اور تحریر تک 
ذرام؛ یعنی زین وغیرہ کے علاوہ علوم و ون | ,میں چھوٹے جملوں کی اھمیت جتلاتا ے ۔ اس کو 
اعلی اور عمدہ قوائین ء ڈھانت؛ امن و اآمان؛ صنعتوں | پڑھ کر امام ابو حنینہ“ کا یه قول یاد آ جاتاے که 
اور پیشوں کے ارتباط وغیرہ کو وسائل دولت میں‌شمار | دجله کے کنارے بھی وضو کر رے هو تو ہائی کے 
کیا ۔ معاشی معاملے میں بھی سشین کے مقابلے میں | استعمال میں کفایت ہرتو ۔ فقه اور اخلاق کی کتابوں 
ائسانی روح اور اس کی شخصیت کو ترجیح حاصل | میں ضروریات و حاجات کی بحث اسی لے لائی جاتی 
یے۔ یہ تصور اسلام ھی کا ہے کہ معاشرہ ایک | ےہ کہ ان کی مدد سے خرچ (صرف) کے معاملے میں 
ترکیبی کل سے اوراس میں انسان اپنے مشاغل | اہک مثبت تعمیری رویهە پیدا ہو سکے (دیکھے : 
معلشی کے لحاظ ے متحارب نہیں بلک آپس میں ا تھانوی؛ کشاف الاصطلاحات الفخنون؛ بذیل 
تعاوٰن کے اصول ہر کل کا فریضہ انجام دیتے ھیں۔ | الضروری). 
قوآن مجمد رنے مال (بشمول زر) کو بہ حیثیت* جنس زر کا مسئله: آنحضرت* کے دور میں جنس 
اہم قرار نہیں دیا اس ل ےکہ وہ ایک سجلسی فریضہ | کا جنس سے مبادلے کا دستور بھی تھا اور بطور وسیله 
۰ ھا کرنے کا ایک وسیله ہے . سبادله دھات (سونے؛ چاندی وغیرہ) اور دھات کے سکوں 


تہذیر اور اسراف کی سخت مخالفت و مذمت آئی ے۔ یه 








اد مقالیں اس امر کو ثایت کرنے کے ا (درھم و دینار) کا بھی ۔ آنے والے ادوار میں سلمانوں 


علم (معاشیات) ۱ہ۴۸؟ علم (سافاظا 
کے ہاں تجارت میں ان دونوں کے رواج کے شواھد | کارفرما تھا (تفصیل کے لیے رَكٗ یه تجارت؛ مال). 


ماے ھیںء تاھم هر دورمیں سگے کو معیاری 
حیثیت حاصل رھی؟ چنانچهھ اسلامی سلطنتوں میں 
جگہ جگہ دارالضرب کی موجودگی سے اس کی تائید 
ہوتی ہے (اس سلسلے میں مزید معلومات کے لیے 
دیکھے القلقشندی : صہح الاعشی؛ این سماتی: 
قوآنین الدوآوین؛ نیز رك بە مخزن؟ ضرب؛ سکە) ۔ دراصل 
سکہ ھی دولت کی بہٹرین محسوس شکل ہے کیونکە 
اس ہے نہ صرف هر چیز خریدی جا سکتی ہے بلکه 
اسے آسانی ہے ذخبرہ اور مستقل بھی کیا جا سکتا 
ۓےء تاھم حکماے اسلام کی نظر میں اسے بجاے خود 
:کوئی شرف یا برتری حاصل نہیں ۔ یہ محض ایک 
وسیله مبادلہ ے؛ جو دوسرے عاملین پیدائش کے 
بغیر کوئی چیز پیدا ”درنے سے قاصر ہے ۔ مزید برآں 
اسلام میں سونے چاندی یا روپے کے ذخیرے فراھم 
کرنے یا انھیں دیائے رکھنے پر انتہائی نفرت اور 
'کراھت کا اظہار ”کیا گیا ے (م, ‏ [الهمزة]: ؛ تا 
٣ب٠‏ ۹ [ایں] :ہم تا رں؛ وہ [النجر] :ے؛ تا 
,۰ ہ) ۔ قرآن مجید نے اسی زر یا دولت پر پسندیدگی کا 
اظہار کیا عے جو گردش میں رےے۔ جو دولت جع 
کر کے پید کر دی جاتی ے وہ معاشرے پر ظلم کا 
درجهە رکھتی ے ۔ یه دنیاداری کی مکروہ ترین 
صورت لے . 

ایسا محسوس هوتا ے که زراعت؛ تجارت 
اور صنعت میں ذوق کے اعتبار سے سسلم ملکوں میں 
ترجیح تجارت کو حاصل رمی ے؛ جے دولت بیدا 
کرنے کا سب ہے بڑا ذرمعہ کہا جاتا ھے ۔ 
بین العلاقائی تجارت کو اور بھی مفید خیال کیا جاتا 
تھا اور مسلم تاجر معالک غیر میں تبلیغ اسلام کا 
ذریعہ بھی بننے تھے ۔ عام معاشیات کی طرح مسلمانوں 
کی تجارت میں غابط اخلاق اور احکام شریعت کی 
تاہم تھی اوراس میں الا ؤررو لا غرار“ کا اصول 


سلمانوں نے دور فتوحات میں اراضی کہ 
سسائل پر بھی غور کیا اور زمین کو دولت یا دولتِ 
کے ذریعے کے طور پر دیکھ کر قوانین اور قواعد وضع 
کے ۔ اس سلسلے میں حضرت عمر“ فاروق کے فیصلے 
بڑی اھمیت رکھتے ھیں؛ جن کی تفصیل امام یوسف 
کی کناب الخراج میں ملتی ےہ (نیز دیکھے شہلی 
نعمانی : الماروق؛ اس سلسلے میں سب سے عملہم 
کتاب امام ابو عبید القاسم بن سلام کی کتاب الاموال 
ے؛ جے ادارۂ تحقیقات اسلامی؛ اسلام آباد؛ نے 
بترجمە و تحشیۂ طاھر سورتی ۹۹۸ ۱ء میں شائع کیا 
ے)۔ یہ فیصلے کم و بیش شرع کا حصد بن گۓے 
ہیں ۔ دوسری سسلم سلطنتوں کے سلسلے میں بھی 
هم دیکھنے ہیں لہ هر مقام ہر قواعد و قوانین اف 
کے گئےء شو ا نثر حضرت عمرۃ کے فیصدوں کا 
تتبع ”لیا گیا مگر بعض جگە علاقائی تصرفات 
بھی ملتے هیں ۔ 

اسلاسی حکوستوں میں صدعت کی آزاد 
حیثیت برادریوں اور پیشوں کی صورت میں ھمیشهھ 
آزاد رعی ےے اور قدر کی نکاہ سے دیکھی گئی؟ 
تاھم وھاں صنعت نے کارخائه داری کی موجودہ 
صورت اختیار نہیں کی اور نہ اس سلسلے میں مزدور 
اور محنت (0مطھ) کے مسائل پیدا ھوئے ۔ قیاس 
کیا جا سکتا ے کہ عظیم و وسیع سلطنتوں کے دور 
میں پلوں اور سٹرکوں کی تعمیر اورساز و سامان اور 
آلات جنگ کی تیاری کے سلسلے میں صنعتی س رگرمیاں 
کارخانه داری کی صورت میں ضرور موجود ھوں گیء 

اسلام کے معاشی تصورات کی رد عم پیدائشی 
دولت میں افراد آزاد ھیںء لیکن ریاست فوق الإل. 


نگران ھوتی ہے . ج 
اس سلسلۓ میں چند سلم مصنفین کا آاا 


0 





ےو ٦‏ 
۶7یس دہ 
کم 7 
ما 01ے 
او 7 7 
× ا ۱ 
وا 


'۴؟ھ٢‎ 


علم (معاشیات) 





زالعاوردیٰ (م مہمہ) نے احکام السطانیة (مطبوغۂ 
' گار ضا سم تاے؛) میں امام کے حقوق و فرائض 
کڈ ضا :میں جہاں رعیت پر امام کی نصرت و اطاعت 
واجبٰ ٹھیںائی ہے وہاں امام ۓے 4 بھی یه ضروری 
قزار دا ے کہ وہ رعایا کے حقوق کی نگہداشت 
”فررے؛ ان پر نە خود ظلم کرےء نە ان پر ظالم اھلکار 
ململط کرہۓ بلکة انصاف کرنے کے لیے قاضی؛ انتظامی 
اسور کے لے وزرا :اور دیگر عمال اور ز کوٰة کی وصولی 
اور تقمیم ٴ کے. لیے محصلین کا تقرر نہایت دیانتداری 
اور احلیاط, کے ساتھ کرے, 
'نظام :الملک طوسی نے سیاست نامه (فصل دوم 
وسرم) میں بادشاھوں ‏ کو ان کی نازک دمه داریوں 
کا اعساس دلاتے ھوئے تلقین کی سے ئه انھیں اپنے 
فرائضٰ کو عدل و انصاف اور دیانتداری کے ساتھ 
نباہنا چاہیے . 
الغزا ی' نے نصیحة الملوک (تہران رەمرھ 
صمم) میں لکھا ہے کە دنیا کی آبادی اور ویرانی 
زیادہ تر بادشاھوں کی ذات پر منحصر ھوتی ھے. 
شاہ ول اللہ دہلوی“ نے حجة اللہ البالفه ( : 
مہم تا ہہم) میں حکومت کے فرائض کی بحث 
میں اسب معاش اور پیشوں کی تقسیم کی خرابی 
اور بگاڑ کو نظام تمدن کے بگاڑ اور اختلال ہے تعببر 
“کیا سے اور حکوست وقت کی یه ذمه داری بتائی ے 
'که وہ ان بیشوں کی تقسیم پر نظر رکھے اور ان میں 
افراط و تفریط نہ پیدا ھونے دے؛ نیز یہ کہ صنعت و 
رق کو اس طرع ترقی دی جائے که اھل صنعت و 
خرقت گی غر طرح دلدہی اور دلداری ھوتی رھ . 
تک اہ اسلعیل بیدا نے وماله در مخصب آمامت 
: ات انال کی حفاظت کے ساتھ ساتھ وسائل شال ہر 
۰ بھی نظر رکھنے کی تلقین کی ےہ ۔ شاہ شسپید سواست کی 





3 ' اطرف يَيژن کرتے میں : إ 'سیاست کے مراد اسلاح ٠‏ 






گی س بندگان کے قوانین اور ایامت و حکومت 


کے آئین ھیں ۔ پس سیاست کا مقصود اپنی حکمرانی 
اور ان کے لیے معاش اور معاد میں نفع رسانی ہے 
لوگوں کی اصلاح ھھء نہ ٴ دہ اپنے لیے ان کے خدام 
ہے نفع جاصل کرنا(اردو ترجمہ از محمد حسین 
علوی؛ لاھور مہو صضص ہم) ۔ شاہ شہید نے 
سیاست کی دو قسمیں (ایمانی اور سلطانی) بتا ٴاثر 
خرج اسوال کو سیاست لی کا؛ جوسیاست ایمانی هی کی 
ایک شاخ ے؛ ضروری فریضه قرار دیا ے ۔ 
ان کے نزدیک ضروری ےہ آلہ ””خرج اسوال میں 
سیاسٹ جاری ہو؛ یعنی اس قدرمال بیت المال میں 
پہنچانا چاہیے تاکہ بنی آدم کی حاجات اس سے بوری 
کی جائیں یا دین وملت ک خدمت گزاری میں صرف 
ھو''۔ اسے شاہ صاحب نے سیاست اموا یٰ کہا ے۔ اس 
کا تعلق ظاھر ے کہ ٹیکسوں اور دوسرے محاصل سے 
ہے؛ جو لوگوں سے حاصل کے جاتے هیں ۔ وسائل و 
ذرائم پیدائش کی آزادی اس ہے سلب نہیں ھو 
جاتی ۔ شاہ صاحب نے پیٹ المال کے لیے نظاست کا 
ھونا ضروری قرار دیا ےء جس کے لیے بیت المال کے 
سداخل و سخارج کے بندوبست کا سلیقه اور تحصیل 
مال اور صرف مال میں صاحب عقل و دیالت ھونا 
ضروری ے ( "تاب سذ کوں ص ۲). 

اسلاہی رباست کے مداخل : مر ئزی بیت المال 
میں؛ جس ى صوبا ئی اور ضلیٍ ڈیلی شاخیں بھی 
ہوسکنی ہیں؛ داخل ھونے وا ی مذات یہ ھیں : ٠‏ 
زکوٰة :ٍ صاحب نصاب کے لے اموال ظاھرہ و 
باطنہ پر زکوٰة دینا فرض ہے ۔ نصابء اس کی حد: 
اموال ظاہرہ و باطلہ کی تعریف اور احکام شریعت کی 
رڑے نال زکڈ کے مصارف پر مفصل بحث اصل 
مقالے میں آ چی سے (نیز رك ب٭ه زکوۃ) ۔ زکوة 
عبادات اور ارکان خسه اسلام ہیں شامل ے ۔ 
لیکس سمجھنا درست نہیں۔ ٹیکس اور زکوٰۃ میں 
فرق یہ ے کہ ٹیکس ہیں اکراہ اور دل تنگی کا 


علم (معاشیات) 
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فتضر ھوتا ےا اور زکرۃ ہیں اننہائی :ریا وزفت کا یہ سوقف تھا کہ سلطنتوں کے کارندے اس نگ 


بلکە شوق عبادت اور لت انفاق کا پہلو 
موجود ے 

زکوة کی جزئیات کے بارے میں جدید زسانے 
میں بہت سا ادب پیدا ہوا ے۔ سغرب ہے مثائر چند 
جدید سمصنفین اہے ٹیکس قرار د ےکر اس کی شرح 
اور مقام و محل میں رد و بدل کی تجویز پیش کرتے 
ہیںء لیکن وہ یہ نہیں سمجھتے کە آخر زکوۃ ة کو 
یکس کہنے ہے حاصل کا معز مات کر 
است مسلمہ اور ریاست اسلامی کے لے ایک ایسی |ٔ 
تدہیں کفالت (مصەنام5 رز میق سے جو مستقلًا توم 
کے ادار اور معذور و مجبور طبقوں کی کفالت اور 
دفاع ملک جیسی دو اھم مدات کے لے وف ے 
پاکیزہ ہونے کی وج ہے اس مال کو حد درے 
مقدس اور غین و خیانت کے امکانات ہے پک رُکھنا 
ضروری ے؛ جبکے ہم دیکھتے ہیں که 
ٹیکسوں میں غہن؛ خیانت؛ خورد برد؛ اور عملے کی 
دستاندازی هوتی رھنی ے؛ لہٰذا ز ئوٰةٴ کو غیرمحفوظ 
فائیزں سی دبتا:دین اوز کو دینے 'فالے کے 
ساتھ زیادتی ہے (رَآە بە ژکوۃ نیز دیکھے 
و۲۶۸۰ ود2 : رولہ2' وضی مصف : اہا٘٥٭ا]‏ 





ووز:ە٥ع‏ 8ت آىام ابو یوسف: کتاب الخراج؟ ابو عبید 
الٹاسم بن سلام ء "تاب الاموال کے اردو ترجیے کا 
متہےء ازتعمد طاھر سورتی؛ عبداشرحمٰن 
الجزیری : تاب اللقہ عل مذاعب الاریعہ (عربی)؛ 
ایجد علی : بہار شریعتہ مطبوعۂ لاھور؛ عبدالشکور : 
کتاب الفقد مطبوعد کراجی؛ اشرف علی تھانوی : 
بہشٹی تی زبور؛ مطبوعةہ لاھور) . 

اصوّا زکوة اورعشر (دیکھے سطور ذیل) 
بیت المال کے مداخل ھیںء لیکن غالبا دور بنو اسيە 
(یا دور عباسیہ) میں بیت المال ہے منقطع هو کر یھ 
انفرادی عمل بن گیاء جس کی وجھ شاید زکوۃ دھندہ 


مصرف میں دیانت ہے کام نہیں لیت لہا بپٹ النالا 
ور خزائے بن گے ۔ جہاں نہ تک ؛ ھماری معلومات 
کا تعلق ے؛ الناقشندی نے صبح الاعشی میں ار 
خاص تذ کرہ کیا ے کە لوگ اب زکوٰۃ تو(پیشن 
استشنائی سورتوں کے سوا) بیت الال میں نہیں ادھتے 
(کتاب مذا کوں مطبوعه قاھر؛ +: ےا 

(م) عشر و دیگر مدات : کل سم عو در 
سدات یه هیں : 

١ہ‏ عشر (یسی 0 70 
کہا گیا الکن ہوا وہ پیداوار پر ہے ۔ یه 
ان زنینوں پر لگتا ھے جو خالصةً سلمائوں کی 


× | ملکیت میں ھوں ۔ نصف عثشر (یعنی یسواں جمہ) 
| اس پیداوار کے لیے ے جس کو ذہر ہے پا کنویں سے 


پانی دیا جاتا هو ۔ اگر زین ہٹائی پر دی جائے تو 
عشر نصف مالک زمین پر اور نصف مزارع پر ھوگا۔ 
عشر کا مصرف بھی وھی ے جو زکوۃ کا سے اور یہ 
بھی بیت المال میں جمع ھوگا , 

پ- اوٹاف: وف ایک سدق جاریه نے ۔ اس 
کی صورت یہ ہے نہ دوئی شخص اپنی ملکیت کو 
خالصةً اللہ کے لے؛ یعنی ضروربات دین اور مصالح 
عامہ و رفاہ عامہ کے لیے وتقف کر دیتا ے ۔ عید 
لسلامی میں اوتافں خیریه کا بہت رواج تھا ۔ من کا 
انتظام یا حکوسٹ کرتھ ہے یا یم آزاد 0 
(قاہنئ :.تتات ۵0۵027 ن5ا : 

ریاسٹ کی سرکاری متس 
(ارض المملکٹ سے ارض الحوزن . 

بہ۔ اسوال فاضله : ایسی آسدئیاں جو اتفالي ھا 
حادثاتی طور ے بحق ریاست آ جاتی میں رمق 
دولت جو کسی شخص کی ناجائز طور سے کاللقٴٴ۔ 
ھوئی هواور شیط هو کر یت البال میں 1ا9 


ا 





ایام _ ۴۸۰۴“ علم (معاشیات) 


اس 


زفاففافائففاُ“مامصمصمم؟صصصمہممجصمسسسسٔگسمسأسمبمٔمسسسم٘ج[م.-|_سسمگُٗسمممژسٗژکُسسٹتمشسژممسم‪ژٛژسسمٹپٹژو‌جس٤٢۶۶ه>٢س٢‏ ہمہ٭+(٦ٛ+×ىے-حٰصسس--جح-حح--حی.--ےےحے_-حصصح-٠س‏ سے 9ے 
جاقداد جو ارتداد اختیار کر چکا هو۔ یه سب اموال  |‏ (م) جنگ اور غیر مسلموں ے متعلق مدات: 
فافله کہلاتے ھیں . ١۔‏ خراج : فتوحات عظیمہ کے وقت جب نۓ 


ید معادن: سرکاری زمینوں سے نکلی ہوئی | مفتوحہ علاقوں کے باشندوں کو ان کی مملوکە اراضی 
“لئیں ”کل کی کل بیت المال میں داخل ھوں گی | پر قابض رھنے دیا گیا تو ساتھ ھی یہ حکم دیا گیا 
لیکمن؛ اگر بر سرکاری زسین ہے نکدیں تو ٍ ا کہ زسین کے شتکاروں کو فصل کا ایک حصه 
بیت المال میں داخل ھوگا, بطورخراج اسلامی خزانے میں داخل کرانا ھوکا. 
ہ۔ دفیند : اس کا حال بھی معادن کی طرح ے. 
ے۔مشور: (سوجودهہ اصطلاح میں 
8۳ صما:)؛ وہ ٹیکس جو اسلامی حکومت 
تجارت کرے والے سسلمانوںء ذڈمیوں؛ معاھدونء 
وغشبره سے وصول کرتی تھی ۔ ابو عہید 
(کتاب الاموالء ٢‏ : ۹م تا ..م) کی تصریح کے 
مطابق حضرت عمر کے زمانے میں سلمانوں ہے 
هر چالیس درھم پر ایک درھم سالانه (یه زکوۃ کے 
ذیل میں آتا ےہ )؛ ذمیوں ہے هر بیس درھم پر 
ایک درھم اور غیر ڈمیوں سے ھر دس درھم پر ایک 
درھم لیا جاتا تھا ۔ حضرت عمر بن عبدالعزیز” کے 
زمانے میں ذمیوں سے هر بیس دینا پر ایک دینا لیا 
جاتا تھا لیکن دس دینار سے کم تک کے لیے کچھ 
,نہیں وصول کیا جاتا تھا , 

.٠‏ ہہ غرائب یا ھنکانی ٹیکس: ھنگامی حالات 
میں مجبوری یا آفت زدگی کی صورت میں ٹیکس لگائے 
جا سکتے ہیں ۔ اس کے علاوہ دوسرے ٹیکس بھی 
هوعکتے ہیں اور عہد اسلامی میں نافذ ھوتے رے؛ 
لیکن یه اسلام کی روح کے مافی ے کە عوام پر 
ضرووت سے زیادہ بوجھ ڈالا جائے , 

۹ ۔صلقات: اگر کوئی شخص اپنی خوشی 

سے کارھاے خیر کے لیے بطور شواب؛ حکومت 

ْ بُکو:وقم یا عمارت وغیرہ دے دیتا ھے تو یە بھیٔ قبول 
ے. لوان مدات میں خرچ کی جا سکتی ےہ جن کی طرف 
صا دنے والے نے اشارہ کیا ۓے اور اگر نہیں تو 
ھا سے بای عللهہ میں خرچ کر سکتی ےہ . 


ہ۔ جزیہ : اس کی دو صورتیں هیں : 

(الف) قبل از جنگ بعاھدۂ صلح هو جائے تو 
جزیے کی مقدار وھی ھوگی جو طرفین میں باہمی 
رضامندی سے طے پا جائے؟ 

(ب) کافر جنگ میں مفتوح هو جائیں تو ایسی 
صورت ہیں اىام ابو حنیفه“ کے نزدیک دولت مند پر 
رم درھم؛ متوسط الحال پر مم درھم اور غریب پر 
۲ درھم سالانہ واجب سے ۔ امام احمد“ کے نزدیک 
کوئی مقدارمتعین نہیں بلکہ یه امام کی صوابدید پر 
منحصر ے ۔ امام مالک“ کے نزدیک جزبے کی مقدار 
چار دینار یا چالیس درھم ے اور اسام شافعی“ کے 
نزدیک امیر وغریب سب پر ایک دینار(دس درھم) 
ےہ (رلك بہ جزیه' ؛ نیز دیکھے کناب الاموال: ج ). 
پ-] ؛ جنگ کے بعد مال غنیمت کا !۔ 
5 2ء0 ہے اور یاقی ٠‏ اس 
جنگ میں شریک مجاھدوں میں (سوار دو حعےء 
پیادہ ایک حصه کے حساب سے ) تقسیم کر دیا جاتا 
سے ۔ نجی یا ذاتی اراضغی سے برآمد ہونے وا ی کانوں 
(معادن) کا بھی ٍٍ حصه سرکاری خزانے میں داخل کیا 
جاتا سے (دیکھے ابو عبید : کتاب الاموالء 
جلد ہ) . 

فی : اگر جنگ کے بعد یا جنگ کے بغیر 
ھی دشمن کچھ دے کر صلح کرنے پر آمادہ ھو 
جائے تو اس رقم کو فی: کہا جاتا ے ۔ یہ تمام رقم 
سرکاری خزانے (بیت المال) میں جمع ہوتی ےہ . 
مہباج: اس کا اطلاق محصولء چنگی 


٦ 
ےےسےححےے سے تحےسےس ےت تہ بے ےس خ‪ٹ ت ےت سے پ۔ے۱سےے کت ”١ے مس چحےےےےےے ےک ہہ شسچ شس سشتبلے ب._کیتکی.۴.ص سس س-لد _..س.۔۔ بس-٦ .سے لے و ...شس ےصح سح ۔ح .ا‎ 





علم (معاشیات) 


عشر ٹیکس اور شہنشاہ کے تحائف ہر ہوتا 
(رك بە باج). 

بیت المال کے مصارف: بیت العال کے ان 
مداخل کے ساتھ اس کی مدات صرف بھی قابل لحاظ 
ھیں ۔ بیت المال کے اموال با تو امت کے نادار 
طبقوں ک معاشی کفالت میں صرف ھوتے هیں؛ یا 


دفاع ملک اور جہاد میں ؛ یا اشاعت دین) تعمہبرات 
دینی (یعنی درسگاھوں؛ کنب خانوں؛ شاھراھوں؛ 


پلوں؛ سراؤں اور ھسپتالوں کی تعمیر)ء اشاعت علوم اور 
اداد اھل علم میں یا پھر ملک کے انتظام عملی و 
تنظیم دفتری میں (بصورت تنخواہ و عمارت وغیرہ) . 

بلاشبپہ سلاطین کے زسانے میں سلطان کے 
ذاتی جاہ وجلال اورشان وشوآٴثت ہر بہت مال خیچ 
ھوتا رھاء لیکن عوام اور صلحاے امت نے اسے ھمیشھ 
ناپسند کیا: تاھم متعدد شا ی نمونے بھی ملتے ھیں؛ 
جیسے حضرت عمر بن عبدالعزیز؛ سلطان ناصرالدین 
محمود؟ء شہنشاہ اورنگ زیب عالمگیں“ , 

شاہ اسٰعیل شہیدۃ' رساله در منصب امامت 
ہیں اپنی ذانی جاہ و آسائٹی پر مال صرف "کرنے 
والے سلاطین کی سیاست اسوا یی "لو ظالمانه اور 
نا۔قانه قرار دیتے ہیں . 

قوسی آسدنی کا مسثلہ : قوسی پیداوا رکا دوسرا نام 

قوہی آسدلیھے۔ قوسی آمدنی دراصل پیداواں آسدنی اور 
اخراجات کا ایک دائرہ ھوتا ے ۔ اس سے تین لتیجے 
نکلتے ہیں : اولء کوئی شے یا خدست (ہ۷۸مم٥ہ)‏ وجو* 
ہیں آتی ے؛ دوم؛ اس سے خدمت کرنے والے کو 
کجھ آمدنی ھوتی ے! سوم؛ وہ اخراجات جو اس کے 
صرف پر آتے ہیں ۔ قوسی آمدنی ک پیمائش کے کئی 
طریقے هیںء مگر اس وقت ان کی تفصیل میں جانا 

ٹوسی آمدنی کے سائنٹفک تصور اور اس ک 


بربوط شکل سے تو ہم دورجدید میں آشنا هو 


۰م 


سس 


حکومتیں ؛ جو کئی کئی سو سال چلتی رھیں؛ ای 
جمم و خرچ ہے ہے نیازو بے خبر ھوں . 

پیٹ العال کو ساری قوبی آمدنی (زکوةء 
عشوںں غرائب وغیں) کے خزانے کی حیثیت حاصل 
تھی ۔ جب اس ک جگھ خزالة عائرہ نے لے ی اور 
خالص دینی ذرائم (زکوٰۃ وغیں) ک آمدنی انفرادی 
عمل بن کر خزائے میں جانے سے رک گئی تب بھی 
دوسرے عشور و ضرائب وغیرہ جاری رے؛ جن کا 
باقاعدہ حساب رکھا جاتا تھا؟ چنانچ“٭دستور العمل'' 
نام کی کنابوں میں ان کے اندراجات موجود ھیں 
(ابوالفضل : آئین اکبری میں یه جزثیات زیادہ 
تنصیل سے ہلتی هیں) ۔ یہاں یه واضح کرنے کی 


۱ 
۱ ضرورت ہے کھ اسلامی ادوار میں بیروی قرضوں کا 


”ٹوئی تصور موجود نە تھا . 

اسلامی معاشیات سے جدید مغربی معاشی 
تصورات نے بہت ہے اثرات تبول کیے ۔ کرامرز 
وزمردصا نے بہروائا ل٢ہ‏ ب۷ ۰جءا ما ہیں اپنے 
مقالے أ0۸۷۷(۰۳۲۷)) [ژرہ برز(م۷٥‏ 0:08۳ میں ایسی بہت سی 
اصطلاحات کا کر کیا ھے جو عربی الفاظ سے 
مشتق ھیں؛ مثلا 8 تفریق ے؛ 1۶یا تعریف ہے؛ 
مدندەووتہ ۔خازن ے؛ موں00 دیران ے؛ صقامناصد 
مخاطرہ ے؛ وغیر٭. ۱ 

جہاں تک سلمانوں کق عملىی معاشیاتء یعنی 
اقنصادیات و بالیات کے بارے میں عجد بعجلا 
معلومات کا تعلق ے؛ وہ سختلف موضوعات کی 
تےنیفات میں بکھرا پڑا ےء مثلّا کتب فقہ میں+ 
اس سلسلے میں اسام نایم کی کتاب الام فقه مالی. 
ی المدؤله زی مننی ہیں اسام محمد اور اسلی 
ابو یوسمف“ کی کتابیںء السرضسی کی المبسوطہ العیۂ بی 
ىی داب ابن حزم کی فقہی تصائیف لور ا 






: : ا ا وھ 
٠‏ ۰ 0 


ے | هیںء لیکن اس کا بنیادی تصور برانا ہے یه کس 
| طرح ہوسکتا ے کہ اتٹی عظیم؛ وسیع اور منظم 







> رز ۱ 
با 2 


آخری دور میں فتاؤی عالنگیری بالخصوص 
قابل کر ہیں ۔ ان قدیم کتابوں کے علاوہ ترکیە کا 
مجلہ اور عربٍِ ممالک کے جدید علما کی اس سوضوع 
پر کتاہوں (بثلا صبحی صالخ : کتاب النظم الاسلامیہ) 
کا مطالعہ بھی مفید هو کا ۔ اسی طرح مسلمان سیاحوں 
کے سفر ناموں میں سسلمانوں کے تمدئی اور مالیات 
کے سلسلے میں ا کے تجرہوں کی مختلف سورتیں ملنی 
ھیںء جیسے الاصطذری؛ ( کتاب الەسالک و الممالک)ء 
اہن خرداذبه (المسالک و الممالک)ء العقدسی 
(احسن التقاسیم)ء ابن بطوطہء ابن جبیر (الرحلةً)ء 
شہاب الدین العمری (نسانلک الابصار) وغیرہ۔ 
علاوہ ازیں_مصری سوسوعات نگار القلقشندی کی 
صبح الاعشی میں معاشیات و مالیات کے اداروں پر 
نہایت عمدہ معلومات دستیاب ہیں (خلاصے کے لیے 
۰ به مال تعلیق) . 

معاشیات و مالیات کے خالص اسلامی عقائد 
اور عہد اسلامی کی عہد بعمہد معلوسات کے 
اس جزوی اور قدرے تشنہ بیان کے بعد تازہ ترین 
معاشی فکر ہے اسلامی دنیا کے نباہ کا مجمل سا ذ کر 
بھی ضروری ے . 

اس وقت عالم اسلام میں بعض شرعی انفرادی 
سصمولات کے سوا باقی معاملات میں دو تصور 
کشسکشض کا باعث بنے ھوئے ہیں ؛ (م) مغربی 
سرمایه دارانہ تصورات؛ جو صنعتی دور کی پیداوار 
یں ایر(م) مارکسی اشترای خیالات. 

سعودی عرب کے سوا ھر اسلامی ملک بشمول 
سپاکستان میں ایک آویزش نظر آ رمی ے 
راوو اس سلسلے میں بہت سا ادب بہدا 
ار اس کا تجزیه کرنے ہے محسوس 
١‏ سے کع اگرچھ عالم اسلام کے تجدد پسندوں 
فِا ڈ کور بالا .دو نظاسوں میں ہے کسی ایک 
عاہمتگیٰ کا وویدہ اختیار کر لیا ے؛ لیکن 


ہرس 


علم (عمرائیات) 


واقعہ یه ے کە عالم اسلام میں ھر جگھ ان نظاموں 
کے خلاف ناآسودگی کی خلش بھی نمایاں ہے۔ ایسا 
محسوس ہوتا ے ٴ نہ ان نظاسوں ہے دلچسی معاشئی 
اصولوں کی بنا پر اتنی نہیں جتنی اس آزاد اور ہے قید 
وضع حیات اور طرز زندگی ہے ھے جو شہوات نفسانی 
کو آزادی دیتا ے؛ یا مذھبی وظائف اور اخلاقی 
نقطه نظرکی نفئی کر کے اخلاقی قیود سے نجات دلاناے , 

پہ صاف نظر آنا عے کہ ان ملکوں کے عملی 
تجربوں کے بعد ہر مسلم ملک دو نتیجوں میں ہے 
سی ایک پر پہنچتا جا رھا عے که مغربی نظریات 
معاش اب بھی استحصال و استعمارکی ھوس ہے خا ی 
نہیں اور درحقیقت ان کا مقصد وہ نہیں جو 
پتایا جاتا ےے؛ یعنی فلاح و بہہبود انسانی؟ٴ لہذا 
اب مسلم سمالک میں دو رجحان ابھرتے جا رے هیں: 
(م) قوسی وطنی معیشت کا تصور اور (م) اسلام کے 
اصول معیشت کے اعتدال پسندانہ رویے کی طرف رجعت ۔ 
یہی وج ے عرب اور دیگر ممالک کے ادب میں 
کثرت ہے ایسی کتاہیں لکھی جا رھی ہیں جن میں 
بین الااقوامی اجنبی فلسفوں کے بجائے حالات حاضرہ 
کی روشنی میں اسلامی نظریات کی تحقیق پر زور دیا 
جا رہھا عے ۔اس کے معنی یہ ہیں کهە مسلم دنیا میں 
ئئی اسلامی معاشیات کی از سر نو تدوین کا عمل جاری 
ے؛ جو مروجہ مغربی نظامات ہے ہے اطمینائی کا 
ثبوت ے , 

(سیّد عبداله) 

علم عمرانیات : عمرانیات یا سوشیالوجی 
بوماەنہہ5 کی جدید علمی اصطلاح کے مفہوم کو ادا 
ھو | کرنے کے لے عربی زبان کی تاریخ کے مختلف ادوار 
میں مختلف الفاظ سروج رعہ ھیں ۔ ظہور اسلام کے 
وقت اور اس ہے کچھ عرصہ قبل تک بدو یا بداوة 
(خانه بدوش اور صحرانشین کی زندگی) کے مقابلے میں 
حضر اور حضارة (متمدن اور شہری زندگی گزارنے 


علم (عمرانیات) 


وائے علاتے) کے الفاظ مستعمل رک (لسان الصربء 
بذیل بدا و حضر) ۔ اس کے علاوہ ایک ساتھ 


رس 


جس 


ہستدہے 


کائنات کی تسخیر کرے (ہ [ابترۃ] ہم تا ہم؟ 


م (ال عمرن] : "٤‏ ؛ہ [الڈریت] زبھەوتاےم)۔ 


اجٹماعی زند گی گزارنے کے ہے معاشرة اور تعاشر (اس قرآن سجید کے نزدیک انسانی سمعاشرے کے تمام اقراد 


سے ا'اعشیںس 


عد سے ہد یہی سے 


بارعا اہی سور ید ما سے 
جس نے معاشرہ یا سوسائٹی باوزدہ5 کے سے عمران 
(اسم مصدر از عمر بعمر ععارةٌ و عمورزةء بمعنی 
آباد کرناء یا شہر میں مقیم رغنا) کا لفظ استعمال کیا 
(مقدسةً ابن خلدونء ص ەم و انگریزی ترجمە؛ 
ارز روزنتھال لوط٥::ہ1)؛‏ ص ٦ر‏ ببعد) ۔ جدید عغربی 
زبان میں سوسائٹی کے لیے اجتماع (اکٹھا هونا) یا 
مجتلم (اکٹھ یا اکٹھا هونے کی جگم)؛ سوشیالوجی 
کے لے علم الاجتماع اور سوشیالوجسٹ ہوئوەاہ نہ5 
یا ماھر عمرائیات کے لیے عالم الاجتماع کی اصطلاحات 
مریج ہیں (صت٭ہ" .7.3۸ : مہ۸ ]ہ 07لطاط 7 
٥٦4 ]!:٢۴۷۷۷ ۸4۶:‏ ۷۶٥۷ء‏ بڈیل سادہ جمم)۔ 
ابن خلدون بھی انسانی سوسائٹی کے لیے الاجتماع 
الانسائیٍ یی اصطلاح استعمال کرتا جے - کانت 


وھ بے 


عتيینۃ احالج آنه خہر عن الا ہتماع 
الانسائی انی و عمران الَحَالم تاریخ یىی 
حقیقت یہ ے کہ وہ انسائی اجتماع کی؛ جو جو 
دنیا کی آبادی ہے خیں یا حالات کا نام ے (مقدمه؛ 
مطبوعه قاعرہ؛ ص .,)۳٣۰‏ 

مسلم مفکرین اور علما کے عمرانی نظریات کے 
ذکر ہے پہلے قرآن مجید اور حدیث نبوی میں اس 
سلسلے میں جو کچھ وارد ھوا سے اس پر ایک نظر 
ڈالنا ضروری ہو کا ۔ قرآن مجید کی رو سے "رہ ارض 
پر انسانی مصاشرے کا قیام ایک اعلی دارم 
مقصد کے لیے ہے اور وہ یہ ےہ کہ انسان اللہ کے 
جانشین یا خلیفة انتہ علی الارض کی حیثیت ہے اللہ کا 
منشا پورا کرتے هوئے اپنے علم کی روشنی کے ذرینے 








خاندان کے لے اور ''بعمر قیبله و گروہ ننس واحدہ ہے پیدا ھوئے ہیں : ”اے لوگو ! انے 


پروردکار سے ڈرو؛ جس نے تم کو ایک شخص ے پیدا 
کیا( (النسا؛) : :۰ )۔ اسی لے سب براہر ھیں۔ یه 
جو قبائل کی تقسیم ہے اس کا مقصد صرف جان پہچان 
کی سہولت سے : 'اے لوگو! ہم نے تم کو ایک 
مرد اور ایک عورت ے پیدا کیا اور تمھاری قومیں 
اور قیلے بنائے تاکە ایک دوسرے کو شناخت کرو 
(اور) اللہ کے نزدیک 24 میں زیادہ عزت والا وہ ۓے 
جو زیادہ پرھیزکار ے “ (وم [الحجرت] : ) ۔ 
قرآن مجید کی رو ہے انسانی معاشرے کے افراد کا 
| باھمی اختلاف و عداوت اور طبقاتی تمیز کا ہب 
انسان کی کچ روی اور سرکش فطرت ہے : ''(پہلے 
تو سب) لوگوں کا ایک ھی ىذھب تھا (لیکن وہ آپس 
میں اختلاف کرنے لگے) تو خدا نے (ان کی طرف) 
ہشارت دینے والے اور ڈر سنانے والے پیشمبر بھیچے 
اور ان پر سچائی کے ساتھ کتابیں نازل کیں تاکہ 
جن اسور میں لوگ اختلاف کرتے تھے ان کا ان میں 
فیصله کر دے اور اس میں اختلاف بھی انھیں لوگوں 
نے کیا جن کو کتاب دی گئی تھی باوجودیکە ان 
کے پاس کھلے ہوئے احکام آ چکے تھے (اور یہ 
اختلاف انھوں نے صرف) آپس کی ضد ہے کیا“ 
(م [البقرة] : ۲۱۳). 

یسول اکرم صلی اہ علید وسلّم نے رق مج 
کے پیغام توحید اور وحدت نسل انسانی کے تصورم 
روشنی میں جو اسلامی معاشرہ تشکیل دیا انس بھو 
تناعا تی کیٹ بی 
آپٴ نے قوبی یا علاقائی تنسب کی تثنض اکا 
هوئے فرمایا : ”لیس منامُن دعا ال عصیة گی 
کی دعوت دینے والا عم میں ہے نہیں _چ؟ 







خی (صرائیات) 


۸ھم۸ٴ*“ 


علم (عمرائیات) 





9 ایو زھرہ: المجتمم الانسانی فی ظل الاسلام) 
وم ببعد)۔قوم کی احق حمایت بھی قابل مذسمتے: 
اَل انی یہ تَربة عل الظلہ مل 


البممرِ المتردی فی الرکی فہو یشزع 


بے ظلم پر اپنی قوم کی مدد کرنے والے کی 
مثال ایسی ہے .جی ےکنویں میں گر کر ھلاک هونے 
والا اونٹء چنانچہ انے دم ہے پکڑ کر کھینچ نکالا 
جاتا ے؛ کتاب مذ کور ص رس) ۔ انسانی معاشرے 
کے تمام افراد ایک آدم یی اولاد ھیں اور سب 
برابر ہیں : ”لم لام وآدم من شراب لائضضل 
لعربي مَلى اَمَجٍٍ ول لا بیغ عَلى اسُوَد ال 

بالٹٹوٰی“ - ''تم سب آدم کی اولاد هو اورآدم مٹی 
سے پیدا کے گئے تھے ۔ ”نسی عربی دو عجی پر یا ' 
سفید ک وکالے ہر کوئی فضیلت نہیں ۔ معیار فضیلت | 
صرف تقوی ہے (کتاب سذ کوں ص ہم) ۔ رنگ 
زہان پر اختلاف تو اللہ کی آیات میں ہے شمار نیا 
گیا ھے (.م [الروم] ) ۔ ایسے معاشرے میں تعاون 
صرف بھلائی اور نیکی پر هوتا ے ؛ بدی اور گناہ پر 
تعاون کی اجازت نہیں( [المآہدة] : )۔ هر ایک ے | 
ساتھ عدل (م [الاپدم] : ہ) اور درگذ درزے [الاعراف] : 0 
۹) کا حکم ھے۔ رسول اکرم صلی اللہ عليه وسلّم کا 
ارشاد ے: ”لا ؛ فرحم من لا برحم الا“ جو لوگوں 
پر رعم نہیں کھاتا اللہ تعاٰی بھی اس ہر رحم نہیں 

کرتا (الحجنع آفانسانی پیل الاسلتی س 

ٹا رم 

اسلامی علوم (بلکہ انسانی علوم) کی تاریخ میں 
طلدین (م ٦.م:ء)‏ نے سب کہ پہلے عرائیات 
کھوایک علم کی حیثیت ہے نہ صرف دریافت کیا بلکہ 
.. سر کے اصول ومبادی وضع کر کے اہے ایک مستقل 

رم حا رات ب حدم لداع سے 
اخا ری اہلام کے ہاں عمرانیات یا علم الاجمام کے 
ایی اثارات ملتے میں ۔ ان میں سے بعض کر 











ہاں تفصیلى اشارے ملتے ہیں اور بعض کے ہاں 
ضمنی اور مختصر۔ بقول ڈاٴکٹر طٰهُ حسین : 'ابن خلدون 
سے پہلے کئی ایک ایسے علما گزرے ہیں جن کے 
ہاں علم الاجتماع کے ساتھ ساتھ علم السیاسة کے 
بارے میں معلومات ملتی ہیں؛ خصوصا وہ علما 
جنھوں نے یونان و ایران سے علوم و معارف کے تراجم 
کے یا دائرهۂ معارف کی شکل میں وسیع معلومات چھوڑ 
گئے ٤‏ جس کليیلة و دمنة کا ترجم اور 
رسالة لصحابة کا مصنف عبداللہ این العقفع (م ٥۹‏ ءء)ء 
ادب الکاتب اور عیون الاخبارکا مصنف ابن قتیبة 
(م۸,۸۹ه)ء العقد الفرید کا مصنف این عسدربه 
(م,م۹ھ)ء منتہی الارب کا سمصنف شہاب الین النویری 
کا | )مم ۱ع)ء جغرافیۂ عاسہ کے سوضوع ‏ پر سب ہے پہلے 
دائرہ معارق مسالک' الابصار فی معالک“ الأمصار کا 
بفحت) شاپ الدرق اآعید ین الضن آلف: الشری 
(م و ممءع)ء اور صبح الاعشی فی صناعة الانشاء کا 
مصاف احمد بن علی القلقشندی (م ۱۸م۱ع))؛ وغیرہ 
(فلسفه ا این خلدونَ الاجتماعیة: ض رو ببعد), 

عمرانیات کے سوضوع پر علماے اسلام میں ہے 
جن اہل علم نے مفصل معلومات چھوڑی ہیں یا جن 
کے ہاں اس بارے میں تفصیلی اشارات ملتے ھیں ان 
میں الفارابیء ابن مسکویە؛ ابن سیناء ابن خلدون اور 
شاہ وی اللہ دہلوی قابل ذ کر هیں۔ ییہاں ان کے افکا رکا 
ایک جائزہ پیش کرنے کے بعد جدید دور کے 
علماے عرب نے علم الاأجتماع (سوشیالوجی) کے 
موضوع پر جو کچھ لکھا عے اس کا ایک سرسری 
خحاکہ پیش کیا جائے کا. 

() ابو نصر الفارابی المعلّم الثانی (م ۰٠وء)‏ 
نے آراء اھل المدینة الفاضلة کے نام ہے ایک غیر فانی 
کتاب انی یادگار چھوڑی ےے اور اس میں ایک مشثالی 
ریاست اور مثا ی انسانی معاشرے.کا خاکه پیش کیا ٴ 
ہے۔ بقول عباس محمود العقاد (الفارابی؛ ص ہم ببعد؛ 


علم (عمرانیات) 


۹"ٴ*' 


مم مرح 


نیز دیکھے حافظ قدری طوقان : العلوم عندالعرب؛ 
ص ہم) ے فلاسفہ اسلام میں الفارابی کو یه 
امتیاز حاصل سے کہ اس نے خالص فلسفیانه انداز 
میں سیاست سے بحث کَ ے۔ نظام سلطنتء سیاسی 
تفر حکوست کے اعلیٰ ترین مثال یل نموئے کا تصور؛ 
اخلاقی اور سیاسی معیار یق تشکیلء حا کم و محکوم 
کی غحایت و مقصد کا تعین ء شر وفساد پر منتج ھوئے 
والے معاشرے پر تنقیدء ایسے مسائل ھیں جن ت 
بحث کرنے میں الفارابی نە صرم يہ که دوسرے 
فلاسنہ اسلام سے سمتاز ے بلکه یه اس کىقوت 
شخصیه اور مستقل قوت فیصلهہ پر بھی دلالت کرتے 
ھیں۔ ””المدینة الفاضلة ایک نام ۓے جسے الفارامی نے 
اعلی ترین مثا یں حکوست کے لیے استعمال "نیا ے اور | 
اس كیا مقصد ھمیں ایک ایسے معاشرے سے 


ٰ 


_ سس مس ...لسلست 


اس سے 
متعارف ‏ ٹرانا عے جس کے افراد انىہائی سعادت دارین 
ہے بہرہ ور ھیں . 

الفارامی کے نزدیک انسانی معاشرے کا قیام 
در حقیقت انسان ی فطری ضرورت بەی ے اور مرتب4 
کمال کے حصول کا ذریعہ بھی ۔ اس کی رائے میں 
”جو کمال انیسان کی پیدائشی فطرت کا تقاضا ے؛ 
اس کا حصول اس وقت تک سکن نہیں جب تک 


پڑی بڑی انسانی جماعتیں ا کھٹی هو ٴثر تعاون گ | 


زندگی گزارتے هھوے ایک دوسرے کی ضروریات ہوری ْ 
رف کے لے آمادۂ کار نہ هو جائیں“۔ الفارای | 
انسائی معاشرے کے مسلسل اور وسیع تر ارتقا کہ لیے | 
افراد معاشرہ ی زیادہ سے زیادہ تعداد کے تعاون ہر زور 
دیتا ے اور روے زمین پر انسانی معاشرے کم تیام 
کم پسں منظر بیان کرنے ھوئے لکھتا عے لہ رد 
ہعاشرے کے مفاد میں کام کرتا اور معاشرہ فرد کک 
پھلائی کو پیش نظر رکھتاے اور اس طرح معمورۂ 
عالم پر بڑےبڑے انمانی اجتماعات اورمعاشرے وجود 


میں آنے میں ۔ اس کے نزدیک ان انسانی معافروں 


یا اجتماعات کی دو قسیں میں : () کال اود(م 
میں کامل ۔ پھر معاشرۂ کاملۂ کہ تین دی ”ھا 
() می (ء) مَسُطی اور (م) صخری ۔ معاخرۂ کال 
عظمی ہے مراد معموںۂ عالم پر آباد المالیٹ ہے؟ 
معاشرۂ کامله وسطی ہے مراد معمورۂ جہاں کے کسی 
حصے پر آیاد ایک قوم ے اور معاشره كمله خر سے 
سراد ایک شہر کی آبادی ۓ؛ جو کسی قوم کا یا 
رلک کا حہ ہ وکا ۔ معاشرۂ غیر کالہ سے الفارانیٰ گا 
مراد گاؤں یا محله مے؛ جو درحقیقت کسی لە کسی 
شہر کا معاون حصه ھی ھوتا ے (آراء اھل المدیتا 
الناضلۃ ء ص +و تا ے۹). 

(م) ابن مسکویہ : احمد بن محمد ابن مسكویه 


(م.۷۰٢۱۰ع)ے‏ اپنی ٴکتاب الفوز الاصغر میں عمرائیات 
کے بعض ہہلووں ہے بحث کی عے ۔ وہ انسائیٰ 


معاشرے با عمران کے لیے ”تمدن“ کی اصطلاح 
۱ استععال کرتا ے اورفلاسفۂ یونان کے نظریے !'انسان 
علق ارطبم ے“ کی تشریح کرتے هوئے لکھتا سے کە 


۱ 


, انسان نطری اور پیدائشٹی طور ہر اپنے ابناے جس 
مختلف الوم تعاون کا محتاج ےہ اور ؛* 
تعاون اور باہمی معاونت ک صورت شسیری زنکی کے 
جگہ تعاون کی بنیاد پر انسانوں کا اکٹھا ھونا جو 
دیرن'' (ہوسائلی) کہلانا ے؛ خواہ یه کم 
بستی میں ہو یا شپر میں؛ پا کسی بچاڑ کی جولام 
پر (انفوز الاصغر؛ ص وہ) ۔ ابن سمکوی کے نزدیکا 
هر انسان اپنے اپناے جنس کے لعے نائدرہے کا ہب خا 
اور کوئی فرد بھی اپنے ہم جنسوں سم ہےنواز 
تی نہیں ہو کنا کیولکە ابنی غطرث٭ 
لبیعت کے اعتبار سے کوئی فرد پشر الگ تھلگھ 
بیفرہ زندگی پیر کرنے کی صلاحیت پچ رکا 
جبکہ دیگر جیوائاق خاقت و الجام گر اإھاطؤ 
یکتنی بالذات میں؛ یثلّا ھر جافوو۔ می لی 





لی ہی 
ہت َٗ 
ڑو 5> 


ا فلم (سرلیا): ۴۰ں" 


علم (عمرائیات) 





قاصر هوکا (الفوز الاصفر؛ ص وہ بعد), 
(م) این سینا : الشیخ الرثیس ایو علی ابن سینا؛ 


سردی گرخی ہے محفوظ رهنے کے لے بال و پر یا 
مُضبوط کھال رکھتا ہے اور خوراک پیدا کرنے کے 
لیے پنجے اور دانت وغیرہ اپنے ساتھ لے کر پیدا ھوتا | (م ےم. ,ء) نے علم الاجتماع یا ععرانبات کے سلسلے 
سے اور انفرادی طور ہر هر جانور اپنی خوراک اوراس | میں بڑی مفید باتیں بیان کی ہیں اور اپنی غیر فائی 
کے منافع و نقائص سے آگلہ ے۔ اس کے برعکس یو یہی عاشرہ الٰہیات کی بحث کے لیے 
السان پیدائشٹی طور ہر ان لوازمات ہے عاری اور | مختص کیا ےہ ۔ اس کی چند آخری فصول میں سیاست 
دوسروں کے تعاون و تربیت کا محتاج ہوتا ھے ۔ وہ اس | مدن کے علاوہ عمرانیات یا علم الاجتماع کے اصول 
تعاون و.تعلیم کے بغیر اپنے مصالح کمال تک رسائی | بیان کے گئے هیں۔ الشیخ الرئیس کے نزدیک انسانی 
سے قاصر ھوتا ے ۔ ان پیدائشی نقائص کے عوض | معاشرے کی تعمیر اور سیاست مدن کی تنظیم کے لیے 
قدرت نے انسان کوعقل وٹفکر دی ہےء جو تعاون و ا نبوت و الہام کی ضرورت ہے ۔ انسانی معاشرہ اللہ تعا ٰی 
تعلیم کے سلسلے میں انسان کی رھنمائی کرتی اوراس | کی طرف ہے وحی و الہام کے ذریعے رھنمائی کا محتاج 
کی صلاحیت کو بڑھاتی ے (حواله سابق) . ے؛ اس لیے نبی کا سبعوث ھونا ضروری ےہ ۔ اس کے 

چولکہ انسانی معاشرے کی بقا و ترقی کے | بغبر نہ تو کوئی معاشرہ ترتیب پا سکتا مے اور نە وہ 
لیے افراد انسانی کا باہمی تعاون اور معاشرے کا قیام ' سیدھی راہ پر امزن هو ذر ترقی کی منازل طے کر 
ضروری ےہ اس لے ابن مسکویه زھد یا ترک دنیا | سکتا ے ۔ابن سینا آثو قدما فلاسفہ کے اس قول ے 
کو عدل کے مثافی قرار دیتا ےہ بلکە ظلم و جور سے | اتفاق ہے که اجتماعی زندگی گزارنا انسان ک فطری 
تعبیر کرتا ے کیولکہ زاھد یا تارک دنیا محنت مجبوری ے ۔ٴ کوئی فرد بشر انفرادی طور پر اچھی 
و اکتساب ہے محروم ہوتا ہے ۔ اسی لیے وہ اپنے | اور پرسکون زندگی گزارنے کے قابل نہیں ۔ زندگی 









ابناے جنس کے لے کسی نائدے کا باعث ھونے ! 


کے ہجائے ایک نقصاندہ بوجھ بن جاتا ہے ؛ یعنی 
تارکِ دئیا دوسروں کے سامنے هاتھ پھیلا کر اپنا پیٹ 
تو بھر لے گا لیکن اس امداد و معاونت کے بدلے اپنے 
ابناے جنس کو کوئی فائدہ پہنچانے ہے قاصر ہوگ؛ 
جو عدل کے تفاضون کے خلاف عے ۔ عدل کا تقاضا 
يہ . کے کھ اپنے ابناے جنس کے لیے ہر فرد 
دستِ تعاون بڑھائےء یعنی ان سے لے بھی اور انھیں 
دےے بھی قلیل کے مقابل قلیل اور کثیر کے مقابل 
کایر ۔ ابن مسکویہ کے ہاں قابل غور بات یہ ے کہ 
:تعاون کی قلت و کثرت سے مراد کممیت نہیں 
یلگ کیفیت ے؛ بعئی ایک ماھر مھندس تھوڑی سی 
وی وہ کام انجام دے لے گا جو ایک عام آدمی 
الف کی ۔شقت کے باوجود بھی انجام دنے ے 


کی گاڑی چلانے کے لیے مشارٴثت و تعاون لازہی ھے؛ 
جس کا نتیجہ باھمی لین دین کے معاملات کی صورت 
میں ظاہر ھوتا ے ۔ معاملات کا تقاضا یہ ۓے که ان 
کے لے قانون وعدل کے اصول متعین ھوں ۔ یه اصول 
وضع کرنے کے لیے ایک مقنن اور معدل درکارے ؛ 
جوان اصولوں کے عملىی نفاذ کا بھی ذمه دار ھوگا اور 
وہ لازنا انسان ھی ہو کا ۔ یہیں ہے ئی کا سبعوث ‏ 
ھونا لازم آتا ےء جو انسانوں ھی میں سے هونا 
چاهے۔ عام انسانوں کے مقابلے میں نی کے اند رکسی 
استیازی خصوصیت کا ہونا بھی لازنی ہے ۔ یہی 
امتیازی خصوصیت معجزہ کہلاتی ےہ ۔ انبی ھی 
انسائی معاشرے میں خوف خدا پیدا کر کے اسے 
ترقی کی صراط مستقیم پر ڈال سکتا ےے ۔ ابن سینا 
کے نزدیک ایک نبی سرسل کا منصب رسالت تب عی 


علم (عمرانیات) 





مکمل هو سکتا ے جب وہ انسانوں کو دنیوی اور 
اخروی زندگی سنوارنے کے لے عبادات و معاملات کے 


پہجانتے هوئے آخرت کی بہتری کا سامان کر سکے۔ 
کے لے یە بھی ضروری ے کھ شارع کی طرف سے 
ایسی عبادات کو مشروع قرار دیا جائےء جو تکرار کے 
ساتھ وقوع پذیر هوتی رھیں تاکه انسانوں کو مشیت 
ربانی کے بارے میں بار بار تخبيه ھونی رے ۔ نماز 
اور روزےک تکرار اپنے اندر یہی مصاحت لیے هوئٔے 
عے ۔ اسی طرح کوئی اصول یا قانون شریعت ایسا بھی 
هونا چاعیے جس کے تحت نبی کے پیروکاروں کو اس ى 
اپنی جاے سکوئت اور ایک سر دزی مقام پر جع 
ھوکرذ ئرویاد کا عمیشه موتم ملتا رے ۔ حج 2 
زیارت عرمین ہے یہی مقصد بورا ھوتا عہ - نی 
کا یە بھی منصب ےۓے کہ وہ فطرت انسانی ک تمام 
عملى قوتوں لو خبث باطن ہے پااک کر کے اخلاق 
ئریمانه کی ثرییت اور نظافت ظاھری کی تعلیم 
دے تا کهہ ظار و باطن دونوں طہارت و لطافت ہائیں 
اور انسان ىک معادت دارین کا سامان ہو سکے 
( الناحیة الاجتماعیة و السياسیة فی فلىفة ابن سیناء 
صسہرتا). 
الشیخ الرئیس کی کتاب الشفاءٴ کی ایک فصل 
تدپیر منزل اور تدییر سلطنت (عقد المدینة وعقد البیت) 
کے لے مخنص سے ۔ ەفصل اس لحاظ سے بڑی 
دلجسپ سے کھ اس میں ان تمام باتوں پر بح 
موجود ے من ہر آج عمرانیات کے ماھرین زور دیے 
هیں ؛ جسے معاشرے کی ترقی میں صنعت و حرفت گا 
اھمیت یکاری د بیروزگاری کے مسائل اورمعاشرے 
ہیں عورت کا مقام و حقوق؛ وغیرہ ۔ ابن سینا کے 
نزدیک معاشرے کے نظام عمل کو تین حصوں میں 


تمم هونا چاھے : (۱) المدہرونء یعنی حکوست اور 


"۴۹٦ 


روبار سیاست چلانے والے؛ (م) الصلاعء عق 


معاشرہ ایک شریعت کے | (م) الحفظة؛ یعنی 


مطابق راہ ترقی پر گاسزن هو اور اپنے خالق و رازق کو | یه تقسیم 
اس سربراہ هو اور اس کےماتحت مختلف حصوں کے ذمەدار 





صنعت وتجارت کے کام کاج میں مصروف ھونے والے“ 
نظام زندگی کا دفاع کرنے والے ۔ 
اس طرح ہونی چاھے کہ هر شعے کا ایکه 


انسر موں تاآنکد یه تقسیم عام لوگوں اور مزدورود 
تک اس طرح جا پہنچےکە کوئی فرد بیکار یا ہیںوڑگا! 
لہ رھنے ہائے ۔ این سینا کے نزدیک بیکاری اد 
پبروزکاری (التعطل والبطالة) کو سنوع اور حرا: 
هونا چاھے او رکوئی فرد بھی کام کے بغیں دوسرہا 
کے سہارے زندگی بر نہ کرے ۔ حکوست وقت ؟ 
اِس قم کے لوگوں ک حوصله شکنی کرنا چاھے ا١‏ 
اگر سست لوگ بازنە آئیں تو انہیں جلا وطن ' 
دیا جائے؛ لیکن اگر بیکاری یا دوسروں کے سہارہ 
جینے کا سبب کوئی برض یا آفت هو تو اس صور 
میں معاشرے کا رض کہ ایسے لوگوں کے ! 
پک پناہ گے کا انتظام کیا جائے؛ جہاں انھیں ما 
سہیاھوسکے ۔ابن سینا افلاطون کے اس نظریه عمرائ 
کو بسترد کرتا بے جوشیوعیت و اشتراکیت کا قا 
ےہ اورجس کے مطابق شرکت فی المال کے عا 
وحن الک ای تھی ناما تھا ت۳۸ 
زارف کے اس نظربے کو بھی تسلیم نہیں کرتا 
ام کاج بے بالکل معذور انسانوں کو قتل کر ٤‏ 
ہے پوجھ اشار دینا چاھے۔ اس کے بجائے وہ اس 
شریعت کے احکام کے مطابق ایے معذور لوگوا 
معاشرتی کغالت ی ذے.ه داری ورا ہر ڈالتا 
ابن سینا کے نزدیک افراد معاشرہ کو ایسے ! 
انتمار کرۓ کی بھی آزادی نہیں جو افراد مار 
لیے ضرر کا باعث ھوںە جے قمار پالقڈ 
عصمت فروشی؛ وغیں (کتاب سذ کو ض ےہا 
(م) این خلدون : علامہ عبدالرحمن لئ نا 
(مم,مع) کوعلم الا ہعسلج ا 






رش 


اظرفراد ‏ بل عام (محرائیات) 


بلاشرکیت غیر ے امام اور موجد کہا جا مکتا ہے ۔ 
اس علم کے قواعد وضع کرئے اور اس کے سوضوع اور 
افادپت پر بات کرلے ہیں اے نه صرف یه کە جدید | (لعلممدہ731 ۶ہ۴:۵) فص ۷ل . 

ہؤرگے علعاے ععرانیات پر تقدم و فوقیت ے بلک این خلدون کا یه دعوی ے (اور یه دعُوی صحیح 
اس ساسلے میں اس نے جو کام کیا ہے وہ بھی اپنی ْ ے) که وہ علم العمران کا دریافت کنندہ اور موجد 
جگہ ہےثال ا او ری ا سی سا : | سے جو ایک مستقل فن ہے اوراس کا اپنا موضوع؛ 
کاریخ غلاسفة الاسلام؛ ص ٢مم‏ بیعد؟ حتی : 90ا3 ۱ مقصد اور مسائل ہیں (لیکن لماسصسان اس دعوے 





دوچار هو جائے گا (قَدمة ابن خلدون؛ ص ےء؛ 
۸۶ء ۲۹ء و انگریزی ترجمه از روزنتھال 





وادیل مث لہ؛ ص ٢٠۰ء).‏ یو صحیح نہیں سمجھتا؟؛ دیکھے فلیفة ابن خلدون 
اہن خلدون کے نزدیک تاریخ کا مقصد یہ ےہ | الاجتماعیةء ص ۱م تا ۰ہ) ۔ وہ علم العمران کو ان 
کیہ واتعات و حوادث کی تفاصیل کی .۔. | علوم ہے الگ کرنا چاہتا ے جو اس کے انکشافات ہے 
ااسانی بعاشفرے ک ارتقائی داستان پیان هو ل یک قبل ستداول تھے اور ان کا اس علم ہے ارتباط بھی ے؛ء 
اس کے نزدھک تاریخ کے یہ واقعات و حوادث | جیسے منطقء بلاغت اور سیاسیات وغبرہ ۔ ابن خلدون 
خود پخود پا اتفاقیہ پیش آنے والے نہیں بلکہ ان کے ا کہتا ہے ”لہ اس علم کے بعض مسائل ضعناً دپگر 
کچھ اسباب و قوانین ہیں؛ جو انسانی معاشرے دو : علوم میں زیر بحث آتے رھتے ہیں؛ جیسے اصول فقہ 
تجریک کرتے رھتے ہیں ۔ ان اسباب و قوانین کے ا میں مسائل زبان عربی کی بحث ہوتی ے؛ مگر اس 
مطالعے ہے جو علم تعلق رکھتا ہے ائے ابن خلدون حیثیت ہے نہیں که اسے عمرانیات ہے کوئی تعلق 
علم العمران کا نام دیتا ۔ نام دیتا ےہ (ڈاکٹر طہُ حسین: أ. ے بلکہ محض مذھبی ضرورت کے پیش نظر؟ اسی 
فلسغة اپن خلدون الاجتماعیةہ ص ےہ بعد . | طرح علم الکلام میں حکومت کے وجود کی ضرورت سے 
ران کا مادہ عمر ےہ جس کے معنی ہیں أ بحث ھوتی رھی ے؛ لیکن ایک عمرانی سشلے کہ 
تعمپر کرناء آباد کرنا۔عمرا ن‌کا اطلاق کسی بھی ایسی | طور پر نہیں بلکہ محض اس لے لہ خلافت ایک 
آپادی ا ہو سکتا ھے جو منفرد و حشیائہ زندگی سے ! دینی نظام حکومت ےہ (مقدمة ابن حخلدون؛ صںس پپ؛ 
پرتر ہو جائے ۔ عمران کے وجود میں آئے کی شرط یه |., و؛ فلسفة ابن خلدون الاجتماعيهء ص رہ ببعد) . 
ہے کہ بنیي وم انسان کی ایک تعداد اپنی خداداد این خلدون عمرائیات کے ظواعر کو دو حصوں 
صیلإجیت فکر کے مطابق باعمی تعاون شروع کر دے إ میں تقسیم کرتا ھے : ایک وہ جو اجتماع یا عمران 
.اوراپیگ قسم کی معاشرتی تنظیم قائم هو جا ۔ کرۂ ہے باہر ہیں ؛ جسے دینی عقائد؛ آب و هوا اور 
ارس پر انہانی آبادی سیں جفرافیالی عناصر کے | ماحول؟ٴ دوسرے وہ جو اجتماع یا عمران کے اندر 
پاھبك ععران ک ترقی رکنے کا مشاہدہ کرنے کے بعد | شاسل ہیں ؛ خبود معاشرے کی گود میں پیدا هوتے 
ایں. خلنمن اس نتیے پر پہنچا (جو صحیح .ے) کہ | ہیں اور پوری قوت ے معاشرے ہر اثر انداز بھی 
اسان آبادی پا عمران کے افراد یں قدر زیادہ تعداد | ھوتے رھتے ہیں ۔ انسانی معاشرے کے ان داخلى 
میں لھز پپٹر طریقے پر تحارن کریں گے اسی قدریپترین ا عواسل (یا ظواھر) کو ابن خُلدون ''قانونِ الاطوار 
:را جرد میں آئے گا اور جونجی یہ تعاون کمزور | الْلائة“ء یعنی انسانی معاثیرے پر طاری ھونے والے 
شاد :پہیو کا عمران انفعطاط اور زوال سے | تین اطوار کے قانون ہے تعبیر کرتا ےے ۔ اس کے 
ی5 






علم (عمرائیات) 


نردیک هر انسانی معاشرہ تین مراحل ے گزرتا ھہ : 
اہتدا میں صحرا و یادیە میں خانه بدوشی کی زندگی 
ھوتی ے اور لوگ قبائل کی شکل میں رھتے ھیں ؛ 
تاتاری تھےء اور وهاں صرف 
عادات و رسوم اور وقتی شروریات ھی قائون ھوتی ھیں؟ 
دوسرے مرحلے میں مختلف قبائل منظم و متحد هو کر 
ریاست یا سلطنت ک بنیاد رکھتے هیں اور فتوحات 
اور تنظیم سلطنت کے ساتھ ساتھ قوانین 
زندگی سرتب هوتے ھیں؟ تیسرے مرحلے میں قوم جب 
شہری زندگی اور تمدن کے آداب ہیں رچ س 
جاتی ے تو علوم و فنون میں مدہنک ھونے کے علافہ 
خوشحا ی و تن آسانی؛ پھر لہوولعب اور بالآخر 
اںحلال و زوال کا راستہ اختیار کر لیتی ھے (مقدمة 
ابن حلدونء ص ہ ء١٥۱١۱‏ بعد؟ طه حسین : 
و ے2 آن خندون الاجتماعیقہ ص بر تا ر؛لطفی جمعد 
تاریخ فلاسشة الاسلام؛ ص ہم ببعد)۔ ابن خلدون 
کے اسی نظریة اطوار ثلاله کے قریب قریب شاعر اسلام 
علامہ محمد اقبال کا ”نظریة تقدیر اہم'' ے؛ جہاں 


جیسے عرب؛ برہر اور 


اور آداب 


أ' 


شمشی و سناں ے آغاز ھوتا ۓے اور طاؤس و رباب إ 
حرف آخر ثابت هوتا ے (بال جہریلء ص ۲٠)۔ابن‏ 
غخندون کے اس نظريه اطوار ثلاله کے بارے ٣د‏ | 
یٹ يہ حسین بالکل صحیح رائے دیتے ھوئے لکھتے ‏ 
هیں: ''تو گویا ابن خلدون کا نظریه یەدے 'له تاریخ | 
كی مسلسل تحریک کبھی منقطم نہیں هوتی اور 
انسائی قافلے کا سفر ککہیں رکتا نہیں؛ تاھم ایک 
خاص معاشرہ ایک خاص حد پر پہنچ کر رک جاتا 
ےء جہاں سے ایک نیا معاشرہ اپنا سفر شروع کر لیتا 
ے _ اس لحاظ ہے معاشرہ ایک ندی کے مشابہ ے؛ 


اِس کا پانی انقطاع کے بغیر گرتا تو رھتا ے؛ مگر 


بے نئے انداز لے کو ۔ انسانی معاشرے کے اس مساسل 
اور اپدی سفر کے بارے میں این خلدون سے بہلے 


"۳ 











کسی نے سوچا بھی نہیں تھا 
ا تصور تک کسی کے ذھن میں نە آیا تھا - شاد: 
یه بات ضرور کہ اطوار لاد کے اس قانون کا 
اطلاق تمام انسائی معاشروں ہر بظاھر مشکل نظر آتا 
ے اور ٹاریخ کو سمجھنے میں کارآمد ھوا بھی 
محل نظر ے؟ مگر اس میں‌شک نہیں کہ یھ کم سے 
کم اقوام مشرق کی تاریخی تحریک؛ خصوصا عرب و 
بربر کی تاریخی تحریک کو سمجھنے میں ببت مملاو 
معاون ثابت موا ے ('َلنة ابن خلدون الاجتماعیةہ 
ص سر تا مم ءیز دیکھے سعسّد عبداللہ خان : 
آن حدم مورع الحضارۃ المری فی القرن الراع 
عشُر ص ۸ء١‏ ببعد) ۔ محمد لطفی جمعہ کی رائے یھ 
ۓ کہ انسان کو مدئی الطبع اور جماعت یا اجتماعی 
ز نکی کو قافله معاشرہ انسانی ک سعادت قرار دہنے 
میں تو ابن خلدون فلاسفة یونان کے افکا رکا تتبع کرتا 
ے, جنھیں بعد میں آگسٹ کو سٹ 6ا0٥0:‏ 088وتھ 
اور ھربرٹ ند :00مک ؛:ا:ء ا وغیں نے 
اپنے اپنے ٹکر و فلسنے کی بنیاد بنایا ء لیکن انسانوك 
کی اجتماعی زندگی اور حیوانات ک اجتماعی ژندگی 
میں تفریق و تمیز میں ابن خلدون کو سبقت کا شرف 
حاصل سے ۔ وہ کہتا ےہ کہ حیوانات کا اکٹھا ھٹا 
فطرت کا تقاغا عے جبکە انسانوں کا اکٹھا ھونا نه 
رف فطرت کا تفاضما ہے بلکە اس میں انسان کی عقل 
و تفکر کو بھی عمل دخل هوتا ے (تاریخ فلاسفة 
الاسلام؛ ص ۲۳۴). ا 

تاریخ کے واقعات و حوادث ہے اصول معاشوه 
اور تہذیب کا استنباط کرنے ہیں ابن خفوڈ 
بیکیاولی ززفہوزطم/( اور سونٹسکو ومنوومدمدمکھ کا 
ٹرہی سمائلت رکھتا ہے اور دیگر مسلم فلاسفم8 
مٹکرین کی اکثریت کے برعکس وہ سلطتوف کٹا 
کو نّوت کا مرھون سّت تراز نہیں دوتاہ لغ کو 
رائے بە ےه کے عرب صرف دیلی میدیرلل 9 









سج ےر چی پت ہب 
کو ۴ 


۔ اطوار ثلاله سے قاوثف ٠‏ ” 


شویرایا6 ۱ "۹م لے ۔۔ قا ان .وف (عمرائیات) 


لف ا کرای و و ھی جلھ ساد سے ری نے کے معاشرے کو ایک فرد کی زندگی سے تشبیہ دیتا عے 
بجلکتِ کی لڑی میں پرونے کے لے نبی نہیں تو ولی یا | اور بتاتا عے کہ جس طرح ایک فرد زمانڈ طفولیتء 
ەیتی مصلح در درکار هو کا(مقدمة این حخُلدوكءص ۹ :؟ | شباب اور بڑھاپے کے مراحل میں ہے گزرتا اور ختم 
تاریخ فلاصفۃ الاسلام ص پم؛ فلسفة این خلدون ہو جاتا ھے؛ اسی طرح ایک انسائی معاشرہ یا ایک 
الاجتماعیة ص ۹ہ بیعد) ۔ انسانی معاشرے میں | قوم بھی تین مراحل سے گزرنے کے بعد فنا هو جاتی 
اثر انداز هوئنے والے جو عوامل اجتماع یا معاشرے کے ے ۔ابن خلدون کے نزدیک کسی طاقتور قوم یا 
خارجی عوامل کہلاتے هیں؛ وہ تین ہیں۔ ان میں | معاشرے کے زوال کے اسباب تین ہو سکتے ہیں : 
سب ہے پھلا عامل اقلیم ھے۔ اس ہے این خلدون کی () ضعف الاشرافء یعنی قوم کے شرنفا "لمزور ھو 
مراد کسی خطے یا علاقے کا طبیعی ماحول اور آبد ہوا || جاتے یں اور معاشرے کی باگ ڈور رذیل لوگوں کے 
دوہ معمورۂ جہان کو سات اقالیم یا علاقوٹك | عاتم ہیں آ جاتی ے؛(م) تشدد الجنود 
میں تقسیم کرتا ے؛ جن میں ہے انسافی معاشرے | یعنی جب تنخواہ دارسپاھی تشدد کی راہ پر پڑ 
کے ارتقا اور پھلئے پھولنے کہ لیے سب سے لا“ | اورظلم وفساد پھیلانے لگیں؛ (م) الترفہ بی کے 
سوڑوں خطۂ معتدلہ ے؛ جوشام وعراق اوران سے سے زیادہ خوشحالیء جو اقوام دو تن آسان بنا دینی 
متصل ممالک پر مشتمل ے؛ اندہائی گرم یا انتہائی عے (مقدمة این خل ہی کی ا ٢م‏ یبعد؛ 
اکر .ےت خلدون الا ظامت ضس 000: 
ؤھا۵م ناموزوں اور نقصان دہ هیں (مقدمة ابن خلدونء 
سطبوعۂ قاہرہ؛ ص پر ببعد؛ تاریخ فلاسفا فلاسفة الاسلامء 
ص پہامم؟ فلسفة آبن خلدون الاجتماعیةہ ص ہہ ) 
بیعد) ۔ دوسرے عاسل کو وہ جغرافیائی خاصیت کا نام | 
دیتاےء جس کے سطابق زسین کی زرخیزی اورخورا پک 
کی نوعیت انسانی معاشرے کے افراد کی نشوونما اور رکھتے ہیں ۔ ان کی غیر فانی کتاب حجة اللہ البالغة 
جسمانی صلاحیتوں پر اثر انداز هوتی ے (حواله سابق)۔ ) کا تیسرا سحث سسائل عمرانیات و سیاسیات کے لے 
تیممرا عامل دین و مذ ھب کا عنصر ے؛ جمے این خلدون مختص ے؛ جسے انھوں نے سبحث الارتفاقات کا عنوان 
ایک طاقتور عامل قرار دیتاۓے اور بتاتا ےہ کہ وحی دو | دیا ے ۔ ارتفاقات کا مادہ رفق ے؛ بمعنی نفع دینا؛ 
الہام سے ھدایت یافته انسانی معاشرہ بت پرست اور | مدد کرنا؛: نرسي اور حکمت ہے پیش آناء ساتھ ھونا ۔ 
بے دین معاشرے ہے سمتاز اور نمایاں ہے ۔اس کے | حجة ال البالغة کے شارحین و مدرسین عموبا اس کا 
ساتھ عی یہ ابن رشد کی طرح اس نظریے کا قائل نظر | مطلب اجتماعی تدیبرات نافعه یمان کرتے ھیں۔ 
ات آلا ‏ کل غیفہ اوردین میں کوئی تضاد نہیں ء یا | قابل غور بات یہ ے کہ معاشرتی ترقی کے لیے افراد 
.کیم جے کس غلسفہ یونان اور دین اسلام میں کوئی | معاشرہ کے باہمی تعاون کے لے شاہ صاحب ” نے 
ج قوف نہیں ہے (مقدمة ابن حُلدونء ص ہے ببعدہ | ارتفاقات کی لطیف اصطلاح استعمال کی ے؛ جہے 
یع ماسنۂ الاسلاب سض ےس بیعدۂ؛ فلسفة این | عصر حاضر کے ساھرین عمرانیات کے لیے ایک 
بس پے بیعد) ۔ این خلدون انسائی ا قابل توجہ اور دلچسپ مطالعہ اور لمح ٹفکریە قرار 


تاریخ فلاسنة الاسلام ص پسم تا ۹م). 

)۴ شاہ ول الہ دھلری :امام اإاحمد شاہ وی اللہ 
ابن عبدالرحیم دھلوی (م ہے ؛ع) مسلمان ماھرین 
علم الاجتماع یا عمرالیات میں ایک خاص مقام 






"۹۰ 





دیا جاسکنا ے. 

اہ وی اللہ دھلوی لکھتے ھیں کم انسان 
حصول رزق اور تولید نسل وغیرہ خصائص میں تو 
دیگر حیوانات کے ساتھ شریک ہے ؛ سگر وہ تین اشیا 
میں ان سے ستاز ے :(۱) انسان ایک دور رس اور 
نکته بین عقل کا مالک ہے اور ھر سثلے کی کنه اور 
میری نت تک بجچ کا ے(لَلْتلِ 
شی من ری کلی؛ یعنی عقل جاسم کے ذریعے کسی 
ے کی مقیقت کو بھائپ لینے کی صلاحیت) ۔ دیگر 
روانات میں ید صلاحیت موجود نہیں؛ مثلّا تلاش 
رزق ھی کو لے لیجے ۔ جانور صرف بھوک مٹانے کے 
ہے روڑی تلاش مر کے بات ختم کر دے کا مگر 
حضرت انسان کے سام محض بھوٴک مٹانا نہیں بلکھ 
اس کے عقل جامع اور دور رس کے سامنے اور بفی 
ہے شماراعلی دارغع مقاصد ھوں گے ؛(م) انسان مین 
زدبیرات نافعه کے ساتھ ساتھ نزاکت وحسن نظر(یضم 
مع الارتفاق ارْرأنق بھی پایا جاتا ے۔ جانور تو فقط 
ز ورن پوری ”ىرے گا ء مگر انسان اپنی ضرفرت بورک 
کرنۓ سے علاوہ حسن اور لڈّت مزید کا بھی خواهان 
مر ؛(م) انسانوں میں ایسے صاحب عقل و کمال 
لوگ پیدا هوتے رهنے میں جو نۓ نۓے نتائئج پیدا 
کرنے اور انوکھی راھیں ٹیلنے کی صلا یت رکھے 
میں (يستبطون الأرتفاقات الصالحة) اور جو لوگ یه 
زیائج اخذ کر اور استنباط کرنے پر قادر “ہیں ھوتے 
وہ اپنے اھل عقل و درایت ے اخذ کردہ نتائج پر 
عمل پیرا هوتے ہیںء جس سے انسانی معاشرہ ترفی د 
تفر راہ پر گاسزن رھتا ہے (حجة اللہ البالة ء ص 
ےم ببعدہ قاھرہ ۱۲۹۶. 

یا. ولی اللہ کے نزدیک کوئی انسائی معاشرہ 
ارتفاقات یا اجتماعی تدبیرات نافعه ہے خال ی نہیں هو 
سکناء حتٰی کەہ جنگل یا پپاڑ کی چوٹی ہر بود و باش 
رکھۓ والا انسانی گروہ بھی اس سے خالی نہیں هو 





تاب ے اور اس کا اردو میں بھی تیچ“ 


سکتا ۔ اسی لے وہ ارتفاقات کی دو حدیں تقرر کرتے۔ وف 


هیں : اعلی اور ادئٰی۔ ادن حد بە ے که اتیں 
معاشرہ بھی بنیادی تدابیرات نافعه ہے محروم لە جو 
گ؛ اس ادبٔی حد کو وہ ارتفاق اول کا نام دیتے هیں۔ 
ارتفاقات یا تدبیرات نائعه کی اعلی حد وہ ہے جس 
ہے پر روئق شہروں اور قصبات کے لوگ متتع هوتے 
ہیں ۔اہے وہ ارتفاق انی کا ام دینے هیں ۔ ارتفاق 
الث کا تعلق قیام ملک سے ۓ اور ارتفاق راع سس 
ان کی مراد غلافت کا قیام ے۔ گویا خلیفه کا اقتدار 
تمام بادشاھوں پر حاوی هو گا ۔ شاید وہ خلافت 
اسلامیہ کو ایک بین الاقواسی نظام حکمرانی تصور 


کرتے تھے (حجة اہ البالغة: رر+ےم تاٰں)ا۔ 


شاہ صاحب انسانی معاشرے میں زبان کے کردار للہ' ٰ 
بھی بث کرتے ھیں (حجة اتے البالغ ر : ہ٠‏ ببعد)۔“'؟ 


وہ بھی ابن سینا کی طرح معاشرے میں مضرت رساں 
اقداسات اور پیشوں کو نوع قرار دیتے ھیں اوو 
ذرائع معاش اور معاسلات میں پاکیزگی اور مودت وھ 


رحمت کو ضروری قرار دیتے هیں (کتاب مذکور؛ ]:٤‏ 


ام تا ٣‏ 
عہد حاضر کے علما: جدید دور میں 


علم الاجتماع یا عمرائیات پر عرب علما نے کئی اھک . 


مفید کتابیں لکھی ھیں ؛ ان ہیں ے بعض عام علم 
الاجماع بے بحث کرتی ہیں اور بعض کا تعلق 
خالمة اسلام کے اصول عمرانیات ہے ے۔ ان می سج 
جو کتاہیں راقم کو دستیاب عوسکی ھیں ان کا ڈذکر 
۔آخذ میں آ رھا ے؛ لیکن ان میں سے پانچ کتاس 


خصوصی ذ کر کےقابل ہیں )١(:‏ سید قطب ز اسلا 
عادلانه معاشرتی نظام کے مسوضویع پر العدالة اڈ جتما 
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تی آلسلےم تصلیف کا ؛ نیونیایت مفید اور بد پاپ 







ے:(م) الازھر یونیوویٹی کے شہوں مال لا 
محمد اہو زھرہ نے لسلام کے جاسم بھاقسم 









ٔ۹٦ ١ فوزھفریم‎ ٰ 


الجتم آ7 اہی فی ظل الاسلام لکھی ے؛ جس 
میں دیگر مغاشرتی نظاموں ہے اسلامی نظام معاشرت 
کا تقابلی مطالعہ بھی کیا گیا ہے ۔ اسلام میں گھر اور 
خائدان کے نظام کو نہایت مقدس اور پاکیزہ بنیادوں 
ہر قائم کیا گیا ہے اور یه بنیادیں نہایت سوزوں اور 
سضبوط بھی ہیں؟(مٍ) اسی سوضوع ہر ڈاکٹر عمر فروخ 
نے الأسرۃ فی الشرع الاسلامی میں قلم اٹھایا ے؛ 
(م) انسانی معاشرہ کس طرح قائم ہوتا ے اور اے 
باھم مربوط رکھنے والے عناصر کیا ہیں اور ان عناصر 
کی قوت و صلاحیت کس درجے کی عے؟ اس پر دسشق 
یونیورسٹی کے ماہر عمرائیات ڈاکٹر محمد المبارک کی 
کتاب الامة و العواسل الْمَکونة لہا بڑےۓے خوبصورت 
انداز میں روشنی ڈالتی ے؟(م) علوم اسلامی کی تاریخ 
اور خصوصًا علم الاجتماع و عمرائیات میں علامہ 
ابن خلدون کے بلند مقام کی نشاندہی کے سلسلے میں 
ڈاکٹر طہ حسین کی کتاب فلسفة ابن خلدون الاجتماعیة 
ایک دلجسپ مطالعهہ ےہ ۔ یه دراصل ان کا 
ڈاکٹریٹ کا مقالہ ے؛ جو ساربون یونیورسٹی (فرانس) 
میں پیش کیا گیا تھا, 
مآخخذ:(؛) قرآن مجید؛ (م) سلم: الجاع 
الصحیحء قاہرہہ ۹۰۰ ع؛ (م) ابن منظور لسان ہیں 
بذیل مادہ؛ (م) الزیدی : تاج العروس, بذیل مادہ؛ 
(م) ابن سینا : کتاب الشفا: الشفاہ مطبوعۂ قاعرہ؟ (ہ) الفارابی : 
آراء ال المدینة الغاضلة بیروت ۹مو؛ع؛ رے) 
ایق سمکوبہ : کتاب الفوز الاصغر؛ مطبوعہ قاھرہ؛ (م) 
این خلدون : القدمة العلامة ابن خلدون مطبوعۂ 
ُدارالفٹکر قاغرہ و انگریزی ترجمہ از لعظام٥‏ ہ2 ۶كہ: : 
روط دا جدااعذہ:+( ۸ ہل ×لفدو/ۃ ع7۸ 
نت ہ٠۱۹‏ (و) بت0٥‏ .1.3۸ : ہودوظا اط 4 
. .یسر ؛و۷+۱ ورمومیز یہ ٹن روورئ ْ)١(‏ 
لہ لہ : عجة الله البالفة قاغرہ م۱۹ھ؟ 


علم (عمرانیات) 





قاھرہ ے۹ ع؟ () احمد عبدالعزیز :الہجٹم 
ااسصربی فی مرحلة التغیر؛ بیروت .ے۹ ء؛ (م) عباس 
محمود العقاد : الفارآی؛ مطبوعۂ قاھرہ؛ (م ؛) طهُ حسین : 
فلسفة ابن خلدون الاجتماعیقہ قاضرہ ۹۲۰ ۱ع؛ (م) 
محمد یوسف کک الناحیة ية الاجتماعسرةےٴ والسیاسیة فی 
فلسفة ابن سیٹاء قاعرہ ٤۶۱۹۰۲‏ (ب ) عبدالحمید نجیت : 
المجتیع العرہی رہی والاسلامی؛ قاھرہ ہو ع؛ (ے |)عمر فروخ: 
الاسرة ۂ نی الشرع ال الاسلامی, روت ۱۹۰۱۱ع؛ (ہ) 
سید قطب : العدالة ال جتماعیة فی الاسلام؛ فارہ مہ۱۹ ء؛ 
(۹ ۱ ) شکری فیصل : المحتمعات الاسلامیه لی القرن الأول 
بجروت +وو رع؛ (.م) علیى ءہداڈواحد وافی : 
اللغة والمجتمع قاہرہ ۹۰۱ ع؛ (م) محمد فرید وجدی : 
مدیسسة السلام قاہرہ م۹ ۱ع (+م) صبحی صالح : 
النظم الاسلامیةء بیروت ۹۹ ,ع؛ (مم) یوسف الھورانی : 
الاسان و الحضارۃ دمشق؛ (مم) محمد ابو زصرہ: 
المجتع الاسلامی فی ظل الاسلام؛ مطبوعذ قاھرہ؛؟ (ہء) 
جرجی زیدان : تاریخ التمدن الاسلامی؛: قاھرہ ۹۲ ۱ء؛ 
(ہء) قدری حافظ طوقان: العلوم عندألعرب؛ مطبوعۂ قاھرہ؛ 
(ےںء) محمد المبارک : الامة و العوامل الکونة لہاہ 
مطبوعۂ دمشق؟ (ہ ء) علامہ محمد اقبال :بال جبریلء لاھور 
ہے۶۱۹؛[(و :)وه ی سصنف:ءہ:ٴوزاءظ ٢7‏ ۱:۷۸ا:لا ۱٠۰۸:۱:‏ 
۶م[ ہز 6رز وم7 ؛ اردو ترجمە از سید نذیر نیازی : تشکیل 
جدید الہیات اسلامی؛ سطبوعة مجلس ترقی ادبء لاھور ؛ 
(,م) وھی مصنف : ملت بیضا پر ایک عمرانی نظرٗ مطبوعۂ 
لاو ]:(رم) مولانا اشرف علىی تھانوی ؛ آداب معاشرتہ 
مطبوعۂ دہلی ؟ (ہم) سولاا مودودی : حقوق الزوجین ؛ 
لاھور ‏ ۹ ٤۶۶‏ (مم) خالد علوی : اسلام کا معاشرتی 
نظام ؛ لاھورےے۹ ۱۹ء . 
(ظہور احمد اظہر) 


علم (تعبیر خواب) 


طلسم و نیرنجات 
9 علم تعبیر خواب رت بعالواد 

ہس علم فال:() طیرة اور جر دو اصطلاحیں 
هھیں؛ جو سل کر شگون م٥۷٥‏ کے تصور کو بخوبی 
ظاھر کرتی ھیں۔ فال خاص عربی زبان کی اصطلاح 
اور عبرانی نحشیم (صاطو :۷ۃ( اور سریانی نخشے 
(ةطوطہا۸) کے مرادف سے ء جن کے اصل معنی شگون 
اورفال ھی کے ہیں ۔ اس کی تٹی صورتیں ہیں؛ جن 
میں چھینکنے (الاہشیھی : مستطرفء مترجمۂ ؛عھ؛ 
ىر) اور اشخاص و اشیا کی بعض خصوصیات کے 
مشاهدے (الئویری : نہایڈ الارب, ص ہم یبعد و 
ترجمه در وہ۸۳۷) ہ/۱ (اہیضع): مم تا 
ےم) ہے لے ثر اشخاص و اشیا کے اسما کی تشریح و 
تعبیر تک شاسل ہے۔ مؤخرالذ کر کے ضمن میں [ادب 
و ثقافت اور] تواریخ میں بہت ہے شواهد ملتے هیں؛ 
جو عربوں کے اس رجحان کے مظہر ہیں کہ وہ جملە 
جسمانی حرکات؛ اتفاقی واقعات اور دیدہ و شنیدہ 
اطوار و الفاظ ہے شگون لیتے رے ھیں۔ بقول ٥ئكہ3ا‏ 
(سہرنوزاہظ :ہ ءاووگز؛ ص م+م) سب ہسندیدہ اطوار 
فال کی پیداوار ہیں ۔ اس میں ساسی اقوام؛ 
بالخصوص عربوں میں حسن تعبیر اور الفاظ کے متضاد 

استعمال کو بھی شاسل کر لینا چاہیے . 
عربوں کے اس میلان طبع کا اظہار آنحضرت 
صلی اللہ عليه وسلم کے اسوه حسنہ اور احادیث سے بھی 
ھوتا ۓے ۔ آپ نے اساے معرفه ہیں بہت سی 
تبدیلیاں کی تھیں ۔ مقصد یه تھا کہ اسلامی 
مصطلحات کو جاهلیت کے تمام اثرات ے پاک کر 
دیا جائے (ہەمدعطلاہ۷۷: ءاوء۸؛ بار دوم؛ ص ہہ بعد)؟ 
چانچہ حضرت ئی کریم صلی اللہ علیہ وسلّم 
نے صحابہ کے ناپسندیدہ [اور غیر اسلامی نام تبدیل 
کر کے اسلامی نام تجویز فرما دیۓے]؛ مثلا قلیل 


ۓ۴۹"'" 


عم ,سے 


کو بدل کر کثبر ر کثبر اورعاصی کو سطیح با ڈھا 
(ابن الائیر : اسدالغاربق م ۲۰مم)۔ اسی طرع آیہ لے 
سدین کا ام یثرب کے بجائے طیبہ رکھ دیاء کیونکیذ 
یثرب سے خیال اس کے مادے [ٹرب اور] تغریب کی 
طرف جاتا ہے [جس کے معنی ہیں وبا؛ گناہ؛ جرم] 
(مراصد الاطلامء طبع ا[۵نا×زہ1؛ ۱: ) ۔ آپ نے 
زی الیل کا نام بھی تبدیل کر ے زید الخیر کر دیا 
(کتاب الاغانی الاضانیء ء)۔ زمائة جاعلیت می 
لیمان بن سرد کو پسارڑے ہائیں عاتھ سے کام کرلے 
والا) کپتے تھے؛ لیکن آپ اہے سلیعان کے ام ھی 
سے پکارتے تھے (اسد ' الغابہ ء : ۰ سپ کو 
حزن کہا جاتا تھاء لیکن آنحضرت صلی اللہ علیه 
ول نے اس کا نام دوبارہ سہل رکھ دیا ۔ [آپ' 
مشرکانہ اسوں کو بھی تبدیل فرما دیا کرتے تھے 
مشلا عبدالمری کی جگە عبدالرحمن یا عبدالہ 
( دیکھے اسد الغابقہ ۲: ,رم؛ ابن عیدربہ : 
العقد الفریسدہ ر وو :م۱ م؛ البکری: 
معجم سااستعجم) طبع وسٹنفلٹ؛ ضص ۳ہم؛ ہوم؟ 
:عطنتفاہ6) ذر 25116؛ ہہ (ےو۹ہ۸ع): ۹ں 
بعد) ۔ جس طرح آنحضرت صلی اللہ علیہ و سلّم 
پرانے جاہلی الفاظ کو نئۓے لفظوں میں تبدیل کر دیا 
| کرتے تھے؛ اسی طرح آپ کے صحابہ کا بھی یھی دنت 
تھا جن میں حضرت عمر بن الخطاب بالخصومر 
قابل ذکر هیں (ابن تمتیبه : عیون الاخبار لپ 
ہراکلمانء ۲ ببعد؟ العقد العقد الفریدہ ۱ٴژَ‌۳)؟"" 
الطہری : تاریخ تاریخ الاہم ڈہم و الملوک؛ ۰ : ۹١۹‏ 
وغیرہ) ۔ شمالی افریقہ میں کسی آدمی کی سام 
حیثیت سے بھی شگون لیا جا سکتا ٹھاء مثلّا یداع 
سلافات کو خوش آئند اور یچودی اور لوحارکا سن 
منحوس سمجھا جاتا تھا (مسوھ ع کتاب مْلکم 
ص ‏ ہم) ۔ بعض اوقات ہورے کے ددع کسر 
اثر ضرر رساں سمجھا جاتا تھا اوہ 





3 غورنم 


م۸ ٴ۴[' 


علم (نال) 





نہتھوں نے بٹو تغلب کو غلط مشورہ دیا تھاء دیکھیے 
دیوان الحمامےد؛ د روواو: : وہدااہظ؛ دص ٠)۔‏ 
اسی طرح 'بعض افراد بالطیع منحوس سمجھے جاتے 
تھے (الجاحظ : کتاب الحیوان؛ ے :. ۰ر ببعد) اور ان 
کی صحبت مصیبت کا پیش خیمہ خیال کی جاتی تھی , 
یہی وج تھی کہ والدین کے لیے بچوں اور 
آناؤں کے لیے غلاسوں کا نام رکھنا بڑی اھمیت کا 
حامل تھا ۔ اس بارے میں عرب ایک خاص معمول 
کے پابند تھے ۔ ایک شخص نے بدو ہے پوچھا؛ ”تم 
اپنے بچوں کے بدترین اور غلاموں کے بہترین نام 
کیوں رکھتے ہو؛ مثلا تم بچوں کو کلب (ص کتا) 
اور ذئب (س بھیڑیا) اور غلاموں کسو مرزوق 
(س دیا گیا) اور رباح( ء۔ فائدہ) کہتے ھو؟'' بدو نے 
جواب دیا : ”سب یہ عے کہ بچے دشمنوں کے لیے 
مامور ہوتے ہیں جبکہ غلام ہمارے لے مخصوص 
هیں ''۔ دوسرے الفاظ میں اس کا مطلب یه تھا کهە 
عمارے بچے دشمنوں کے مقابلے میں سینہ سر ھوتے 
ہیں اوران کے سینوں میں تیر بن کر گڑتے ہیں ۔ 
اسی وجہ ہے عرب اپنے بچوں کے اس قسم کے نام 
رکھتے تھے (الدیار بکری : تاریخ الخیس؛ : 
۳۴ نیز ابن درید : اشتقاقء طبع وسٹنفلٹ؛ ص 
م ببعد! ابن الائبر : الکاسل فی التاریخ؛ ہ :ےمم 
الجاحظ ٴج کتاب الحیوان ۹ : ۱۰:ہی) بعد 
جھاں مصنف صربوں کے ناموں کے انتخاب کے 
مختلف محرکات بیان کرتا ہے ). 
" تشریح و تعییر کا عمل ذاتی ناموں سے لے کر 
قھمتی پتھروں؛ پھلوں؛ پھولوں بلکہ موسیقی کے الفاظ 
تک وسعت ہا چکا تھا ۔ سونا (ذھب) کے معنی 
پیئنگی اور سنگ سلیمانی (جزع) کا مطلب 
لیمزدگی افر ہژمردگی لیا جاتا تھا (التیفاشی؛ در 
اوان مسسدی ۰ء)۔ - لہموں (اتروج) 
ولیک نشاندھی کرتا تھا کیونکە اس کا ظاھر باطن 






ٴ 


ہے مطابقت نہیں رکھتا (الجاحظ : کتاب الحیوان؛ 
!این عبدریه: العتدالفرید ۱:٭)۔ 
بھی (سفر جل) سفر کی نشاندبی کرتا ھے کیونکہ 
اس کے الفاظ میں سفر شامل ےہ (ابن عبدربہ : 
کتاب مذ کور ؟ یز دیکھے 22۸46؛ ے٭ (ء:۹۰:ء): 
ہے ببعدوہ (م(۹ ض۱ع) :مر ببعد)۔ 
سوسن بدبختی کو دعوت دیتا ے کیولکہ اس کے 
ام میں لفظ سوہ شامل عے (ابن عبدریہ : کتاب 
سذ کور) اور بدبختی کا زمانہ صرف ایک سال ہہ 
کیونکہ سوسن کے الفاظ سوہ اور سئہ ہے مرکب 
هیں (دیکھے امع10 : ۶ ەلاظءہما؛ ص ے) ۔ بعل 
(ریحان) پیک وقت اچھے اور برے شگون کا مظہر 
ے کیونکہ ایک طرف تو اس کے نام میں لفظ 
روح شال ھے اور دوسری طرف اس کا ذائقه ”لڑوا 
ھوتا ے؛ اگرچہ یہ آنکھوں اور نا ک ٴ ئو خوشنما 
لگتا ے (الجاحظ غ کتاب الحیوان: ۳٣۰)۔‏ 
جہاں تک کسی جملے یا نفے کے مضر اثرات کا 
تعلق سے اس کی بہت سی مثالیں عربی کے وقائع میں 
موجود ہیں (دیکھے الجاحظ :ٴ تتاب مذ کور ص ۹م ؟ 
السعودی : مروج الذھب؛ :ہم پبعدوے: 
۹ء ببعد؟ الایشیھی : المستطرف ٣۷ء))۔‏ 
واقعات کی درجہ بندی طیرہ کے عنوان کے تحت عمل 
لائین کین ون 

بقول حاجی خلیفه ( ٴدشف الظنونء طبع فلوگل. 
ہم بیبعد) فال نہ صرف کسی شخص کے عزائم 
ہر اظہار پسندیدگی سے بلکہ یہ انْ کو رویە عمل 
لانے میں بھی حوصله افزائی کر باعث بٹنتی تھی ۔ اس 
کے برعکس طيرة (یا طہیرہ یا وه دیکھے قاموس؛ 
: +۹) اظہار ناہسندیدگی اور نتیجةً رکاوٹ اور التوا 


: موجب سے ۔ یہ دو تصورات: جو شروع میں لازم و 


لو تھے اور آخر میں متقاد معنی اخیار کر 
گۓے؛ آنحضرت صلی اہ عليه و سلم ے سوب کے 


علم (نال) 


۹۹ّ*[؟ 


جاتے میں کیونکہ آپ٭ نے فال اور طیرہ ۷م٥)‏ 
سے دو مختلف مطالب لیے تھے ۔ در اصل یه بھی 
ایک قسم کا فن ے جس کی اصل دیہی یا بدوی کہی 
جا سکتی ے اور بقول سسرو ٥ہن‏ (0ہ:411:001 ٭ط؛ 
زی رم بیز ری ۱و م: موتاعم)) اس یق 
نشو ونما کے لیے مناسب جگہ عرستان ھی تھا۔ 

یہ علم فنی نوعیت کا تھاء اس لیے اس کے 
اجارہ داروہ لوگ بن گئے جنھیں ترقی یافته اور 
منظم سماج میں ”ہروعت'' کا منصب حاصل تھا ۔ 
بدوی عرب کی چند روزہ خانه بدوشانه تہذیب میں 
ایسے پروھتوں کے طبقے کا وجود محال نظر آتا ھے 
جو پرندوں کی پرواز اور ان کی بولیوں ى تعبیر میں 
سہارت رکھتے هوں [رك یه کہانت : عاثف: حازی؛ 
زاجر]۔ زمائ جاعلیت میں سروج طیرہ کے مذھبی 
پہلوکی تصدیق اسلامی اور قدیم سامی ادب میں 
سلنے وا یی ناکافی اور مہم معلومات کے تقابل ھی 
ہے ھوسکتی سے . 

معلوم ہوتا سے و رت لی فطل 
وسلم نے طیرہ کی مخالفت اسی بنا پر ی تھی ۔ 
مثالوں ہے ظاھر ھوتا ے کہ لبرہ تیک مگون 
بھی ہوسکنا ہے ۔ [الجاخط کا بیان ے] عبیدالقہ 
ابن زیاد نے اپنی حویلی کی ڈییوڑھی میں کے 
ہینڈے اورشیر کی رنگین تصویریں بنا کر رکھی 
هوئی تھیں ۔وہ ان کو بھونکنے والا ٴلتاء جنگجو 
مینڈھا اور خشمگیں شیر کہپا کرتا تھا ۔ وہ ان سے 
نیک نال لیتا تھا (لَطیَ) اور یہی الفاظ اس کے پیچھے 
کھزائے جاتے تھے (کتاب آ الحیوانء ‏ 
مصلف کا ار در ے ترفن کم مھ 
'کتا اور سانڈ ھوتا تھا ۔ عرب بلاتکلف یه نام استعمال 
کیا کرتے تھے کیولکہ ان اموں میں انھیں نیک 
شگون (تطیر) نظر آتا تھا (کتاب مسذکوں 


۱٦ 


یسا۔)؛٠ہ:‎ 


دراصل طیرة ایک قسم کا قیاس یا اندازہ ھوتا 
تھاء جس کی رو سے بعض جانوروں کی پروازوںء آوازوں 
اور ان کی حرکات ہے آئندہ پیش آنے والے واقعات کی 
خبر دی جاتی تھی ۔ اس کے مترادف الفاظ لاطینی 
میں ترعماتہ لاعت اور یونانی میں ۷ یوءوەمتظ اور 
670ن(7 و500 هی . 

اس قسم کے قیاسات پر تعام ادب خصوسًً 
شاعری اور ضرب الامثال کی بنیاد قائم تھی؛ جن کی 
غرض وغایت یە تھی که لوگوں کو ان خیالات کی 
پیروی ہے ملع کیا جائے جو طیرہ سے ان کے دل میں 
راہ پاتے ھوں آنحضرت صلی اللہ عليه وسلم ہے سروی 
ے کہ ”تین خطرات ایسے ھیں کہ ان سے کوئی 
بھی نہیں بچ سکتا : طیرہ شک اور سد“ ۔ جب 
آپ* ہے ان (نفسانی) امراض کاعلاج دریافت کیا گیا, 
تو آپ' نے جواب دیا کہ اگر (راستے میں) تم 
سمجھتے هو کہ تمھیں کوئی بدشگونی پیش آئی ے 
(تطیرت) تو پیٹھ نە پھیرو؛ اگر کسی کام میں شک 
ھو تو وہ کام نہ کرو؟ اگر تم حسد کرتے هو تو 
بعض | ناانصافی نە کرو'' (ابن قتیبه : عیون الاخباره ٣‏ : ہ؟ 
ابن عبدربهء عقد الفریدہ ‏ : ہ))۔ اس عنواذ 
پر بہت ے اشعار ملتے ھیں (بالخصوص البحتری : 
دیوان الحمامه طبع شیخو علدوءمیی۸۹؟ 
ےور؛ ‏ مہ ٴ الیقی : المحاسٰ و الساویء عد 
رہم اور الجاحظ ے منسوب کتاب الحامم 
و الأآفداد ص رو ببمعد و کتاب الحہوا 
رر وسر ہر؟ ابن فتیبە: عیون الاخخا 
مطبوعة قاھرہ؛ :ہم بعد)؟ ۱ 

یہ اسر قابل ڈذکر ےہ کھ جب طیرة لے سج 
بد فا ی ھوتی ے تو اس کا اطلاق ہر قسم کی بد شگ 
پر هوتا ے (تقمیل کے لے دیکھے این نو 
عیون الاخبان ج۲ ےر! الجاحظع کتاب. الما 
:٠م‏ ؛ السعودی: سروچ ابذصےڈے حر 








ط۲ چو 
برا حر 


“لے 


ا خو جس 
زیخ 


پعذ پ+ہم بعد وے : ۹ہم بیعد؛؟ کتاب الاغانیء 
۴۰ الطبری : تاریخ الامم و الملوک: ؛/م: 
۹وم٠‏ وغیں) . 

طیرہ کا اصل مفہوم بہتر طور پر لفظ زجر 
میں مضمر ہے ؛ جو بسا اوقات یر کے مترادف کے 
طور پر سستعمل ے؛ اگرچہ حقیقت میں اس اصطلاح 
سے سراد طیرة ہے متعلق ایک مخصوص فن ہے ۔ 
دراصل پرندوں کے سشاهدے: ان کی اتفاقیه پرواز اور 
بولیوں کی تعییر کا نام طیرة ہے ۔ اس کے برعکس زجر 
وہ فن ےے جس میں پرندوں کو جان بوجھ کر اڑایا 
جاتا عے اور وہ آوازیں نکالتے ھیں۔ اس کا تعلق 
شبھ گھڑی سیں نیک شگون لینے سے ے اور بد شگونی 
اس کے برعکس ہے۔ زجر کے مفہوم (اٹھاناء چیخیں 
مار کر کسی کا پیچھا کرناء آژاناء شگون لینا: 
آئندہ واقعات کی خُبر دینا) کے مفہوم کے علاوہ بعض 
بیانات ایسے بھی ملتے ہیں جن کی رو ہے عرب میں 
اس رواج کا پتا چلتا ےے (دیکھے ثءاط٥+4)‏ ۱/۸ 
(رمو رع بعد), 

اسی طرح ال طیرہ اور زجر اپنےابتداٰی سمطلب 
اور علامہت ہے ھٹ کر عام طور پر بدشگونی اور 
پیش گوئی کا مظہر بن گئے ۔ ینہ درست ے کہ بعض 
اوقات ایک قسم کے زج رکو کہانت سے خلط ملط کر 
دیا جاتا ۓ (النوسری : نہایة الارب؛ 
۹م) ۔ اس سے ھمیں ماننا پڑتا غے کە آشوریه اور 
بابل کی طرح عرب میں بھی زجر اور فال نکالے والوں 
کا اص استحقاق تھا اور ان کے ذّے اور بھی بہت 
سے اعمال تھے ۔ یہ نجوہی بدویانہ معاشرے میں 
سض ٹیسی رسوم کے بھی نگہبان تھے جن کا اس 
بجافاورے میں نہ تو کوئی مقام متعین ھوٴسکتا تھا 


ےمم تا 


>.. اثیوفہ انھیں کوئی تحفظ مل سکتا تھا۔' 


زا خفخضاعظ ہے منسوب کتاب میں فاختاؤں کی 
ا سی حجانوووں کے زور ہے بولنےء کسی جانور کے 





علم (نال) 


ٹاگہاں دائیں ہے بائیں یا بائیں سے دائیں ظاعر 
ھونےء ھوا کی سنسناھٹ اور اس قسم کے دوسرے 
شگونوں کی تعبیر کو زجر میں شامل کیا گیا ے 
(عرالهە طبع 886:ا::51]:؛ ص م۳٣)‏ 7 

زجر کو ایک قسم کا قیافه [ركه بآن] بھی کہا 
جا سکتاے؛ جس کا اطلاق پیش گوئی کے مختلف طریقوں 
پر ھوتا ےے ۔وہ پرندے جن کا اڑنا اور چلانا فالء 
طیرہ اور زجر کا موضوع ے؛ بہت سی قسوں 
ہے تعلق رکھتے هیں؟: لیکن عرب جس پرندے کو 
پیش گوئی کے اعتبار سے زیادہ اھمیت دیتے ھیں ء 
وہ کوا سے (اس کی بعض اقسام فلسطین میں ماتی ھیں) ۔ 
بایں همہ شگون لینے کے یه طریقے صرف پرندوں تک 
محدود نہیں ؛ اس لیے کە سب جانوروں ہے شگون لیا 
جا سکنا ہے( کووں اور پیش گوئی کے دیگر پرندوں؛ 
جانوروں اور کیڑے سکوڑوں کے لے دیکھے وہاطٹہ4۸؛ 
۷۶۸ ۹ع تاہ). 

فال نکالنے کے تینوں طریقوں میں پرندوں یق 
پرواز اور حیوانات کے پنجوں کے نشانات کا رخ بھی 
بڑی اہمیت کا حاسمل ھے ۔ فنی اصطلاحات مختلف 
سمتوں کی نشاندہی کرتی ھیں ء مثلا سانح (دائیں 
طرف سے بائیں طرف آنے وا ی چیز)؛ بارح (ہائیں طرف 
سے دائیں طرف آنے والا )ء جابح (سامنے آئے والا )ء 
قائد اور خفیف (پیچھے ہے آنے والا) ہیں ۔ عام 
طور پر بائیں طرف سے سامسنے آنے وا ی چیز بدشگونی 
کی نشانی ھوتی سے (التبریزی : شرح حماسة ابو تمامء 
طبع فریتاگ؛ ۱‌۰) اس لے عربب ””السَائح کے 
متمنی رهتے م هیں اور البارح سے خوفزدہ'' (المسعودی : 
مروج الذھب؛ ۳: .مم) ۔ عرب حسن تعبیں ے 
بائیں طرف کو یسار اور بائیں ھاتھ کو الیسری 
کہتے ھیں (مقابلے کے لے دیکھے یونانی لفظ 
٤ہ‏ ہ٦٥‏ جبکہ حقیقت میں یہ الفاظ ان کے 
نزدیک ”'دقت اور دشواری“ کے مظہر ہیں۔ اسی 





علم (فال) 1 


واسطے وہ ہائیں ہاتھ کو عسری کہتے هیں (دیکھے 
الجاحظ : کتاب الحیوانء ہ : ٠‌)ء‏ 
دوسرے اعتبارات سے حسن تعبیر اور حسن 


تعلیل بھی فال میں بہت اھمیت رکھتے ھیں ۔ 


”کسی کے منہ ہے نیک شگون سننے کی خواهش 
اور بنشگونئی کا خوف عمش ے رھا ے“ 


(دزوم ۳۷۰۸(۷  :‏ ۲٭بدا:ہناماط؛ ۳۱م () - جن الفاظ و 


عبارات کے سفہوم سے بدفا ی کا اظہار ھوتا ے؛ ان 


کے لے نۓ نۓ الفاظ وضع کے گۓ هیں۔ اسی بنا پر 


اندعے کو ””بصیر“ (اندھوں کے دیگر القاب کے 
لے دیکھے بعطەعا۴؛ در 220116؛ ۱ہ (ے۶۱۹۰ع): 
ہم ببعد) اور چیچک: یز آتشک؛ طاعون اور جنون 
کو ''مپارک'' کہتے ہیں (اس سلسلے میں دیکھے 


یونانی لفظ م٤1‏ اور لاطینی 6٥‏ ا ا) ۔ الجاحظ کا ۱ 


ا(" ق۵ 
مجروٹھو ماگ 0ق؛ در یی رص" جء؛ لف دتارخ۔- 
ممہتا ہے؟؛ (ہ) 
ضا+تا ؛: جصواو۶ ۲ی عاووال؛ ض ٠م‏ ببعد؛ (م): 
وئەوی۵ ۱۷ ,۹ : ۶ء۱ یما ٭یوبزام1؛ہ'] مجربوفائن 'ا 
:اءؤوچاز ' رمزوءو وہ::ہ:|ەلف؛ در دہامل!۷۵( .71 ۱0٥0۷۰ 5٤.‏ 
متا ہر م؛ (ت) عمطہ۷ات ۸ : باجھط .طحہمال 
غمزاط - وسشیمکاع۱ا+م ہم 'وا؛ابلنوژروبل 5 در ۲22146 


+ر رج (جی ۔-بیبننع): 


روڑے,وضںع): ەٴجم ٹا مجم؛ نیز ہے ٹا جھے؛ 
ومر ٭ ۲ہ (ہ ورع): جمر تا میں مم“ 
۹ے ؟ )١٢١(‏ هعلاعطا ٢۷‏ .[: ٥اع؛‏ بار دوم 
ص .۰ ٥(م)‏ فط۲۰]59': ہی ا مم یم ھوہ۶ط رما 
درومنزو۳/ وط ہر (وو بے وقا 


(صک7.5۸) 
(م) فال اور طیرۃ دونوں ھی علامات سے آئندہ 


ا نہ یرہ ھی کی وجہ سے عرب مارگزیدہ کو | کا حکم نکالنے کے معنوں میں آئے هیںء اگرچہ ان 
”سلیم“ اور صحرا کو ''مفاز“' کہتے ہیں (کتاب کے احکام میں قدرے تضاد پایا جاتا سے ۔ حضور 


آلحیوانء ۳: م۱ ) ۔ اندے کی ”ثنیت ”ابو بصیں 


اور حبشی کی ''ابوالبیضا“ ھونے ی وجه بھی پر ۱ 


اس قسم کی مثالیں ہے شمار ھیں (دیکھے وہ38 
و جماوز : کتاب مذ کور؛ ہودعتلا۷۷ : ۷٥:ہ؛‏ 
باردومء ص .ےئ ببعد), 


علم النجوم [جوتش] میں فال کی حیثیت کے لیے 


رك بہ نجوم! فرعہ اندازی ہے فال نکالنے کے لیے | 


رك به قرعہ؛ پیش گوئی کی کتابوں کے لیے رك بە 
فال نام . 

مآخل :(() ابن قتیبہ: عیون الاخبار؛ مطبوعة قاعرہہ 
وپ جم تا ہم! ()) الجاحظ : کتاب الحیوانء بموافع 
ری مو مر نے ال مو پت 
(م) النوسری : نسپایة الارب؛ مطبوعۂ قاعرەہ ۳ء م۱۳ 
بعد؟ (م) الابشبھی: ستطرف: مترجمۂ بھظ؛ سا ےے؛ 
یعد؛ (م) حاجی خلیلهہ [: کشف الظون)ء م؛ ہمہ 
ببعد؛ مے١؛‏ ۹۰٦.(ے)‏ ڑھوگ۲1۱ .0 : <ومٹقئرمما ماطا 


ْ “٤ 


نبی کریم صلی اللہ علیہ وسلّم فال کا لفظ نیک شگون 
ھی کے لیے استعمال کرتے تھے اور اس کا مطلب یه 
ارشاد فرماتے تھے کہ فال وہ اچھا کلمہ ے جو اتفاقیه 
طور پر کانوں میں پڑے (''الكلمة الصالحة یسمعھا 
احمد کم دیکھے القسطلانی)؛ لہذا اہے قبول کر لیا 
چاہیے ۔ طیرہ (ہرندوں سے شگون لینا) کو آپ پسند 
نه فرماتے تھے (:'یکرہ الطیرہ“ء القسطلانی)؛ اس لے 
کہ یہ سشرکانہ رسوم میں داخل تھا ۔ اس کا نتیجە یہ 
عہ کہ طیرۃ تو شرِعًا ممنوع و مٹکر ے؛ لیکن فا ی 
کی جستجو اور قبول دونوں مسلمانوں کے لے جائڑ 
هیں ۔ لامحاله فال کے متعلقات حسن اور حسین 
اشیا ہیں ء خواہ ان سے بنشگونی ھی کہوں نا 
ستتبط ہو۔ اس کے مقابلے میں طیرہ جر حال بھی 
قبیج ہے (لسانۂ (لسانہ مرےم یعد؛ تیانزمی ک2 
اصمطلاحات اصطلاحات الفنونء سے ۹)؛ لیکن آج کلک 
سے مراد کہیں کچھ ے او رکہیں کچھ چا 






ج سشگر 





مؤقجومدڈاز یژبروںم۶ جبام/(ۃ ۱(۷ ر:مم) ترکیە میں 
اس کا استعمال بشارت آمیز پیشگوئی کے لے بتاتا ے | قصص و حکایات 
اور مونعہ۶٣‏ (دہ! .وہک( :ا٥ط‏ ے .+ل داع٢‏ 


۴۲ جم؛) کے بیان کے مطابق صحراے شام کے حکایة : رك باں ۔ 


باشندے اور ممئر8 (مہا×م بداوہتۃءا5ہ:ھ4) کی قصه : 7 پاں . 

وو سے مصری اس کے بالکل مخالف معنی بتاتے ہیں۔ مقّامة : عربی نثر کی ایک نہایت پر تکلف اور 
مزیدبراں فال کا لفظ اپنے ابتدائی مفہوم (کسی ٰ مصلوعی نوع . 

اتفاقی امر سے نیک شگون لینا) سے ترقی کرتے کرتے مقامہ قدیم زبان میں قبیلے کی مجلس کو کہتے 


اب مختاف طریقوں ہے فال نکالنے کے لیے بھی استعمال تھے اور یە نادی کا مرادف تھا (مثلا لبید : : دیوانء عدد 
ھوتا عے ۔ اب تو بعض مسلمان بھی فال کے اس رسمی | سب ص_ .م؛ سلاَة بن جندل: دیوان :م؟؛ 
طریقے کو جائز قرار دیتے ہیں کہ آنکھیں بند کر کے | المفضلیات ؛ طبع 0۶+0 عددم؛ ص 8و 
قرآن مجید کھولا جائے اور پیچھے کی طرف سے سات | طبع الودا؛ شمارہ ۱ء ص م؟ الحماسقہ ص ٭۹؛ 
صفحے گن لے جائیں اور پھر جس آیت پر پہلے نگاہ آ ے. ر؛ وغیرہ؛ ‏ یئز الھمذائی : مقامات ۷ہام ؟؛ 
پڑے اس ہے حکم نکال لیا جائے (صداہہ ۸/81 :٠ہک‏ | لہذا بعد میں یه لفظان مجالس کے لے 
بیز مو؛ مقدسه؟ٗ ٭صطھا : دا؛اچااا! جوزذن:/۸؛ | استعمال ھونے لگا جن میں بنو آمیە اور بنو عباس کے 
باب رء حاشيه م ) ۔ ایرانیوں میں اسی مقصد کے | ابتدائی خلفا ہارسا لوگوں کو دعوت دیا کرتے تھے 
لیے دیوان حافظ کو بھی اسُعمال کیا جاتا ے ۔ تقو ےت 
چند باقاعدہ جداول بھی تیار کر لی گئی ہیںء جن أ عشام نے خالد بن صَفوان کو مدعو ٹیا تھا ( نتاب 
سے آئندہ کا حال جاننے کی کوشش کی جاتی ھھے ۱ الاغانیء م' ریو لوج سد ےر بعد)۔ 
اوراے بھی فال نکالنا کہتے ہیں ۔ اس قسم کی | ابن قتیبه: عیون الاخبار (مخطوطه کوپرولو 
جداول ھر جنتری کے آخر ہیں بطور ضمیمہ لگا ۱ عدد مم٣۱‏ ورق ٢ب‏ تا ص۱ با 'کتاب 
دی جاتی هیں ۔ ایک کتاب قرعة الطیور و کیفیات آ اڑھد ء باب ”'مقامات الڑهاد عندالملوك والخلفاء“' 
استخراج الفال منھا (طبع سنگی؛ قاھرہ) میں طیرہہ فال ٰ (مختلف عنوانوں میں مقامات کا واحد مقام بھی آیا 
اور تمرعة کو مترادف قرار دے کر باہم خلط ملط ' ے) میں اس مجلس کا حال مذدکورے؛ جس سے 
کر دیا گیا ےے ۔ الغزا ی* نے لفظ فال کو تبر کٹ کے | ابن عبد ریہ نے العقدِ الفرید (قاھرہ ۱:۶۳,١۰‏ 
مختوں میں استعمال کیا ےے؛ چنانچه وہ احیاء کے | ہہ, بعد) اور الطرطوشی نے سراج سراج الملوك 2 
آخری باب؛ بعنوان رحمت باری تعا ی کی ابتدا میں ا پر رھ ص ہم ببعد) میں استفادہ کیا ے ۔ 
زلمطراز ہیں گچھ اس کتاب کا اختام اس باب پر اس مویہ سس پومو 
اید بے کیا را نی کم ید اللہ تعا ی کیٴجائب ہے | ہونے لکاہ مثل5 السعودی :: مروج الذھب (مطبوعۂ 





:' اتا تدگی گے سن خائمہ کے لیے نیک فال ہو | پیرس؛ ۰ : ہم س م) میں اورشاید الجاحظ: کتاب 


۱ اڑد مھ قد 5.2 [تلخیص از ادار)] الخلاۃ (ص ‏ و م؛ س ء) میں بھیء جہاں اے شعر و 
ا سو شاعری؛ الثال اور ایام العرب کے ساتھ عربوں کی 


ك 
ات 


۳٭ْ۔ 


علم (مقامة) ۱ 


تعلیم کا اھم جزو قرار دیا گیا هے؛ تاھم تیسری صدی کوئی کردار ادا نہیں کرٹا ۔ ان میں سے جچوھتے '* 


ھجری میں یہ لفظ اپنے اس برتر مقام سے گرنے لگا 


انمانے تو محض اپنے مرہی خَْف بن احعدہ حاکم 


سجستانء کی عظمت بیان کرنے کے لیے لکھ ےگئے هیںه 
جس کے نام سے بقول مرجلیرث رلارمزادوءاد یہ پوڑا 
مجموعہ منتسب کیا گیا تھا [رك بە الھمذانی]- ۱ 
کبھی الھمذانی مقامہ کو بعض ادبی سائل ھراشی 
رائے کے اظہار کے ہے اختیار کر لیتا ےہ ع9 چھلے 
مقاہے [المقامة القریضٰة] میں ء جہاں قدیم اور جدید 
شعرا کے متعدق اظہار خیالات کیا گیا ھے؟ 
سقامےه ہم ہیں؛ جہاں استادان نثر الجاحظ اور 
ابن العَفُم پر رائے زنی کی گئی ے ۔مقامہ ٥‏ میںا؛ 
جہاں معتز الاسکندری کا کوئی ذ کر نہیں۔ الھمذانی 
معتزلے ے خلاف اپنے استدلالات کو ایک دیوانی کی 
زبانی پیش کرتاے وہ الاسکندری کو ھمیشه ایگ 
عیار ی شکل ھی میں پیش نہیں کرتاء بلگە 
بقاے ہم میں الاسکندری دنیا کے متعلق ایسی 
معلومات کا انظلہار کرتا ھے جن میں تار آ9 
شطارٗی کو کوئی دخل نہیں۔ مقامہ ٦ء‏ (الثامیة؛ ح 
پیروت کے مطبوعہ نسخے میں نہیں پایا اف 6 
مقاے رم (الرصافی؛ ہو بیروت کے نسخے ہ6۴ 
زایکیں ے) ہیں مخصوص عاثقانه بولر ؟ 
عالمائه زبان کے ننونے ہائے جاتے ہیں۔ س0إ 
ام میں معحض روۓی بحث .دل جب ۔ 
راے رومووززۂ نے مسا ولمل؛ ۷ ٣٠٢‏ ٭٭ 
میں طبع کیا ےه اور اس کی تشبوبح بھی کا ا 


اور اس کا استععال گداگر کی اس ؛٭صدا'' کے لیے 
ہونے گیا جسے بڑی احتیاط ہے منتخب الفاظ میں 
پیش کرنا پڑتا تھاء اس لے اور بھی کە ادیب ‏ 
ادہی تربیت؛ جو کبھی صرف درباری حلقوں سے 
مخصوص تھیء لوگوں میں عام طور ہر رائج هو “ 

تھی ۔ اس قسم کی گدایانہ 'صداؤں'' ی ایک مثال 
الجاحظ نے البیںقی کی کتاب المحاسن و المساوی؛ 

برزوڈاء5؛ صف ٦٦٦‏ بعد ہے دی ے۵۔ 

گداگروں کی ان کمداؤں'' ۓے می بظاھر ایک 

خاص ادبی طرزک راہ ھموار کر دی (دیکھے ج268 :۸ھ 

ابو القاسم؛ ص زاذعہئح)۔ اس طرز کا بانی الھمذانی 

١ر‏ ہاں] تھا ۔ اسی نے ادہی لا ابالی بن کا؛ جو خود 

ایک خاص مثالی نعائندہ 
تخلیق کیا جس نے الحطیثہ کی طرح کے ابتدائی 
زمانہ اسلام کے ھجو گوشعرا کی میراث سنبھال لی ۔ 
اس کے بطل افسانه ابوالفتح الاکندری کے دائمی طور 
ر متلؤن کردار کو دہایت ظریفانه بیدافے میں بش 
کرنا اور اسلوب ارتا کے نقطۂ لکاہ ہے مققی و سخجع 
عبارت کا اپنے قصے کے ہے اختیار کرنا (جس کا 
رسائل کے اچھے نمونوں میں پہلے ہے ھی بکثرت 
استعمال ھونے ریا تھ)ء الهعذائی کی طرز نکارش کے 
دو استیازی وہف ہھیں۔ خود بطل افسانه کی حیثیت 
کو نمایاں کرن کے لے اس نے ایک راوی عیسی بن 
مثام کو رکھا ے؛ جو بعض اوقات بجائے 
خود ایک شاطر کا کردار ادا کرتا ےےء جیسے مثلا 
مقامہ ‏ میں اور ای طبیح نقامہ ے میںء جو ضًً 
اس کے ادنٔی‌ترین مقامات میں ے ے۔ اس میں وہ ایک 
شخص عصمة بن بدر الفزاری کا الفرزدق, سے انی 
سلاقات کا ذ کر کرتا ے؛ جس میں ذوالرمة کہ لے 
کوئی باعث فخر بات نہیں نکلتی اور بطل السانه 








لم 0اخ 


و 


کا یہ 2 پالا بیان (بذیل مادہ المعَذَاْی) کە 
الھعڈٰا نی نے مقامات کا تخیل اہن 17 کی کتاب 
آرںعین سے لیا تھا کہاں تک درست ہے؛ کیونکہ 
اب یہ کتاب ابید ہھوچکی ےہ ۔ بہر حال ایک نئی 
ادھی صنف ایجاد کرنے کا سہرا الھمذانی ھی کے سر 
پاندھنا چاھے جو سمکن تھا کہ غربی ادب میں 
جہاں زیادہ اسالیب نہیں ہائے جاتے؛ بہت بار آور 
ثاہت ھوتا ۔ اگر ھم اس روایت کو مان لیں کہ جو 
اکیاون مقاہے هم تک پہنچے هیں اور بظاھر جن کا 
علم صرف الحریری کو تھاء وہ اس کی اصل کتاب کا 
آٹھواں حصہ ہیں تو شاید الھمذانی کی قابلیت کا 
پورے طور ہر اندازہ لگانا ممکن هو جاتا ے ۔ 
الھمذانی کے معاصرین اور بعد کے آنے والے اس کے 
بتائے هوئے راستے ہر نہ چل سکے ۔ اس کے معاصرین 
میں صرف سیف الذوله کے درباری شاعر ابو شس 
عبدالعزیز بن عمر المعدی (م..جھ | ۹م۶۹) کا 
ایک مقامه ھم تک پہنچا ۓ (ا0جہ×اطط : جمد ۰<ہ۷۱ 
ءودجو/ز ۶۰ہ؛ برلن؛ شمارہ +,وہ)۔ الھمذانی کے 
پوری ایک صدی بعد ابن اقیه اور الحریری نے پھر اس 
اسلوب کو اپنایا جو اس نے ایجاد کیا تھا۔اول ال کر 
(اپوالقاسم عبداللہ یا عبدالباقی محمد بن حسین؛ 
ولادت ہ٠‏ ذوالقعدہ . ومھ/م ‏ مارچ .۱ءء بمقام 
بغدادٴ وفات م محرم مھ ٠۰/‏ فروری ۰۹۲ ۱ع) 
یں کی کوئی اور منظوم یا لسانیاتی تصنیف ھم تک 
نپیں پہنچی؛ ان نو مقاموں میں جو استانبول کے 
سملطوطہ ( فاتح؛ عدد ےو , م: 0ء : )۱۱٢۶‏ میں 
مضتقویظہ: ہیں الھمذانی کی ایجاد کردہ طرز إر قائم 
یٹ :وجتاء کیونکہ اس ۓ شروع سے آخر تک ایک 
ہوااتجفصس. کو بطور بطل انسانہ کے نہیں رکھا اور 
تی وھیں متعدد اشخاص .کو پیش کیا ہے ۔ 


کر دیے گۓ ہیں. 


واووان تروع 






س2 


ےس سس مم سے سسشسےسےسےے سے سے ےس ےس سے م_مٹتٹتٹ ٠|ں‏ سپچپت ‏ تستےٹے کٹ ںٹسٹ|٭ ۸ٹ ٹس سس سے تپ ش سپ پ ٠ں‏ سے 


علم (متاة) 


سب سے اھم اس کی وہ شسته و شگفته طرز تحریر ے 


وق سے نہیں کہ سکتے کہ آلحصرِی جس میں اس نے ایسے قصے بیان کے یں جو 


کسی اور اعتبار ہے چنداں اہم نہیں (دیکھیے 
ا+جەہتا .0 : ۸ء 
سلسله .,ر)؛ ۲م (ہ.۹ضع)اء: ےمجم تا ہەم و 
طبع :”ج٘طاە:مظ 0ء در ہہہەو13( ہد :۰ ٤٤::ا:ہ2ظ‏ 
ء٥۷۳٥۴‏ اا؛ استانہول مرورص م : مم تا 
)٣‏ ۔ العریری رك ہآں] ھی کی وجه سے مقاہے 
کو اس کی کلاسیی شکل حاصل ہوئی؛ تاہم 
اس نے سقامے ہے موضوع کو بڑی حد تک 
محدود بنا دیسا؛ کیونکه وہ راوی الحارث بن 
ھمام کی ببان کردہ حکایات کو ایک ھی بطل افسانه 
ابوزید اسروی پر مرٹکز کرتا ے اور اس عیار کے 
کارناموں کو جس کا دماغ شر وقت حاضر رھتاے 
اور جو ھر قسم کی مشکلات کا سامنا کرنے کے قابل 
عے؛ وہ ایک ایسے اس اسلوب میں بیان کرتا ھے جو 
سراسر ظرافت ہے پر اور زبان دانی کے تمام شعبدوں سے 
بھرپورے ۔ سنکن ےہ کہ یه روایت کە الحریری کی 
ایک حقیقی عیار سے ملاقات اس کتاب کے لکھنے کی 
محرکت ھوئي_محض ایک انسانہ ہو 291 ]) 
(طبقات الشافعیه, م: گوم س ,م) اورابن 
تفری پردی (م خر س ے؛ ببعد) 'کہتے ہیں 
کہ یہ شخص المطہر (ابن تفری بردی کے ہاں 
المظشَر) بن سلارالبصری تھا (دیکھے ومساط ٥۰‏ : 
زیلہء5 مل 2:14 :۸0۰۱ ,ا٣ہ ٤١‏ 530:3:1وب ہر ریا و4۲( ھ]ا٢‏ 
الجزائر ے۹۱ ء) ۔ یه روایت بالکل درست هھوسکتی 
ہے کہ مقامہ حرامیةء؛ جس کے متعلق کہا جاتا ے 
کہ الحریری نے اس ملاقات ہے متاثر هو کر لکھا 
تھاء اس کا تحریر کردہ پہلا مقامةہ هو۔ الحریری کے 
فصاحت و بلاغت کے شعہدے (تجزے کے لیے دیکھیے 
ذحمسح : اہول :ا ×:ەمتا: ں:| ۶× د:اا'کا؛" چرس 
۰٣۳‏ ءع) بعد میں آنے والی نسلوں کی نگاہ میں اس کے 


:۷ذ جطذا۷ا ۶ہ:٠:؛‏ و]؛ 


علم (مقامة) 





موضوع پر اس قدر غالب آ گئۓے تھ ےکہ آئندہ کے لیے یە 
طرزادبی اسلوب کا لازسی خاصہ بن گئی اور مختلف 


قسم کے موضوع اس لباس میں پیش کے جائے لگے ۔ٴ 


الغزالی (م .٠ھ‏ / ۱۱۱۱ء) اور عبدالگرہم ا اشتدالی 
72 بس ۶۱ے ای کتایوں مقامات الْعلماہ 


بی یدي للا و الاسراہ (الد×لط۸ :عو نہیں 


الف داز ج؛ ران شماردے ے۸۳ ٦‏ اور مثامات اَلمَلما العلماء 

بین یدی اللقاء والآمراہ(حاجی خلیفهء شمارہ +.ے٢۱)‏ 
ہیں مقالے یق قدیمتر شکل کی طرف لوٹٹےی دوٹئش کی 
ے؛ لیکن اندلسی سمصنف ابو الطُاھر محمد بن یوسمف 
الأشتر الکوفی(م۸+٠۰٥/‏ ٣۱ع‏ در قرطبہ)؛ اپنیکتاب 
المقامات السرتسطیة (استانبول؛ لالەلء شمارہ +۹ ؛ و 
+۳)) میں الحرسری کے بہت قریب نظر آتا ھے ۔ 
اس نے پچاس ىی ثتلامیی تعداد دو بھی قائم رکھا 
ے۔ اس کے برعکس الرِمَحْشری (م ہش | ۱۱۷۴۳ع) 
کسی ایسی مشابہت ہے بالکل انکار کرتا سے ۔ اس کے 
مقامات میں محض اخضی مت ہیں اور ان ام 
کی دوسری کتابوں نوا بغ الکلم از اط اق لدع 
کی طرح فصاحت و بلاغت کی ومہمه سے هی 
ان کی قدر کی جاتی ھے (دیکھیے ان کے 
ایڈیٹن مطبوعۂ قاھرہ ۹س۵ ٥مھ‏ و مترجمة 
چمادم1(؛ ذر جات دازنآ۔دصورٗبت۸5 ہ× ٭جہ ا8 ج ٦ا‏ 
08 ۲ظَم۹۱۳ءءع) کنا ایز غیر یتقیی 
ےے کہ آیا شہاب الدین السہروردی )م |۰٦‏ 
۹۱ ء) کی مقامات الصوفیە؛ جس میں صوفمه یک 
اصطلاحات بیان کی گئی ہیں (دیکھے فہرستِ 
مخطوطات موزه بریطائيه شمارہ ۹م ۱ء ب) اس صنلف 


تحریر میں شمار کی جاسکتی ہے یا نہیں ۔ برعکس 


اس کے مقامات الجوزیة فی المعانی ابوعظيه (لائیڈن: ' 


شمارہ وچم؟ کیمبرج؛ شمارہ ۰۹۸ ۱؛ ایسکوریالء 


0:08 0نا :0468ء شمارہ ہمہ )؛ جس کے الفاظ کی تشریح ) 


خود اس کے سصنف ابن الجوڑی(م ے۰۹ھ |۰۰ ۱۶ء) 





نے کردی ہے؛ یقینی طور پر الحریری کے مقاماث 
ک طرز ہر لکھی گئی ہے عیسائی طبیب ابوالعاس 
می بن سعید بن ماری (م ۰۸۹ھ/۹۳ ۱ی /۱۱۹۷ء دیکھے 
ابن القفطیء ص ہم س م) کی المقامات السیحیة 
میں واضح طور پر یه دعوی کیا گیا ہے کہ بٰہی 
ایک کتاب ےہ جو الحریری کی طرز میں لکھییٰ:گئی.۔ 
ان مقاماأت میں ایک بطل افسانه ے اور ایک راوی؛) 
لیکن سوضوعات ؛ جو بیشتر علمی اور اصطلاحی نوعیٹٹ 
کے ھیں؛ مختلف ھیں (دیکھے 01چ10: ععا .۶ء۷۷ 
۶/۶ .55؛ عدد مہرم) ۔ ابوالعلا: احمد بن اہی بکر 
ابن احمد الرازی الحنفی؛ جس نے ٹیس مقامات لکھ کر 
قاضی القضاة محی الین ابو حامد محمد بن محمد 
بن القاسم الشہرزوری ہے منتسب کے (یە وہ شہرزوری 
نہیں جس کا ذ ثر ابن خُلکانہ بولاق ۵۱٣۹۹‏ 


اواخر کا آدمی تھا کیونکہ اس کے ہاں شیروان کے 
خاقان کا ذ کر ملناے(ص : ہ سء) اور یه لقب [خاقان] 
سے تل موْمبر انی نے تقریہًا ہہ ھجری میں 
اختیار کیا تھا (م : م۸م) ۔ اہو العلا: الرازی 
کا مقصد الھمذانی اور الحریری کا آسان تر زبان میں 
اتباع سے ۔ ان دونوں کی طرح وہ بھی بطل السانه اور 
راوی کو لاتا ے۔ اے لے اور تفصیلی بیانات کا بڑا 
شوق ہے۔ جو اکثر فحش کوئی کی حد تک جا پہنچتے 
ہیں ؛ بتعدد مقامات جوڑے کی صورت میں میں اور 
ایک مقامہ دوسرے کی تکمیل کرتا ے (دیکھونن 
عممممم ۔0 : ۰ہ۸ہہ7:1:۷] جو جہدہ مو وچمجزہوا: 
و تا:رں)۔ساتویں صدی ھجری کی صرف ایک 


سح پسس- ے۱ 


)جا 


کتاب کا ذکر کرنا ضروری ے؛ جو الحریری : 


مقامات کے شیع میں لکھی گئی ۔ اس کتاب مك 
پچاس مقانے ھیںء جو جو‌نی خاندان ے معحسو چق۔ 
( دیکھے علا+الدین جوینی : تاریخ سپاتڈ 

مہرزا: محمد [فزوینی]ء ملسلہ یادگاو' ۱ 





“۷ 


ظا 
1 


ول 


: راہن آانے ) بظائر عیی مدی خی سے ۱ 


7 فلر (یعیم 


ا6ص 


علم (متابة) 





حادم ۳ ۔ اہے شس الدین معد (محمد) 
” تصر الہ ون لق نی ےھ ے ۱۲ء میں لکھا تھا 
(دپکھے حاجی خلیفہ؛ شمارہ ۹.ے) ۔ اس کتاب 
کا نام العقامات الزیتیہ ۓ (دیکھے موزۂ بریطانیہ 
شمارہ وو و؛ ۳,.م ؟ استانبولء پ ما تار 
نی شامی مصری شاعر محمد بن عفیف الین 
التلسانی الاب الظریف(ہ ,وھ / 1ء ع ان اس 
طرز کو عشقیه شاعری میں اور بعض اوقات شہوت انگیز 
مضامین کے ساتھ استعمال کیا (مقامات (مقامات العشانیء 
پورس شمارہ ےر و۔؛ فصاحة السبوق فی ملاحة ‏ 
المعشوق اور المقامة الھیتیة والشیرازیە؛ ۷ لطۂ۸ : 
5 ۷۴ برلن؛ شمارہ م۔وہر:؛ صموم)۔ 
آٹھویں صدی میں اس قسم کے چربوں کی تعداد بہت 
زیادہ ہو جاتی ےہ .۹/۳ ۲م بھ میں احمد بن 


محمد بن المعظم الرازی نے المقامات الائناعشرة | 


لکھی( نونس ٠۳‏ ۱۳ ۴۵ ۸۸۷:ہ) برل :4٥۱٥۰۷۷:‏ ٥2لاہ!‏ 6۶] 
+۶69 1-3460 ۔4.5.44۶؛ نشر سلیمان الحریری؛ پیرس 
٣۸ھ‏ ا ەمہٌع)۔ تھی بھی یه طرز 
تحریر مذھبی سضامین کے لیے بھی استعمال کی 
جاتی تھی مثلا ابوالتح_ محمد بن ! ہن السید النّاس ِ(م 
٣(۴‏ ہام ٣ھ‏ )نے العقامات العلیة فی الکرامات الجلیة 
آنحضرت صلی اللہ عليه و آله و سام اور صحابه 
کی تعریف میں لکھے (دیکھیے 710 
چھمپناینوا٥ر‏ ےج غ×:فڑ بفٹ ۰ھ ۔تدببر دملا د070:7:4:۲۷:) 
مپھنٹ پیٹرز برگ جم شمارہ م١‏ ٠)۔‏ اسی 
٠+‏ وشح شس الین محمد بن محمد بن ابراھیم ابراھیم الذہشقی (ے+ےھ/ 
آمم۱۳م) کے المقامات الفلسفیة و الترجمات الصوفیةء 
بھوتعداد میں پچاس ہیں (کیمبرج؛ شمارہ ۶١۰٠۱)؛‏ 
ھب کے موضوع پر ھیں۔ زین الدین عمر این الوردی 
۔*۔ جمےھ /| ۱۸ء میں عبرت و ننییہ کے 
کر راع ہیر لیگ مقالےہ الباعن البوبا لکھا 
ازشوتاشف. 'برلنء ے۵ ,ه٥همہ۸؛‏ ۳: ! غالیٔا 


۸۷٥۷۱۱۲:۵ : 








| الخبریٰة (لائیڈنء شمارہ رہم ؛ 


یہ وھی مقامہ ےہ جے السیوطی نے اپنی 
جو اس نے طاعون کے متعلق لکھی ے؛ 
درج کیا ھے) ۔ یه مقامہ طاعون کے بارے میں ے؛ 
جس سے مصنف خود بھی اسی سال مر گیا ۔علی ابن 
نار الحجازی المسگی نے المقامة الفوریٰة و التحنة 
المگیة میں ء جو اس نے سملوک سلطان قائصوہ الفوری 
(۹-۹ھ/ 00ے تا ۹۲۰۷ھ /ہمی۱ء؛ دیکھے 
:ا:2 : 6٦:۸۱٦‏ دد :ەل > ۷۰ء شمارہ +ےے٢)‏ کی شان 
میں لکھا تھا؛ مقاہےْ لو ملح کے لے اختیار لیا 
ے ۔ نویں صدی کے عظیم قاموس نگار السیوطی نے اس 
صنف ”لو نظر انداز نہیں ٹیا بلکہ اس نے اس کے 
روایتی استعمال دو یکسر ٹیکراتے ھوئے اے علم کی 
مختلف شاخوں کے لیٍے؛ حواہ وہ مذھبی ہوں حواہ 
دلیوی: استعمال ‏ لیا ےے؟ مثلّا اس لے کے لیے 
کہ محمد [صل اللہ عليه وآلہ وسلم] کے والدین 
ا دوسری دنیا میں کیا حشر ھوکاء یا مختلف 
قسم کی حُوشہووں پھولوں اور پھلوں وغیرہ کی خوبیاں 
کیا ہیں اس نے اس صنف لو فحشیات کے لیے 
انعمال "آزتے ہے روز ھا زرك یَة الَووطی 
جہاں ان کتابوں کے مطبوعه نسخوں کا ذکر 
ے) ۔ جنوبی عرب کے زیدی ابراھیم بن محمد 
الہادوی بن الوزیر (م ۹۴_- ہ۱۰۰) نے؛ جو 
السیوطی کا ھمعصر تھاء المقامة النظریة و الفاكھة 


ثتاب میں؛ 


عھداہ51-اا0ھ؛ 
قساؤ::)+ میں ملا کو دینی تعلیم کہ لیے 
استعمال کیا ہے ۔ السیوطی کے حریف احمد بن محمد 
الْسُطلانی (م +۰۶ ء۰۱ :ع) ہے مقامات العارفین 
(استانبول؛ کوپرولو؛ شمارہ بمرے) میں یہی صورت 
نظر آتی ہے ۔ گیارهویں اور بارھویں صدی میں 
بھی جپ که تصنیف و تالیف کا معیار بہت پست 
ہو گھا تھا ء مقامے کو مختلف مقاصد کے لے استععال 
کہا جاتا رھا۔ ہے۔ ہلےوہںء میں جمال الدین 


علم (مقامة) 2.7۸ وچ 


گیت لکھا جس میں حرف س (مسوتم) کہیں لہ تھا نے 
دیکھے : اا×متہ ۱۷۰۱۷۷۸ اھوسوہے عفن 
١/م:‏ و۹م) ۔ الحنفی کے مقامات میں بھی اسی لسم کی ٭ 
لنظی شعبدہ بازی پائی جاتی ےہ ۔ عبداللہ بن عبداللہ 
الادکاوی (م ۱۱۸۶ھ/ءےے١‏ نے العقامة الاسکندریه 
و التصحینیة لکھا؛ جس میں ایسے دو دو الفاظ پکچا 
استعمال کے گئے ہیں جن میں محض حرکات و اعراب 
کافرق ۓے(دیکھے انحد×لطۂ۸ : برا ہعرق ,وولز یءو/1؛ شمارہ 
۸)۔ عثمان بن علی ! المری المُوصلى (م ۰۸۰۲ 
ئےے؛ع) کے العقامة الدحیّة والعقالة العمرِیٰة کا 
نمایاں پہلوعلم وفضل کی ےجا نمائش ے؛ جس کا 
موضوع سسلمانوں کے مختلف مذھبی فرقوں کی فبرست 
اوران کی مختصر سی خصوصیات کا بیان ے (طہم 
جوزہ:ع( در,1اا(ٴہمەوہگط ۷ء :ول۲۷ا:ظ۶م: ۹۱‏ ٹامہ ؛ 
جہاں اس فن کی اور متأر مثالیں بھی دی گئی ہیں), 
عربی زبان کا ایک سوضوع؛ جو ابتدا ھی سے مقبول 
چلا آ رھا تھاء مناظرہ ے (دیکھے ہما ماما5 : 
وو ۶:۶ہ۶)([ااء+برو ہو٤‏ ۰ع!۷ڑ ,عا(4 .ظ ٢ا‏ :جا 
رع مصەساعا:ہ صظ در وہیموٰہ+ظ دوومواءگڈ: 
ص رس کی سس ۱ ۰+م)۔اس موضوع کٔ کک 
یوعف بن سالم لی (م ۸. 2 رہام ہے !ع) نے مقاہ 
المحاک کمة بین العدام و و ایت (۷۵۸۲اطذ :× ٭٭ہہ' 
ز|ءمقء شمارہ 6۵۰ء6۸ میں مقانے ھی کی طرز میں لک 
ےہ ۔ اسی یوسف الحفنی نے مقانے کو المقامة الحفا 

(موزۂ بریطائیہء شعارہ ٭ہ٭٠١٠۱۶)‏ میں منج کھ ‏ 
بھی استعمال کیا ے۔ اتریطش 2 ایک ہر 
اشندے احمد بن ایراھیم الیسی (۶۶۸یر 
۸۳ے۴) نے بھی اس انداز ییان کو ان تچ 
الزلالیة البشاریة میں؛ جے المرادی نے قد 
(: مھ بیعا) میں رع کا یح : 


آر لہ 











ابوالفتح بن عَلُوان البًائی نے اس جنگ کےمتعلق ایک 
مقامہ لکھا جو اس وقت بصرے کے امیروں حسین پاشا 
اورعلی پاشا افراسیاب اور ابراھیم پاشا کے زیر قیادت 
تری فوج کے درمیان هو رھی تھی ۔ اس ک تشریح 
اس نے اپنی شرح زادالمسافر میں کی ہے (مخطوطة 
سوز بریطاليهء شمارہ ہم رے.م ؛ بغداد م۹۰ ۱ءع؛ 
ہے د0مو۵( .1 نے اپنی تناب ومم/ہ/۸ اہ اتا 
زو وروش ص ہم ا ہہں میں استعمال کیا 
ے؛ دیکھے یو ڑود ڑ 3٢‏ : ۶ ۶۱ ء×:٭ہ٣)‏ ٠۷ہ‏ 
ہومءڑ جەم]اہ:ہ او سنڑڈ هہواص فص ۸ م)۔ 
اس کے ۴ وطن غبدالہ بن الحسین بن ماری 
البغدادی السٰویدی (م ہے۵,۱۱/,.ہے!ع) اوراس کے 
بیٹے ابوالخیر عبدالرحمن (م ..٣۱ھ/‏ ۸۹ے اع)ے 
قدیم وجدید امثٹال کو ایک ظریفانه عبارت میں 
سک فو ک لے اس طرز سے کام لیا 
(مقامات الامثال السائرةء قاضصرہ ۱۳۲ ھ اوراس کے | 
بیٹے کی العقامة امة جامعة الامٹال : عزیزہ الامثال (” لذا؛ 
عزیرة المثال ؟] برلن عدد ۳ ۸۰۸۳۸۰) ۔ الحریری 
کے مقامات کی ایک نقل؛ جس میں ان پچاس واقعات 
کاذ ٹر عے جو اہو الظفر الہندی السیاح [بطل افسانھ] 
کو پیش آئے اورجن کا پس منظر منتویتان اور راوی 
الناصر بن الفتاح ےء ابوبکر بن محسن باعبود العلوی 
نے ۱۲۸ ۱۸۸۱ء اع میں مکمل کی (طبع سنگی در 
مطبعة العلوم؛: مہ ہہ بعنوان العقامات الھندیة: 
دیکھیے هھدایٹ حسین ؛ سا ۲ہ ۂہہمطامہ ےلاو (٥٥ہ٥‏ 
ریہ ,]1 ۶طا۷ظ٢ ٣‏ :۹م). 
الحریری نے خود بھی اپنے فن "تو محض لفظی 
شہدہ بازی ے مبتذل کر دیا جب اس نے الرساشل 
وو و میں؛ جو مقامات میں شامل نہیں 
؛ محص ایے الفاظ استعمال کیے جن میں س 
ےت جس طرح کہ سونیدس 
مد زەم ون کے ایک ہم عصر نے ایک یونانی مڈخی 
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علم (مقاٰة) 





سد کے مسفین نے اس طرز کہ امیا کی 
کوشش کي ے؛ چنانچہ بیروت کے ایک عیسائی 
ناصیت الھازجی (م رےہ :ع) نے مجمع البحرین میں؛ 
نہسں میں ساٹھ مقامے ہیں اور جس کی اس نے شرح بھی 
لکھی ےے ( پبیروت ۹۶۹ ۳ے۱۸ھ؛ .۱۸۸۰ء 
م۲ورھ)ء الحریری کا بہت کامیانی سے تبع 
کیا ہے شہاب الدین محمود الالوسی (م .ے٢۱ھ/‏ 
۶+۶) ۓے جو مقامات ك٤ژ۳٣ھ‏ ٣ہی‏ ہیں لکھے 
اور ے٣+ھ/‏ ۸۰ء میں شائع کے (چاپ سنگی؛ 
پغداد ۲ے٣ھ)‏ وہ اتنے کامیاب نہیں رۓے ۔ سصری 
مصنف عبداللہ پاشا الفکری (مرے ۴۱۸۰۰۸۸۰۳۰) ہے 
مجموعۂ تصائیف الگار الفگریة(بولاق ر۳ہ) میں 
بہت ہے مقامے ہیں ؛ جن میں ہے ایک المقامة الفکریة 
فی المملکة الباطیة علحدہ بھی شاشع ہو چکا ےہ 
(قاھرہ ۱۲۸۹ھ). 

اس انداز تحریر کاء جو عربی میں اس قدر مقبول 
تھا دوسری زبانوں کی ادییات میں بھی تتہع کیا گیا ۔ 
ایرانیوں کے ہاں قاضی حیدالدین ایوبکر بن عمر بن 
محمود البلخی(م و ٥/ك٦٠‏ ۱ع) کے مقامات (المقامات 
ألحمیدیة پا قامات حمیدی)؛ جو اس نے ٥٥٠٥ھ/‏ 
رع (جاجی خلیفہ شمارہ ہے ) میں لکھے 
خاس طور پر قدررکی نگاہە ہے دیکھے جاتے ہیں ۔ 
[نظامی] عروضی نے اپنے چہار مقاله (طبع میرزا محمد 
[ازونی] ص ۳ س ۱, ومترجمه براؤن ہ۷ہ:8؛ 
تس ہم) میں ان مقامات کا مقاہله الہمڈائی اور 
افئربرٹی کے مقامات ہے کیا ےہ ۔ یه مقامات 
تتعدذ ساطروں پر مشتمل ھیں ء مثلّ جوانی اور بڑھاہے 
گم:ماین ء ایک سنی اور ایک شیعی کے مایین ؛ ایک 
َپٰی ایر ایک نجونی کے ماہین ؛ یز ان میں پیپار و 
شواںہ۔ عشق و جنون .اور شریعت و تصوف کے 
وو مہرد دواد - ہر٣‏ وو 






حیثیت رکھتا ے ۔ موزۂ بریطانیه کے مخطوطے (× نظ : 
.5و .7:7۶ )٥0:.‏ شمارہ ےم ے) کے تئیس یا چوبیس مقامات 
کی ترتیب اور نام تہران اورکانپور کی سنگی طباعتوں 
کی دی ھوئی ترتیب اور ناموں ے بہت مختلف ھیں 
(دیکھے ٠ ٣٢۷٢۶۰٢ : ٤+‏ .اگاتآ .١۱ا‏ ۱۸ ۲ :۔مہم)۔ 
معلوم ہوتا ھے کهہ حییدالدین کی مثال کی پیروی 
زیادہ لوگوں نے نہیں کی؟ صرف ایک صحافی 
ادیب الممالک (م ۰ فروری ے ۱۹۱ع) نے بموجب 
ایک مخطوطے کے؛ جو براؤن کے پاس تھا (دیکھے 
ا ظ .ال]؛ م: ۹مم )ء مقاسات کا ایک مجموعه 
تصنیف کیا تھا, 
هسپانیه میں پہودی ربی یہودہ بن شلوسو 
حریزی ئے؛ جو تیرھویں صدی ھجری کی ابتدا میں هوا 
ےہ ء مقامات الحریری کا ترجمه عبرانی زبان میں کیا 
اور پچاس مقامے اسی طرز میں لکھے؛ جن کا نام اس نے 
سفر تحکمونی رٴٹھا ۔ ان میں اس نے بڑی مہارت ہے 
الحریری کے انداز تحریر کا تتبع کیا ہے اور جا بجا 
کتاب مقدس ہے اقتباسات دیے میں ( دیکھے 
:۔ومدء 88ا زنتاہط جواصںا؛ طہم ملصەوما ٥‏ :۶؛ 
گوٹنگن وہہ ع؛ هینوور م۱۹۲ع). 
آخر میں نصییبن کے اسقف اعظم عبد یشوع 
تحاہز٭اظ (م ۱۸م۱۳ھ) نے ۹۱-۱۹۰ ٣۱ھ‏ میں 
الحریری کی طرز میں سریانی زہان میں مذھبی اور 
اخلاقی موضوعات پر پچاس نظمیں لکھیں؛ جو دو 
حصوں میں منقسم هیں اور حضرت ادریس" (طمہدقا) 
اور حضرت الیاس٣‏ (وەناق) کے ام سے منتسب ہیں۔ اس 
نے ان نظموں کی مسنوعی زبان کی تشریح ٣۱ھ‏ 
میں خود ایک شرح لکھ کر کی (پہلا حصه ؛ و:زولءوط 
مہ:ءبںو مہاٗہرھ۷ ه×مدھظ سسنفو٣‏ دعد: دہلدت اا4 
ہاددڈت ‏ طل٭ؤظ ۶ طبح نشااسی اما 
ہجوت 6۴۱۲۸۸۹.ء۔, 


علم (مقامة) 


-ّٔ٘۰.۰.۰۹ 


٦ (نعاؤ‎ 





مآخیل : من مقاله میں مذکور ہیں . 
یر تيی×6.838) 

9 محاضرات :ع)؛ واحد محاضرہ :ھی ان 
یت الالیاق مات وَا می من اجابدہ؛ 
72 مخاطب کے سوال کا جواب دینا (بعضد فری 
وجہدی : دائرة المعارف القرآن الرام عشرء بذیل 
المحاضرة )! (م) سوال و جواب کردن باہم (فرھنگ 
آئند راج ء بذیل ماد)؟؛ (م) مجالس میں ہونے وا ی 
گنتگو (العجم الویط بنپیل سادم)؛ (م) 
مجلس کی کارروانئی؛ رودادہ سرکاری رہورٹ 
(عاك۷۷ :ت16 ×: ”۴۶۰ھ ۳۶و4٥و/۸( ٥٥‏ (:0ہ11ء1 ۸4)۔ علما 
کی مجالس اور خلفاء امرا و وزراء کے ایوانوں میں 
ارباب علم و فضل علمی: ادبی اور تاریخی موضوعات 
پر اظہار خیال آ لیا کرتے تھے۔ ٴکبھی لحوکے السی 
مسئلے پر بحث چھڑ جاتی تھی؛ "بھی دوئی شعر 
موضوع سخن بن جاتا تھاء 'نبھی کوئی ندرت آمیز 
تاریخی واقعه پیان کیا جاتا تھا اور آلبھی ملوآٹ 
عرب؛: شاھان عجم اور خلفاے اسلام کا تذکرہ 
هوتا ۔ کبھی کبھی دو عالموں کے درمیان کسی 
موضوع پر مناظرہ بھی هو جاتا تھا اور سوال و جواب 
اور رد و قدح کا سلسله چھڑ جاتا ۔ بعض اوقات ان 
علی مجابس کے مذاٴشرات و بکالمات کو کتابی 
صورت میں جمع کر لیا جاتا تھا ۔ یه کتابیں 
کتپ مجالس یا کتپ محاضرات کہلاتی ھیں۔ ان میں 

ہے چیدم چیدہ کتابوں کا یہاں ذ کر کیا جاتا ہے :۔ 
. اسر موضوع پر قدیم ترین کتاب ابو عبیدہ 
معمر ین المٹتی (م ۰/۱۱۰ ۸۲ء) کی کتاب المحاضرات 
والمحاورات ے ۔ ابوعبیدہ دوسری صدی مجری کے 
ممتاز عالم اور مفسر قرآن تھے ۔ اس کتاب کا مخطوطہ 
کتاب خانه شیخ الا الاسلامء مدینڈ منوں؛ ہیں محفوظ 
ے (براکامان (تعریب) ٤و‏ ہو قاھرہ ۹۹۱ ۱ء)؟؛ 
(م) احمد امین : ضحی الاسلامء م: +م, ےم تاءٰپ؛ 


777777777777+5777>00000 7777777777787777 و وم سے ہے ___ے۔_ 


مطبوعة قاعرم) ۔ 

ثعلب (م٠۹۱م۸/م,۹ع)‏ ے؛ جو تیسری صدی : 
ھجریکا ستاز عالم؛ ادیب اور نحوی تھاء مجالس ثعلبَ 
(قاعرہ پر :ع) میں قرآن مجیدہ حدیث اور قدیم اشعار 
کے بعض مشکل الفاظ کی تشریح کلام عرب کی روشنی 
میں کی ے وم ریو و ا 
واقعات بھی مذکور ہیں : 

ابوالقاسم عبدالرحمن اسحق الزجاجی(م.م+ھ/ 
۰۱ع) چوتھی صدی ھجری کا سربرآوردہ نحوی اور 
ادیب تھا۔ مجالس العلماء(کویت ۹۰۰ ۱ع) میں اس نے 
مختلف نحوی مسائل پر ثعلب؛ ابن السکیتہ المازنی 
اور الزجاج کےمناقشات و مذاکرات جمع کر دہےہیں۔ 
ان میں سیبویه اور الکسائی کا مشہور مناظرہ بھی 
شاسل سے ؛ جو ھارون الرشید کے دربار میں هوا تھا 
(مجالس العلماء ص ۸) ۔ اس کتاب میں بعض دلچسپ 
قصص بھی شامل میں 

ابوعلی الحسن التٹوخی (م مر +ھام۹۹ع) عالم؛ 
ادیپ شاعر اور ظریف تھا اس کی تصتیفات میں . سے 
(,) کتاب الفرج بعدالشذة (مطبوعۂ قاھر) میں تنگی 
کے بعد فراخی اور مصیبت کے بعد راحت کے دلچسپی 
واقعات ملتے ہیں؟ٴ (م) المستجاد من فعلات الاجواد 
(دسشق ےم ع) میں اھل بیت کرام ء خلفا ء وزرا؛ 
امراء بالخصوص برامکہ ی سخاوت اور دریا دلں کے 
سبق آسوز واقعات مذ کور هیں؛ (م) نشوار أُلحاضرہ و 
اخبار المذاکر طبع مرجلیوثء قاعرہ ۱و رت 
(ایک جك) و دمشق بے۹رءع(بہ جلدیں)؛ تبیری اہر 
چوتھی صدی ھجری کے وزرا اور ان کے عروج و زمال 
کی ائنسائوی داستان ےہ ۔ اس میں بہت سی حکایامػ 
ایسی بھی میں جوعوام کی عادات و اطوار اور ان 
اجوال و مشاغل کی ترجمان میں ۔ انداز یان دو ام 
رواںء دلچسپ اور مؤئر ے (یائرت مر اك 
مطبوعۂ قاهرہ ء ے : م۹:تا ۹٢۱).ٴ‏ رنڈ 














لس لمجا ضراٹ)_ 


علم (محاضرات) 





ابو حیان التوحیدی (م٭.۰.ھ/۱۰۱۰ع) چوتھی 
سی مجری کیا نادرۂ روزگار شخصیت سے ۔ وہ علم و 
فضل اور ذڈھانت و ذکاوت میں پکتاےزمانەء اسام البلغاٴء 
رئیس المتکلمین اور شیخ التصوئین تھا (یاقوت : 
معجم عجم الادہاء ەٴ تا ءو)۔ تلاش معاش میں اس 
نے بیشٹر ممالک اسلامیه کی خا ک چھائی تھی؛ لیکن 
گوھر مقصود حاصل ‏ کرنے میں ناکام رھا ۔ وہ عمر 
پھر محرومی قسمت کا شاى رها ۔ ابو حیان التوحیدی 
کی پیشتر کتابیں دستبرد زسانہ کی نذر ہو گئیں ۔ 
ای اپرکتراع راف او کی مان 
ہیں : () الامتاع وائمسؤانسة (م جلدیں؛ قاعرہ 
ھورع): التوحیدی کے علمی و ادبی محاضرات کا 
مجموععہ ےہ؛ جس میں اس ۓ وزیر ابن عارض کے 
سوالات کے جوابات دیے ہیں ۔ الف لیلة ایک ھزار 
ایک؛ راتوں پر مشتمل ے اور الامتاع صرف چالیس 
راتوں پر ۔ الف لیلة میں افسانوی واقعات ہیں جبکه 
الامتاع کے سباحث؛ عقلی اور حکیمانہ ہیں ۔ 
الامتام ہے عہد بویہی کی علمی اور عەلی سر گرمیوں 
کا بھی پتا چلتا ے ۔ اس میں اس مناظرے کی 
دلچسپ روداد بھی ساتی عے جو یرنانی اور عربی 
نحو کے بارے میں متی بن یونس اور ابو سعید 
السیرافی کے درمیان ھوا تھا (الاإمتاع؛ ۱ :۱۰۸ تا 
؛ مٹرجمة سرجلیوٹ طاناەناہعء (٥‏ : ۸ہ:::ہ::ك 70 
ہو اآرو+9۷ ۸۱ر مگ طز ذ:×ہ ١٠٠ہہ‏ جا:فضظ اطادرٰ ہہءب:ًء:طا 
تھجوب: نمبہہ ءنوہ| ٤ن‏ ا:۱( ا۱؛ ذر ۰۹ک)ھ ظ۸ ت؛ 
۰۶:ص و ے تا ۹٣)۔‏ ایک دوسرے مناظرے میں 


7 احکمت یونان اور شریعت اسلاسیہ ہے درسیان دلجسپ 


موازله کیا گیا ے یا سے (الامتاعء ‏ نوا سطبوعة 
تہ :نگ۸ھر6؟ (م) المتابسات (۱۹۲۰۱عء: وزیر ااعظم این 

- حا ٥م‏ کے سان ہر ایک دلچسپ علی 
اد لت جیا کرتی تھی؛ جس میں غرمذھب ومات 
سک تی طبیہيء رباضی دان؛ ادیپ اور 


ستکلم شریک ھوتے تھے ۔ ان مجالس میں ادب؛ فلسفہ 
اور تصوف پر بحثیں ھوتی تھیں ۔ العقابسات ان 
مجالس کی روداد ھے اس کے پیشتر مہاحث نہایت 
دقیق؛ سبمم اور غحامض ہیں۔ اس میں کسی قسم ی 
تبویب و ترتیب نہیں ۔ التوحیدی کی نئثر سلاست زبان 
اور رنگینی ییان کا عمدم استزاچ اورنثٹر مزدوج کا 
بہترین نمونہ ہے (ابراھیم لیلانی : ابو حیان 
آلتوحیدی: ص ےہ تا ہے؛ قاعرہ ے۱۹۰ع). 

اہو منصور الثعالبی (م و ٭مھ) مشہور زسانہ 
مصنفء شاعر اور نثر نگار تھا (وفیات الاعیانء ‏ 
۳ه ) قاھرہ ۳۹۱ ۵)۔ الثعال تاب 
التزام پایا جاتا ے؛ جو تکلف اور ایام سے خالی ھوتا 
ےہ اس کی تصنیفات میں ہے () الەؤنس الوحید فی 
المحاضرات (وی انا ۲۹ہ ع)ء (م) :تاب التمئیل 
والمحاضرہ (قاھرہ ہو ںع) اور(م) حلیة الەحاضرہ و 
عنوان المدًا ڈرہ و میدن السامرہ (مخطوطۂ پیرس؛ 
عربی؛ عند مرو تارروم! براکمانء تکمله 
ف٠‏ ) قابل ذ کر ھی . 

ابن عبدالبر القرطبی (۳++مھ/ رے,.(ع) اندلس کے 
مشہور محدث؛ مرخ اور ادیب تھے (ابن بشکوال : 
الصلق عدد پر ہم (؛ سطبوعه سیڈرڈ) - پہجة المجالس 
و انس المجالس (قاعرہ ہے۹ ؛ع) محاضرات پر مشتمل 
ے؛ جس ہیں ایر اسلام کے اقوال؛ دلجسپ 
حکایات اور تاریخی واقعات ھی . 

حسین بن محمدالراغب الاصفہانی( .٢‏ ہ۰ھ/ہ ۰ ۱۱ع) 
لغتء عریبت؛ شعر اخلاق اورحکمت کے اىام تھے ۔ 
المفردات فی غریب القرآن ان کی یادگار زمائه تصنیف 
رع فی اھر کا ا سا ار 
جے اسام مزا ی“ سفر و حضر میں اپنے ساتھ رکھتے 
تھے ۔ ادب میں قابل ذ کر کتاب محاضرأت الادیاء و 
محاولات الشعراء و البلغا. (سطبوعۂ قاہرہ و بیروت)ے؛ 
جو ادب؛ شعر؛ حکیمانه اقوالء دلچسپ واقعات اور 


ای : 





عنم (محاضرات) 








امثال کا خزانہ ھے ۔ اس میں اخلاقی سوضوعات: مثلا 
علم؛ جات اذصافء ظلمء بل کرم) زھد 
اور تقوی وغیرہ مضامین ہے بحث کی گئی ہے۔ درمیان 
میں موزوں اشعار بھی مذ کور ہیں (محمد کرد علی : 
کنوزالاجدادہ ص ہوم تایےں؛ دسشق 6۱۹۰۰ 

محمود بن عمر الزسخشری (م ٠+‏ ھ / ۱۱۰۰ع) 
تفسپر: لفت اورادب کے ماھر تھے۔ تفسیر میں الکشاف 
ان کی لازوال تصنیف توف زیدان : تاریخ آدابٴ 
راو 6 1060 _مطبوعة پیروت)' 
ریع الاہرار قیما ی 7 کہ َال فکار (مطبوعۂ تاھرہ) 
محاضرات پر ے؛ جو عام قاری کی تفریح طبع کے لیے 
لکھی گئی ہے . 

محی الدین ابن غعری (م ہ,۳ھ/,۰م۱۲ع) اکابر 
صوفیه میں ھیں >تحافرات اك برارو مساسة الاخیارقی 
الأدوات و التزائ روَا مار (ناظرف 6/8 ترامی 
اتب ادب و تاریخ اور محاضرات ے ىأخوذ ے ۔ 
اس ہیں سواعظہ امثال؛ نادر حکایات اور خلفاے اسلام 
کے واقعات ھی . 

موجودہ زمانے میں محاضرات نا اطلاق خطہات 
اور علمی تقاریر پر هونے لگا سےء مثلا 0:(01 ۶٥0و(‏ : 
نا ت ائر ےلم قارع ولف مات 


(تاھرہ ۰م ,ھ)؛ (م) محمد الخضری : محاغضرات 


تاریخ الاہم الاسلامید: (م) تعاضر بر جلسات مجمع ات سمجمم اللغة 
العرییه وغبرہ, 

ان کے علاوہ غیرن الاخبار (ابن قتیبه)! (م) 
تاب الەحان والمساویٰ (ابراھیم الببھقی)؛ (م) 
العقد الفرید (ابن عبد ری)؛ (م) نتاب المکافثة (ابن 
دایہ)! (ہ) کتاب الأغانی (ابوالفرج الاصبہانی)؛ (ہ) 
البصاٹْر و النْحَار (ابوحہان التوحیدی) وغیرہ 
بھی محاضرات کا ہہلو لیے ھوئے هیں؛ لیکن ہم نے 
اس قسم کی کتابو ں کو نظر انداز کر دیا ہے کیونکە 
یه عماری ییان کردہ تعریف ہے ذرا ھٹی ھوئی ھیں۔ 








مآخیل : متن میں مذ کورہ کتابوں کےھلاوہ دیکھیے 
() براکلمان : تکملہ؛ ج ر تا م؛ مطبوعۂ لائیٹن؛ (م) 
یاثوت : معجم الادباء؛ قاغرہ ۹۳۸ ۱ء؛ (م) ابن خلکان: 
وفیات الاعیاںء بیروت .۹ع تا ےئ (م) ان 
العماد ؛ شذرات الذھب؛ قاغرہ .۰ ۱۴۰ھ؛(و) زی مبارک: 
النٹرالفنی ئی قرن الرابع؛ قاغرہ م۹۳ ع؛(ہ) محمد کرد علی ؟ 
امرالبیان: قاھرہ ے۶۱۹۳:(ءے) ومی مصنف : کنوزالاجدادہ 
۶۰:؛ ()) حاجی خلیفہ م کٹف الظاونہ 
استالبولٰ م۹ ؛ء؛ (و) ذیل کشٹ الظتون) ا۔تانبول 
ےم۱۹ع۶؛ (.) سرکیں : سمجم الہطبوعاتہ 
مطبوعة قاغرہ؟ ( ۱) الزرکلی : الاعلام قاعز 286 
ع؛(ی) جرجی زیدان : تاریخ آداب اللفة إلعربیه: 


روک ے ےو رع 


دمشیق 


(نذیر حسین) 





سید 
اوہ 
پ۲ 


---. 





ای جو 
ے۱ 


علم (الفروسیہ) 





لت ۰ بخریات 1 رلّ يہ ابن ساجد؛ بار ہروسە؛ 
سلیمان المہری , 

و ۔علم حربیات پھ الد مل فتل 
اہ عليه و سلّم ( بذیل غزوات). 


.. علم (فن) الفروسه : (ع) شہسواری 

(نظری وعملی) کی جملہ اصناف کا علم؛ جس میں 

اسپ شناسی کے اصول (خلق الخیل)ء گھوڑوں ی 
نگہداشت اور بیطاری اور سیاسة الخیل شامل ھیں. 

جو لوگ عربوں کے ہاں غن شہسواری کا 

مطالعه کرنا چاھتے ہیں ان کے لیے لغت کی کتابیں 


کتاییں لغویوں کی تصنیف کردہ ھیں؛ اسپ سواروں 
کی لکھی ھوئی نہیں (چناچه ان کی نوعیت فنی نہیں 
ادہی ے)۔اس سلسلے میں قدیم ترین تصنیف 
الاصعمی : کتاب الخیسل (طبع :مت5ەکا؛ ویانا 


ادب عربی میں فروسیہ کے متعلق فی رسائل 
بعد کے دور میں لکھے گئے ۔ ان رسائل کے مصنفین 
شہسواں سلوتری اور اسپ سوار ھوتے تھے؛ جو اپنے 
علم و فضل کے اظہار کے لیے لغت کی کتابوں ے 
عبارتوں کی عبارتیں یا ان کے بعض ٹکڑے اپنے رسائل 
میں نقل کر لیا کرتے تھے ۔ خوش قسمتی سے وہ 
چند صفحات شہسواری کے بارے میں بھی لکھ دیتے 
تھے جن میں شہسواری کے تریبت کا بیان ھوتا تھا پا 
نو عمر شہسواروں کے لے چند اصول قلمبند کر دیے 
جاتے تھے , 

سلم ممالک میں شہسواری کی دو قسمیں رائچج 
تھیں اور ان میں بنیادی فرق ملحوظ رکھنا چاھے ۔ 


ایک تو وہ اسپ سواری تھی جس کی سشق عرب 
زیادہ دلچسی کا موجب ئہ ھوں گی کیوٹکہ یه إ 


صحرامیں کیا کرتے تھے اور دوسری وہ گھڑ سواری 


عر ال غقای ز۰ حریت 6ۃ ری تی : 
. اول الذکر کے بارے میں ھمارے پاس بعض دستاویزات 


ری او سے ا وی و می تا 
پیش کر سکتے ہیں ۔ بنیادی طور پر یه دو صورتوں 


ہے۸ ,ع) ھے ۔ اس کے علاوہ هشام الکلبی 2 زین ساس ای ے؛ یعنی جنگ اور گھڑدوڑ ۔ قبائلی 


این الاعرالی کی کتابیں بھی قابل ذکر ہیں؛ 


جنگ جووں کی شہسواری کا مدار حملے اور فرار 


جن کے بعض اہزا کو و١۷‏ 8ا2 ٥٥۰ا 6٠‏ لے | '(انکر و الَمر کی جنگی حکمت عملى ہر تھا۔ 
مرتب کر کے کر کے شائع کیا ےہ (لائیڈن ۸ءء)۔ ا وہ چھوٹے چھوے دستے بنا کر اس کی سشق کیا کرتے 


کتاب الفہرست ست میں ابوعبیدهہ یی تین _کتابوں 
کتاب السرج؛ کتاب 7 اور کتاب سَ کا 
ذکر آیا ھے ۔ ان کے بعض اجزا الدمیاطی نے 

یب بل نقیل میں عل سرک محفوظ کر می 
ہیں ۔ الجاحظ کی کتاب الحیوان میں بعض مفقود 
کٹایوں کے اقتباسات ملتے ھیں ۔ شہسواری کے 


ور میں قیمتی معلومات زیادہ تر ایسی کتابوں 


مانی ہیں مجن کا کھوڑوں کے موشوع اع 


تھے ۔ ان جنگی سشقوں میں وہ تلوار اور نیزے کے 
استعمال کو کمان پر ترجیح دیتے تھے - الجاحظ کا 
خیال تھا کہ عرب کمان کو بھدے طریقے سے 
گرفت میں لیتے تھے ۔ اس کا یہ بھی بیان کہ 
ایک خارجی قریب سے لڑتا ھوا زیادہ تر نیزے ہر 
انحصار رکھتا ے اور خارجی اور بدو دونوں گھوڑے 
پر سوار هو کر نامور تیر انداز نہیں هو سکتے“۔ 
اس عہد میں ساز کا سوال بھی عقدۂ لاینحل رھتا 
ہے۔ عربی اشعار کی مدند ہے ھم یه بھی فیصله 
نہیں کر سکتے کہ قبائلیٰ شہسوار کس قسم کی 


علم (الفروسیه) 


زین استعمال کرتے تھے . 

اب لام کا بھی سوال پیدا ھوتا ۓے ۔ انیسویں 
صدی عیسوی کے سیاحوں کے بیائات سے پتا چلتا ے 
کے مشرق میں عرب شہسواروں نے فولادی لگام 
شازو نادر ھی استعمال کی تھی ۔ وہ اس کو فولادی 
لگام ہر ترجیح دیتے تھے۔ ہم پوچھ سک ھیں کە کیا 
جاھلیت کی شاعری میں لجام کا لفظ لوے ک زنجیر 
وا لی للکام کے لیے آیا ھے؟ شاید اس کا استعمال حملے 
کے وقت هوتا تھا تا ک٭ گھوڑے یکایک 
ٹھیر سکیں یا تیزی ہے آدھا چکر کاٹ سکیں۔ 
گھڑدوڑ (سبْق؛ سباق) کے بارے ہیں همارے 
پاس دستاویزی شہادتیں سوجود یں ۔ اگرچه 
ان میں بعض تفصیلات کے بارے میں اختلاف بھی 
پایا جاتا ے؛ لیکن ان کے مصنفین نے گھوڑوں کے 
تربیت (تضمیر؛ اضمار) کے بارے میں شرائط بھی 
بیان کی هیں ۔ گھوڑوں کی تربیت میں چالیس سے 
ساٹھ دن تک صرف ہھوتے تھے اور مناسب خوراک 
دینے سے ان کی حالت عمدہ ہو جاتی تھی ۔ان کا 
مٹاپا دور کرنے کے لیے ان پر کمبل ڈال دیے جاتے 
تھے ۔اس طرح پسینە خارج هو کر وہ چھریرے بدن 
کے نکل آتے تھے ۔ ایسے ھلکے پھلکے کھوڑے جناد 
کہلاتے تھے اور خارج شدہ ہسینہ سراح کے نام سے 
موسوم ھوتا تھا. 

اسلام کی آسد سے قبل عرب ہیں مختاف 
قبائل کے ,گھوڑوں میں دوڑنے کا مقابله هوتا 
تھا ۔ ان گھڑ دوڑوں کا فاصلہ طویل اور راسته 
مختلف ھوتا تھا ۔ یه مقابلے بسا اوقات لمبی اورخوئی 
چنگوں کا پیش خیعہ بن جاتے تھے (رلك يہ فرس) ۔ 
گھڑ دوڑ (حلبہ) میں دس گھوڑے حصہ لیتے تھے ۔ 
سب ہے آگے آنے والے آٹھ گھوڑے دوڑ ختم هونے 
پر میدان کے جس احاطے میں داخل ہوتے تھے وھاں 
نیزوں ہر سات نشانات ھوتے تھے ۔ان میں سے سات 


۳ 


جبکە آٹھواں گھوڑا انعام ے محروم رهتا تھاء تام 
اس کا داحله بھی ایک قسم کا اعزاز هوٹا تھا ۔ جیتے 
والے گھوڑوں کے نام باعتبار کارکردگی ترتیب سے 
رکھے جاتے تھے؟ چنانچہ مختلف سسنفوں لے ان کے 
مختلف نام دہے ھیں ۔ بقول السحودی پہلے آنے 
والے کا نام السابق؛ دوسرے کا ستہرزا تیسرے 
کا سجلی؛ چوتھے کا مر ؛ پانچریں کا مَعلٰی/ 
چھے کا تا لی اور ساتویں کا جا مرتا تھا ےہ 
اللعالبی لے الجاعظ کی پیروی کرتے ھوے سفتات 
نام دیے ھیں؛ جس میں تسرے "کو سانھی 
اور پانچویں کو عاطف لکھا گیا ے ۔ دونوں روایات 
میں نویں کو لطیم ( جنے دھکے مار کر احاطۓ 
ہے باھر ٹکال دیا ھو) اور دسویں کو سکیت 
(۔ جو مقابلے کے خاتمه پر شرم کے مارے خاموش 
ھو گیا ھو) کہا گیا ےہ . 

آنحضرت سی اللہ عليه و آله وسلّم نے گھڑدوڑ 
کی ممانعت نہیں فرمائی؛ اس لے کہ اس سے پالنے 
والوں میں مسابقت اور گھوڑوں کے تحنظ اور ان کی 
افزائش نسل کا جذبہ پیدا ھوتا تھا؛ جو جنگوں 
کے باعث روز بروز گیٹے جا رے تھے ۔ آپ؟ 
نے گھڑدوڑ کے ضوابط بھی ونع کے تھے اور آپ* 
فی کے سشورے ہے کھلے مقابلوں کا آغاز ھوا تھا ۔ 
اس سلسلے میں آپ' نے میدان کی حدوھ میں یکسانی 
اور گھژدوڑ میں شریک گھوڑوں کی عمروں کے 
اعتبار ہے فاصلوں کا تعین فرنایا تھا۔ احادیث مچ 
آیا ۓے که آپ* نے مدینه منویہ میں گھڑدوڑھں کا 
نتظام فرمایا تھا اور بختہ عمر کے کھوڑوں کے لی 
حضیة سے تٌبّة ادوداع (,ہ غلوات) ایور و جم 
گھوڑوں کے واسطے ثیة الوداع سے نو وق 
۱ علوات) کا ناسل تجویز نایا قوانل] 
کھڑدیڑوں کے لے آپ" گرا میں انام 





حم (رھسروج :۲ہ 


قوم 
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۳٠ 


موس 
دوتے تھے اور ابنے گھوڑوں کو بھی شریک ‏ 


َّ"+۰٭ 


علم (الفروسیه) 





فرمایا کرتے تھے 
ن.. خلفاے راشدین کے زمانے میں جنگی فتوحات 
نے عربوں کو شہسواری کی بیرونی روایات ہے واتقف 
کرایا ۔ ان سے شناسا هو کر وہ گھوڑے ہر سوار 
جو کز جنگ کرنے کی نئی نئی تدبیریں منظ مک نے 
لگے ۔ یہ روایات ایرانی. ترک اور یونائی تھیں ۔ 
فروسیه اپر رسائڈل لکھنے والوں نے ایرانی اور ترک 
شہسواروں کے عربی نام دیے ہیں ۔ اس ہے ظاہر 
ھوتا ے کہ غیر عریوں نے شہسواری کے نئۓے فن 
کہ فروغ میں حصہ لیا ہوا ید ا ثر ابتدائی زمانے 
ے محسوس ہونے لا تھا ۔ پہلی صدی ھجری میں 
حضرت علیٴٴ کا آزاد ائردہ غلام قبر فتی تھا ۔ 
روایت ے که اس نے حضرت علىیٴ کے ایک 
منەزورگھوڑے کو سدھایا تھا (دیکھے تاج العروسء 
۳ےہ ). 

اس فن کا تاریخی مطالعه تسی قسم ذ3 
دلچسپی کا موجب ند ہوکا ۔ دراصل گھڑ سواری 
میں دو عناصر طبعی ارتقا کا سموجب ہوتے ھیں : 
زیر استعمال گھوڑے کی قسم اور نئے اسلحہ کا 
استعمال ۔ ان میں پہلا عنصر تو خارج از بحث ے؛ 


اگرجہ مفتوحہ سمالک مس عربی گھوڑوں کو | 


گھڑ سواری کے لۓ بچھیروں کي تربیت تین سال کی 
عمر میں شروع ھوتی تھی ۔ ان کی تربیت پر جو 
رسالے لکھے گئۓے ہیں ان پر موجودہ شہسواری 
کی چھاپ لگی ہوئی معلوم ہوتی ہے ؛ لیکن ان ی 
باقاعدہ تربیت کے قواعد و ضوابط کے نقوشض کچھ 
دھندلے ہے معلوم هوتے ھیں۔ ان قواعد کی مصطلحات 
زبادہ تر ترک اور ایرانی هیں ۔ ''میدان“ کی اصطلاح 
گھژدوڑ کے لیے سستعمل تھی اور ناوردقازان 
سے وہ چکر مراد تھا جہاں ا موی جاتا 
تھا (استخراج الخیل فی الناورد) ۔ ترتیب المیدان کی 
اسطلاح گھڑ سواروں کی منظم اح مظہر تھی؛ 
جسے ھمارے زمانے میں نماتشی فوجی نقل وحرکت 
"کہا جاتا ہے ۔آ گے اور پیچھے میں توازن (تعدیل) 
ا اور لكام میں لچک (عَلّق اللّجام و لوک اللْجام) 
بھی شہسواری میں شامل تھی شوقین شہسواروں 
کو جو سشورہ دیا جاتا تھا وہ ہےحد آسان تھا؛ یعنی 
شہسواری کا راز نشست کے جماؤ (ثبات) اور َ 
براہری (تسویة العنان) میں سمضمر ہے ۔ نشست 


آ میں استواری گھوڑے کی ننگی پیٹھ پر چڑھنے سے 


آتی ے ۔ سوار اپنی رانوں کو اچھی طرح جما کر 
ھی گھوڑے پر ٹھیر سکتاے ۔ نوخیز شہسوار کو 
تھوڑا سا تجربہ حاصل ہو جاتا ےے تو وہ زین اور 


مقامی گھوڑوں ہے ملا کر مخلوط نسل کہ گھوڑے | دو شاخی کاٹھی استعمال ٴ درنے لگتا ے ۔ ھم دیکھتے 
پیا کے 'جاتے ہیں (رَكٌ به فرس)؛ جو مشرقی آ ہیں آکہ آج کل شمالی افریقہ میں گھڑسراری کی 


نسل ھی ے تعلق رکھتے تھے ۔ دوسرے عنصر ے؛ 
کا اقریبی رشتہ فنون جنگ ے ے؛ دوسری صدی 


سشق ہے جو طریقے سروج ہیں وہ اندلس کے 
طور طریقوں ہے نتنے مختلف ہیں ۔ گھڑ سواری 


تچجری / آٹھوبی دی عیسوی میں ظہور پذیر ھونے کے ان مختلف طریقوں کی تاریخ پیان کرنی مشکل 


رن والے اسلامی ان شہسواری پر فیصله کن اثر ڈالا تھا 
3ی جیں کے عروج و ترقی کا زمانہ اندلس, اور مصر میں 







- پاضی ری صدی عیسوی ے. 


دی حجری / بارھویں صدی عیسوی اور 


ے؛ لیکن فولادی کمان اور بندوق کی ایجاد ے 
ان میں بلا شبہہ .تبدیلیاں ظہور میں آئیں ۔ 

نے گھوڑوں کی جن پیدائشی اورغیر پیدائشی خرابیوں 
کی نشاندھی کی سے ان کی فہرست کائفی لمی ے ۔ 
ان میں ے بعض یه یں : ھارون وہ کھوڑا ے جو آگے 


۔مم 


علم (الفروسیه) ٠‏ حلورفاوووم 


پڑھنے ہے انکار کر دے' شرمیلے گھوڑے کا نام | ھوتے تھے ا اور مل کجلاتے تھے 
رواغ ے؟ ؛ جموع منەزور گھوڑے کو کہتے ہیں؟؛ تشامر اور لے امطبلی کبڑے ھوتے تھے ۔ جنگی 
منازع وہ ے جو (گام کو دانتوں میں دبا کر چہاتا ۓے گھوڑے کو براسم (کھیرے) در باقع (خو) بر 
اورسر بھی جھٹکتا ۓ؛ ؛ اگلا پاؤں مارنے والا گھوڑا پہناتے تھے . 
حبُوط کہلاتا ے؟ زیر تربیت گھوڑے کو شہوب چھٹی ۔ساتویں صدی ھجری / بارھویں. 
کہتے ہیں؟ شموس وہ گھوڑا ے جو اپنے اوپرسواری | ٹیرھویں صدی عیسوی میں فن شسہسواری ہے امتماو 
لہ کرنے دے؛ قالوق وہ ےے جس کے سمزاج کا تمام کھیلوں کی باقاعدہ مشتیں [ھوا کرتی: تھیں. 
پتا نەٍ چل سکے؛ شرمیلے اور ڈگمگانے والے گھوڑے | شہسوار جرید اور برجاس میں حصے لیا کو 
کو نوز کہتے ہیں! طموع وہ کھوڑا ہے جس ہر تھے؛ جر ایک قسم کی نیزہ بازی تھی و ہول 
سوار ھونا ناسسکن ہوتا ے ۔ مصنفین نے سر اورشانے | (رلكُ ہہ چوگان)ء صید انگنی (طرد) اور گھیرا. بنا 7 
کی وضع قطمع سے پیدا هونے والے بعض نقائص کا بھی | شکار کھیلا کرتے تھے ۔ شکار کی مؤخرالذکر قم 
ذاکر کیا ہے ۔سرکی خراب وضع قطع رکھنے والا | معالیک کا دل پسند کھیل تھا ۔ ان کھیلوںں 
گھوڑا سقٌص 'کہلاتا ے ۔ ان نقائصس کے ازالے کے | مردوں اور گھوڑوں ”کو جہاد کی عمدم ثربیت حام 
لیے بعض علاج بھی تجویز کے جاتے ہیں ؛ لیکن وہ ! ھوتی تھی ۔مختاف رسائل؛ جن میں یزہ باڑی 
اکثر اوقات ظالمائه اور بعض صورتوں میں بعید از ا تیغ زنی کے طور طریقے مذکور ہیں؛ ب ۵ 
حقیقت ھوتے ھیں, تشریحات ہے بھورےِ پڑے ہیں ۔ ان میں حملہ کہ 
رسائل فروسیه میں ساز (لجام) کی اصطلاحات ا اور وار روکۓ (البنود والْحبطیل) کا تفصملی ؛ 
کا صحیح بیان آیا سے ۔ ان میں عنان (باگ)ء ازار | بھی موجود ھے- اس کے علاوہ چھوٹے همّے (ک 
(آعنی رکاب) اور عصاب (پیشانی کی پٹی) بھی شامل | با لی کمان (ندال) ہے تیر اندازی کی سشق کا 
۔ اس زمائے میں تین قسم کی لگامیں استعمال ا ملتاے۔ امتداد زمانہ کے ساتھ ان سب جنگی کھی 
ھوتی تھیں : ایوان سیدھی لکام تھی؛ فک بےکانٹوں کا رواج ختم ھوگیا ۔ اب مسلم معالک میں گھڑ 
کی ا کہری لکام ھوتی تھی اور نازکی سوجودہ زمانے | کے مغربی قواعذِ وفوابط مروج هیں اور صرف ٭ٗ 
کی لگام کے ہم معنی تھیء جوسباہیوں کے استعمال ۱ جنگ (لعب البارود لعب الخیل) گذشته زا 
میں رھٹی تھی ۔ لگام لوے کے ٹکڑے (شاکمم)ء ' فنون شہسواری کی آخری نشانی رہ گئی ہے .' 
دھن گیر؛ خمدار دھانے (نشی ) اور لوے ک زنجیر ماآحل ورک نا مرن 
(حکسە) ہر مشتمل ھوتی تھی ۔ ان دنوں عام طور | 
پر خوارزسی کاٹھیاں استعمال ہوتی تھیں؛ جو 
عموار اور چوڑی ھوتی تھیں اور ان کا قربوس | تاریخوں میں گھڑ دوڑ کی سشقوں کے جار 
(اگلا حصه) اور مؤژخرہ (پچھلا حصہ) ابھرا هوتا تھا۔ | کائی سواد سلتا ے ۔ ان ہیں اہم ترینبم 
کاٹھی ایک گدی (مزشحه) پر رکھی رھتی تھیء | ابوالمحاسن یوسف بن تفری بردی (رآه با ا 
7 دو ٹنگ (جزام) اور سیند بند (لبب) تھامے | ایک بلند مرتبہ سملشوک امیر کا قفا 
رھنے تھے ۔ گھوڑے کے هار (قلادہ) اور جانے | زان کے ماھرین فروسیہ سے قریو اما 


(ضسسہ ما 








سادا 


رفارسم) 275 عام (الفروسیہ) 


ر عالض یجاں یہ واضح کر دینا ضروری ے کہ | اصطلاح شاذ و نادر ھی استعمال ھوئی ے اور زیادہ تر 
لمانوں کے فنپین جنگ سے متعلق کتب کے بہت | جنگی فتون کے رسائل ھی میں نظر آتی ےہ ۔ 
اد گہرے مطالعے کے بعد ھی تاریخی ىآخذ کے٠‏ | انواع الفروسیة کے مفہوم میں انواع الملاعب کی 
۹د ہے فائدہ اٹھایا جا سکتا ھے . ترکیب عام طور پر مستعمل هھے ۔ سملوک شہسوار 

این تغری بردی کے بیان کے مطابق ''فروسیہ | کے لیے شہسواری کی مشقوں میں مہارت شرط اولیں 
چاعت اور جانپازی (الشجاعة والاقدام) سے مختلفشے | تھی ۔ سہارت کی یہ مشقیں (اعلی استعداد پیدا کرنے 
ی؛ اس لیے کہ ایک بھادر اپنے مدمقابل کو صرف | کے لیے) کمالات یا فضائل کہلاتی تھیں, 





بااری ہے زیر کرتا ہے [یعنی اس میں ٹن کو کم گھڑ دوڑ کی تربیت کے مطالعے کے لیے گھڑ دوڑ 
فل ھوتا ے2]؛ لیکن شہپسوار (فارس الخیل) وہ ہ | کے میدانوں (ىیادین؛ واحد : میدان) کی طرف خصوصی 
ر [بہادری کے علاوہ] نن اور ھنر ہے حریف کو | توجہ مبذول کی جاتی تھی ۔ اکھڑے؛ ناعموار 


لوب کرتا ہے ۔ وہ حملے (کر) اور فرار (فر) کے 
ت اپنے گھوڑے کو اچھی طرح قاہو میں رکھتا 
و ا سے اسپ شناسی ہے کماحقه آگاھی ھوتی ےہ 
ووہ ماھرین جنگ کے مانےھوئے قواعد کے مطابق 
احه کو استعمال کر سکتا ے“ (النجوم الزاصرہہ 
جح ۶مومہ٤؛‏ ہ: ہمم) ۔ فروسیے کے اصطلاحی 
نوں کو دیکھتے ھولے یه تعریف بلا شبہہ 
جایت موزوں سے ۔ اس کے بعد روزمرہ کے 
تعمال میں فروسیە اور شجاعة (یا اقدام) کے درمیان 
رق دھندلا بڑتا چلا گیا اور عہد ممالیک کے 
ؤرخین ان کو گڈ سڈ کمرنے لگے ۔ فروسیه کا 
بھی کپھار استعمال جوانمردی اور شہسواری کے 
عوں میں بھی ھوتا تھا . 

بیشتر حالات میں فروسیہ کی اصطلاح اکملی 
آتی بلکه دوسرے لفظ کے ساتھ سل کر استعمال 
رتیٴہے ۔ زیادہ عام ت رکہبیں فنون الفروسیه اور 
وا الفروسیہء یعنی جنگی مشقوں ی قسمیں اور 
با ۔ندون میں ۔ بعض اوقات فنون کا لفظ غفنون 
سم کے معلوں میں آتا ے ۔ اسی مفہوم میں 


میدانوں میں شہسواری ٌ ترییت کسی وقت بھی 
سمکن نە تھی ۔ ان میدانوں کی عمدگی کے معیار کا 
ان کی تعداد اور ان کی مرمت اور نگہداشت سے پتا چلتا 
تھا ۔ بحری معالیک کے عمد میں (ہم+ھ/, ۱۰ء تا 
جہرے ھا ۱۴۸۲ع) میں قاھرہ اور اس کے نواح میں 
گھڑ دوڑ کے بہت ہے میدان تھے؛ جہاں باقاعدگی 
اور بڑے جوش و خروش ہے شہسواری کی سشقیں کی 
جاتی تھیں ۔ یہ سرگرمیاں سلطان پیبرس (ر۹۰ء/ 
مھ تا ہے ٹھاےے۱۲ع) کے عہد میں بہت 
بڑھ گئی تھیں اور سلطان قلاون (ہے۹م/ے ۱ء 
تا ۸۹ہھ/.۹۰مبع) اور سلطان الناصر محمد 
(۹۰۳ٹھ/ ۹مم تا مھ / .م۶۱۲۰) کے زسانوں 
میں وقضفوں کے ساتھ کسی نلهہ کسی شکل 
میں جاری رہیں ۔ سلطان الناصر محمد کی 
وفات کے بعد قلاڈونی خاندان کا شیرازہ بکھرنا شروع 
ہو گیا ۔معلوم ھوتا ے کہ اس افراتفری کک بنا ہر 
ہونے وا ی شورشوں نے سملوکوں کی شہسواری کی 
تربیت پر ہرا اثر ڈالا ۔ سلطان الاشرف شحبان (م ہے 
+مبع تا ہےےھ / ہےمع) نے شہسراری کیک 
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َ۴ 
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اٹاک کی ترکہب بہت کم استعمال ہوتی تربیت کے گرتے ھوے معیار کو سنبھالنے کی کوشش 
ھ ٍ: اافوویَہ (واحد) کا پیرایةہ بیان بھی زیادہ | کی؛ لیکن وہ کم میاب ند ھوسکا ۔ سلطان قانصوہ الغوری 
من کرد (ہ۹ھ/٠٠ھضھ‏ تا ۹۷۲ھ /ہعء) کے عہد 


علم (الفروسیه) 


میں مختصر ہے وقف ےی کو چھوڑ کر چراکسه کے زنانے 
(مرےھ | ۱۳۸۲ء تا +مڑھ/ے۱ٴ؛ع) تک فن 
شہسواری پر بڑی تیزی سے ضعف و انحطاط آتا گیاء 

شہسواری کی تربیت کے معیا رکا گھڑ دوڑ کے 
میدانوں کی حالت سے پتا چلتا مے ۔ سعالیک کہ 
زہانے ہیں گھڑ دوڑ کے لے مندرجۂ ذیل مدان 
تھے جن میں ہے اکثر خالل رھتے تھے :۔ 
(الف) میدان الصالحی : یه میدان بحری 


ۓَٰ۱" 
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میدان مصر ہیں تعمیر کرایا تھا ۔ شہسواری گل ا 
مثقوں ی تجدید کی کوشش بہت تاخیر سے ععل _ 


میں آئی کیونکہ جب الیک کی روایتی لوجی 
سشقیں رو بە زوال ھوئیں تو اس وقت آنشیں اسلحھ 
کا آھستہ آھستہ مگر مسلسل ظہور هو رھا تھا ۔ اس 
کی وجە ہے جنگی فنون اور ان کی تربیت ہیں انقلاب 
آ گیا (شہسواری کے اس پہلو پر بحث کے لیے دیکھے 


جیشی کے | مقاله نگار کا کتابجہە بعنوان بہوو:ور:: :09۷4۸۰ )068۷ 


بانی سلطان الصالح جم الدین ایوب ے ۵-۱( ۱ روا چوا٣ز‏ بااہا 4ظ ومزر بز؛ لنڈن وع ص ہم تا 


سو مات بنوایا تھا؛ (ب) سلطان یرس کا تعمیر 
کردہ سیدان الظاھری؛ (ج) ىیدان القالق بھی اسی 
ہنوایا تھا؛ )6٥(‏ 
کتہغا (-۹ھ/ ا 
کرایا؛ (ہ) 


سلطان نے .ہہ /ے٦۱۲عء‏ میں 
میدان برکة الفیلء سلطان العادل 


۹۳ء تا ص۹ ۹/۵ ۱۲ع) نے تعمبر 


المیدان الناصری؛ یا میدان الکہبیر الناصری؛ جو سلطان 


انا رت نے ۷ ۳790 کا وع او 
بنوایا تھا؛ (و) میدان سریاقس : م+ےھ / ۲۳٣۱ء‏ تا 
ےھ / ۱٣۲٣ ١‏ میں سلطان ہذ کور کا تعمیر کردہ 
ىیدان؛ (ز) سیدان المھاری :یه سیدان سلطان مذ کور 
نے .٠ےھ/‏ ,۱ء میں قائم کیا تھا, 

سلطان الناصر محمد کی حکوست کے خاتمے سے 
نے “کر سلطان نالصوہ الغوری کے زمانے تک کسی 
فردائروا نے بھی گھڑدوڑ کا میدان تعمیر نہیں کرایا۔ 
رے ہے بیدان چرائسه کے عہد حکویت میں 
اجڑ گئے ۔ نویں صدی ھجری/ ہندرھویں صدی عیسوی 
ہیں شہسواری ى مشقیں محدو* پیمانے پرشاھی قلعے 
کے بیدان (الحوش السلطانی) میں ھوے لٹ -۔ 
تاریخی مآخذ میں ان کا وقتّا فوقتا ذکر برکة الحیش 
کے متصل ملتا ےہ کسی ماآخذ میں گھڑ دوڑ کے 
میدانوں کی موجودگی کا پتا نہیں چلتا . 

چرکسی سلاطین میں صرف قانصوہ الغوری 
(.+ھ/ .۰ء میں) ایک گھڑ دوڑ کا ایک 


۰ػ نیز ركه بە بارود). 

فروسیه میں شہسواری یق سندرجة ذیل فروع 
شامل تھیں: (الف) نیزہ بازی (لعب الرمح؛ نخإِفة 
لریے! تال یا اق)؟ (ب) چان کا کھیل لپ 
الکرہہ الضرب بالکرہ لعب الصو لجان؛ بں 
(تونیے کا کھیل)؛ (د) تیر اندازی (رہی النشابء 
ادرسہی پالنشاب)؛ 0( شمشیر ہازی (الضرب بالسیف 
یا ضرب السیف)؟ (د) درجاس کا کھیل (سوق 
الْإٍجاس)؛ (ز) گرز بازی (فن الدبوس)؛ (ح) کشتی 
(صراع)؛ (() محمل کے ھمراہ ھونے والے کھیل 


(سوق المعُمل)؟ (ی) شکار (مید)! (ک) بندوق 


کے ساتھ نشائے بازی (الرمی بالبندوق)؛(ل) گھڑ دوڑ 


(سباق الخیل). 

ان میں ہے پہلی تین فروع؛ نیز محمل 
کے غمراہ ھونے والے کھیلوں کے بارے میں همیں 
وافر معلومات ملئی ھیں ۔ کتابوں میں گرز بازیک 
کا ذکر شاذو نادر ھی آتا ے - فنون الفروسیہ میں 
مدیر کا اک تذکرہ ھوتا ےء لیکن بطور علحدہ 
فن سے نہیں ۔ برجاس کے کھیل کا ذکر بار بار 
آنا ے؛ لیکن تفصیلات سے 





یە ار خاص طور پر ایوس کن ٭٭, 
کان ےعالیک کا اھم ترین عتیار تھي آہر: 


خا ںی ۔ ماخلد سر 
فن تیراندازی کے بارے میں مفصل بیان نہیں سج : 


×. و 

ہی مہ 

ے- 

۲ ئن ب(نفروسمم) 


ل20 


علم (الحمال) 





یہ بہت جنگ میں زیادہ اعمیت کی حامل تھی ۔ 
معالیک میں شطرنج کے کھیل کا عام رواج تھا ۔ 
اگرچہ اس لفظ کے اصطلاحی معنوں کے پیش نظر 
فظرام کے 'کھین کو نون ال رید مین شابل 'نہین 
کیا جا سکتاء لیکن اس کھیل میں سہارت بھی ایک 
ھٹر سمجھا جاتا تھاء جو عہد معالیک کے کمالات 
فروسیہ کے پہلو بہ پہلو قابل ذ کر ہے . 
.. فروسمہ کا استاد لم کہلاتا تھا اگر وہ 
بای رر راو مت نے 
(یاراح) کہتے ‏ تھے اور تیر و کمان کا ماھر 
مسعلم النشاب کہلاتا تھاء وغیرہ وغیرہ ۔ استا 
کا ڈکر عہد ممالیک کی تاریحٗی کتابوں میں بار 
بار آتا ے اور فنون جنگ ہے متعلقهہ کتب میں تو 
اس کا بیان بت زیادہ ملنا ے ۔ ہم ایسے اآساتذہ 
کے اسوں ہے؛ بالخصوص جن کا تعلق چراکسہ کے 
زمانے ہے ےہہ؛ باخبر ھیں. 

ماخذ : ۸8۱۵۵۵ ۔کا : ہررلا ہہ ء7ا؛ ہہ ہ۸۷ 
زفمہماطع یئنمرمہ ء۔ئا ہ دوج 71ہ ٠۰۷ہءاہ:ج×ہ‏ 


در معەاسرا اتا ەاو؟؛ ج ۹ (ہ:؛ ؛ہ(:؛5 
ہماقو :ا0/۷ 41ہ رانا :001ا:آ)؛ یروشلم ۱ء 
ص ہرم تا مہ (ئیز وہ کتاہیں جن کا اس میں ذکر 
آیا ے) . 


)10. ۸۲۸۲٥۱۲ ( 





متفرقات 


علم الجمال :(حسن شناسی) : عری زبان و 6 
ادب کے سرمائے میں علم الجمال کے نظرے اور اس کی 
اصطلاحات کی ٹھیک ٹھیک تعریف کا فقدان نظر آاےء 
تاھم بعض خصوصیات کا پتا چلایا جا سکتا ے؛ جو 
جمالیاتی احساس اور اس کے ظاھری اظہار ہیں قدر 
سشترک کا درجہ رکھتی ہیں۔ شاعری؛ جو عربوں 
کے علوم و فنون کا سنتہاے کمال ہ؛ اپنے الفاظ اور 
معانی کے اعتبار ہے ایک خاص سعیاری حامل ے ۔ 
یه زمانة جاھلیت کی عربی شاعصری ےر؛ جس میں 
شاعر غزل کے پیرائے میں مثا ی حسن کے بارے میں 
اپنے محسوسات کا اظہار کرتا ےہ ۔ عورتوں کی 
ایسی یکساں صفات بیان کی جاتی ھیں جن ہے یه پتا 
نہیں چلتا کہ سمدوح حقیقی انسان ے یہ انسانوی 
مخلوق (امراؤ القیس : دیوان؛ قاھرہ ہو ۱ء ص ٠ہ‏ ؛؛ 
بے وب ,م! طرفه دیوان ؛ بیروت دو ری 
ص.ں 
ص وم تا ہم؛ الاعشی : دیوانء بیروت ‏ ۔وورھ 
عبدالّہ بن عجلان؛ در شرح 


مه النابفهە: دیسوان؛ بروت 


؛۰"ء"َٗ" 
ص مم ۱) ١٥‏ 
دیوان الحماسه؛ قاھرہ ۹۰۲ یج ؛ عدد ہےم)۔ 
یه تعریفیں صرف جسمائی خوبصورتی تک محدود هیں؛ 
تاھم ان میں کبھی کبھی روحائی اور اخلاقی 
تلمیحصات بھی ملتی هیں (الشنفری؛ در الآغانیء 
پیروتہ وو رف رر روب یتےتاےںم: 

ادرشعراء النصرائیه قبل الاسلام؛ بیروت ے۹۹ ۱ع 
٠ہ‏ الاعشی؛ در کتاب مذکوں ے:؛مم,ً: 
النابفہء در کتاب مذکوں ۷ ۱م قیس بن الخطیمء 
در الاغانی؛ ۳۴ء بیت ؛ و؛ , )۔ ان تفاصیل 
ہے عربوں کے علم الجمال کے بعض اجزاے ت رکسی کا 
پتا حلنا ے؛ مثلڈ جسم کے دونوں حصوں میں تناسب 


عنترہ؛ء 


علم (الجمال) 


1۹ 


اعضاء جو پتلی کمر ہے پیدا ھوتا ے؟ٴ شکل و صورت ے زین کیا جاتا تھا ( ضا5 .3ك 


اور رنگوں کا تضادہ یعنی سیاہ بال اورسفید چپرہ؛سرخ 
ھونٹ اور سفید دانت؛ آنکھ کی سیاہ پتلیء سفید انگلیاں 
اور حنائی ناخن ۔ خوبصورت یکا یه معیار سطحی نہیں 
بلکہ عربوں کی روح کا مظہر ے؛ جس کی ترجمانی 
معلقات سے ھوتی ےے۔ جسم انسائی کے مختاف اعضا 
کے بیان میں عرب شاعر جو دلچسپی لیتے ہیں اس کا 
نتیجہ وہ احتیاط ے جسے سلحوظ رکھتے ھوے وہ 
قصیدے کی هر بیت تو ایک مکمل وحدت کی صورت 
عطا کرتے ھیں ۔ یه قصائد مختلف وحدتوں (ابیات) کا 
مجموعہ ھوتے ھیں؛ جن میں ھر بیت مستقل بالذات 
اور مسلسل ھوتی سے ۔ اسے ایک ھی قافیه مربوط 
رکھتا ے اور اس میں ایک ھی جذبە کار فرما هوتا 
ے ۔قصیدے کی ترکیب کے یہ اصول اسلامی فنون 
میں نظر آتے هیں اور ایک خاص مفہوم کے تحت 
عربی گل کاری کے ابتدائی تصور کا درجە رکھتے 
ھیں . 

اسلام نے اپنے پیرووں کو آفاقی حسن پر غورو 
فکر کرنے کی دعوت دے کر جعالیات کے تصور میں 
مزید وسعت عطا کی ؛ تاھم ایک رسمی معیار چلا 
آرھا تھا جس کے علمہردار شعراے متقدسین تھے ۔ 
کے برعکس معاشرتی ارتقا کے تحت اخلاقی اور علمی 
افکا رکا ظہور ھواء جو اس عہد کی غزل کا بڑا :موضوع 
بن گے (وصوفطاماظ .7 : ج4 ××2 ۸۰ء7۳۸۷ 9+ 
ول رملہوہ+تا عءا ہاا؟5 رت ءروز1مہ۵ ءاواەم عا؛ 
ووہوھ در ت ەولۂ ہ4۱5؛ ٠‏ (۹۳۹ ۱ / ۱مہ۱۹ع): 
مہ تا ر+م)۔فنون لطیفه پر مہذھب کا اثر 
محدود سا رھا کیونکە فن اور اخلاقیات دو مختلف 
میدان ھیں۔ یہی وجہ سے کہ ابن ربیعہ کی شاعری 
کو حسن وعشق کے مضامین کے باوجود پسند کیا 
جاتا تھا (الاغائی: : م۱) اور اسری دور کے 
قلموں کو ننگی تصویروں اور برھنہ مجسموں 


وبرازروزوع) ص رغ؛ جینوا مہو رع وءحاصالف9 .0 : 
امحباتاە جرہ۴ا۔اہ ّہہم؟ا ؛ عربی ترجمه؛ بیروت 
۰ ,ع؛ لوحہ ۸) ۔ یه جاننا دلچسبی کا موجب 
ھوگا کە وحدت اور تسلسل کا ظہور مساجد کے قطار 
در قطار ستونوں کی صورت میں ھوا ہے اورحسن 
تناسب قب الصخرہ اور تصر الطوبٰی کی عمارتوں اور 
ایوان مشتی کی رفکاروں کی آرائش و زہہائش ےے 
عیاں ے ۔ ان کے علاوہ قصر الحیرالغربی کے دیواری 
نقش و نگار میں گہرے اور ھلکے رنگوں کا تفاوت 
بھی قابل توجه ۓے (ززمبوووی  :‏ ہیاوہء 4 :؛ممواک ۸4 
۵ ۱۶ءء/!:۰۷اغ ببزاں گی( را ت7 ٣۷۶‏ ۹۰۱ ۱ع؛ کض ۱٣٣١‏ 
ببعد؟ مینھ ٥. ٣.‏ : ہبولطظ ا ےل ۱ہ 'ا؛ پرس 
ووورے ص رو یعثاے 

عہاسی عہد میں نظریة جمال میں بہت سی 

یلیاں ھوئیں۔ اس عہد کی نمایاں خصوصیت اعتدال 
ےہ رجحان اور روحانی حسن اور جسم 
انسانی کے تناسب اعضا کی اعمیت ے (صلاح الدین 
المنجد : جمال المراۃ عند العرب؛ بیروت ۱۹۰۸ی 
ص وم تا.م)-علم ادب کا محبوب موضوع حسن بھی 
رھا ے ۔ اگرچہ حسن کا تذکرہ علم الجمال نہیں 
کہلا سکتاء تاهم اس میں تھوڑی سی علمی گہرائی 
ضرور ہے کیونکہ اس سے البصر بالجواری کی 
اصطلاح ساخوذ ھے۔ حسن انسانی کے علم کے ارتقا نے 
ادہی تنقید کو یہاں تک متأثر کیا ے کہ ابن رشیقی 
نے زحاف کی مخفف قسم کا مقابلہ جاریہ (باندی) کے . 
ان نقائص ہے کیا ہے جن کی تعریف و توصف کی _ 
جاتی ھے( کتاب العمدةء قاھرہ ۰۳۳ع۲۶۴ :ععناد 
فنی تنقید کے فقدان کے ہب ادھی تد 
خصوصیات کی مظہر ہہ جوعام طور پر غزل 7 
میں پائی جاتی ھیں۔ یہ انتقاد سا ُ 
کا اظہار ٹھوس اسطلامات کی سوقل مو 







سیر سوچ یں 
شید ۱ یں تر 
ا 





ات اپیو ان سا اخطلاق کبھی توایک انسان او رکبھی أ ابوحیان التوحیدی ۓے حمن کا حکہ لکازر سے در 
عباوت پر ھوتا اے (العسکری : کتاب الصناعتین ء 
اتاپول ‏ .ہہرھە ص ہسم؛ ابن رشیق : 
کتاب مذکوں ۱ :ہ, ) اورکبھی یە ناقدین ادب 
تغاسب (توازن: توازی) اور تضاد (تکانؤ؛ طباق) ہر 
زور دیتے ھیں ۔ ان کا یه تجزیه جزوی سا ے 
کیونکہ اس ہے تحت نظم کے بجاے الفاظء 
آبیات یا فقروں ؛ کو سوضوع بحث بنایا جاتا ہے 
(ابن الأئیر : الشل السائر تاھرہ ٭ ۱مھ :١‏ 
رم پرم؛ الجرجانی : دلائل الاعجان قاھرہ 
١‏ مھ ص ہم بعد) ۔ فن اور دین میں تفریق؛ 
جو اسوی عہد ھی ہے عام ہو گئی تھی؛ عباسی 
عبد کے نقد الادب میں صاف طور پر نظر آتی 
سے (ابن قدامہ: نقد نقد الشعراء قاشرہ رمرواء؛ 
ص ہً ر؛ عبدالعزییز الجرجانی : الوساطةء عیداً 
ر+ہرھ صرےئ؛ ہ۸ھ) ۔ ان خصوصیات کا 
جلوہ عربوں کے غن گلکاری (اراہسک) میں دکھائی 
دیتا ے؛ جس میں ایک هی آرائشی طرز کی مسلسل 
کت یا سسجد کے ستون ے 
ممائل نظر آتی ہے ۔ اس میں تجریدیت عربوں ک 
رر سیا سض ۔ یہاں فن برائے فن 
کے طور پہر کارفرما ے اور اس کی وحدت کل 
ناقدین اذب کی فکری وحدت سے موافقت فقت رکھتی 
ہے زان الئ و الڈل اساتی اح جریہ 
ص پرب م؟ ابن طباطبا : عیار الشعر؛ قاھرہ ہو رع 
٣۷ج٠١٢٠١٦٢)).‏ 
ان فنی حقائق اور تنتیدی حقائق کی صدائے 
ناوگشت اصولموں کی کتابوں میں سنائی دیتی ے ۔ 
ا نے حسین یی کے حسی پہلوؤں پر گٹنگو 





9ٹ ...۳__×__×_×..-9ح۳<۳إ+ ژؤ,. . سم 


ابوحیان التوحیدی نے حسن کا حکم لکانے کے لیے 
اضافیت کا تصور پش کیا ہے اور حسن وقبح جانچنے 
کے پانچ اصول بتلائے هیں : نطرت انسانیء؛ عرف 
(عادت)ء فقه؛ استدلال اور جذبہ (الامتناع وا والموائسهء 
قاھرہ ۹٥+‏ اع ؛۰.:۱م) ۔ الغزالی“ نے کسی 
خوبصورت شے کی طرف کشش کی یه توجیه 
پیش کی ہے کہ اس کے دیکھنے سے ایک قسم کی 
مسرت حاصل ھوتی ھے اور بدصورتی ہے ننرت اور 
دکھ کا احساس ہوتا حے۔ اگرچہ الغزالی” نے حواس 
کو جمالیاتی حس کی بنیاد قرار دیا ے؛ لیکن انھوں 

نے اپنے فکر کے دینی اور فلسفی پہلووں کو بھی 
اجاگر کیا ے؛ اس لیے کہ ''استدلال سے جو روحانی 
حسن حاصل ھوتا ے؛ وہ وہ ہے نظر آنے والے 
تمثا یل حسن ے بدتر ھوتا ے 
کرتے ہیں کہ کسی شے کے حسن کا مدار اس کے 
تلازہے اور اس کا تصور کرنے والے انسان پر ے اور 
وہ حسن کے عناصر کے بجائے عمدردی کو قابل اعتنا 
سمجھتے ہیں ء تو وہ معاملے کی تە تک پہنچ جاتے 
ھیں (احیاء: علوم الدینء مطبوعة 
قاعرہ) ۔ 


“'۔ جب وہ یە دعوی 


۳ ۹ں بعد 


زان ما بعد میں حسن کا ذکر انسانی 
خوبصورتی کے حوالے ہے ایک مخصوص علم بن جاتا 
ہے ۔ ابن ابی حجُلة المغربی نے اس علم کی بعض 
اصطلاحاتء مثلّ جمیل؛ حسن اور ملیح کی تشریح 
کی کوٹئش کی سے اور مثالی حسن کا ایک معیار مقرر 
کیا ھے؛ جو چار چار اصناف کی آٹھ قموں 
پر مشتمل ے۔ ان میں ہے ایک قسم کا تعلق اخلاق 
سے سے (دیبوان الصباب' ص رم ہم؛ قاھرہ 
٣۹‏ ,ع؛ کتاب خانة ملی؛ ارس مخطوطۂ؛ عدد 
۸مہ؛ ورف .ے)۔ مہ مشرق میں المزولی نے چار 
اصناف پر مشتمل بیس اقسام کا ایک معیار قائم کیا 


ہے (مطالع البدو البدور؛ :١‏ ۹ءء ۹و۲:ء) ۔ ان میں 





ار 


ہیں خفیف سا اختلاف ے؛ تاھم اس سے علم علماء: رك بہ المتعلم و المعلم ۔ 6 
تصور ۔ناثر نہیں هوتا۔ بہرحال یہ بتانا ضروری 
عے کہ بہ دونوں معہارء جن میں ے ایک مغربی ہے 
اور دوسرا مشرتی اس حسن وجمال کے تصور کے 
اعتبار ہے ایک جیسے ہیں جس کے گیت دس صدی | 
پیشتر عرب شعراے متقدمین نے گائے ہیں رے ۱ 
ماخ : مقالے میں مذاکور ہیں ؟ نیز رک بہ فن , 


سات اقسام دواصناف میں مشترک ھیں ۔ اگرچہ ان 
۱ 


)8. ۸۸۲۶۷۰۸۱( 


و (علم) تعلیم و تعلام: ك یە العلم و 
المعلہ ۔ 





یہن 








عنوان 
علم : 
۔ علوم دیلیه 
علوم القرآن 
علوم الحدیث 
علوم الغقه 
علم المیراثت 
بل فا2 
علم کلام 
علع توف 
علم الاخلاِق 
علم التضی 
۔ دیگر علوم 
(ہ) سوانعی اور تاریحٔی ادب 
سوانحی ادب 
(الف) دبنی سوانحی ادب 
سیرۃ 
رجال 
طبقات 


(ب) عام (غیر دینی) سوانحی اد ۱٠١‏ 


فہرست غوانات 


ء۸۶ 
۰۴۰"ّ‌( 
ھا 
۴‌"‌( 
بت 
م۸“ 


|۲۳]۰)ٔ؟ 
۲۳۰" 


۲۳۰ 


(جلد )۱/۱٢‏ 
صنحد منوان 

تاربخی ادب : رَكٗ بە تاریخ 
+۴ ہمان 
تاربحخی قصص و حکایت 
۲ () جغرافيه 7 
1 علم جرافیە: رك بە جغرافیه 
ر2 علم العجائب 
7 (ہ) علوم الادب واللسان 
٦‏ علم الصرف 
۴۴۳ علم لحو 
ك۳ علم الاشتقاق 
گ۴۴م۶۸) علم اللغة 
و انا : رڈ باں 
ی٤‏ بلاغت : رك ہبآں 
بت معائی و بیان : رك بە بیان؟ معانی 
فنون شعر: رك بہ فن؟ شعر و ٴ 
ح۱ 

شاعری؟ شاعر 

٦‏ محاسن ادب و نقد ادب: رِكٗ ب٭ 
ھ۸" 


بلاغت! بیان؟؛ ادب 


ساہ 





تچ3 


رد ہے 
ا اب 3 


ےد 
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منوان _ 


جدید نظم 


( الف) عربی : رك بہ العریيه 
(ب ) فارسی : رك بہ ایران 
(ج) اردو : رك باں؛ نیز رك بە 
پا کستان 
(د) ترق 
جدید نثر : رَلَكٗ بہ انشا 


م۔ علوم حکمیە 


اللہیات 
منطق 
ریاضیات 
علم الحساب 
علم الپندسہ 
علم المساحة 
علم الجبر و المقابله : رآ بآں 
علم ھیڈت 


۰ جمیو ہے ).7 ۰ ۰ 
زیچ و تقویم : رك بە تاریخ؛ زمان 


علم المثلثات 
علم جِمّل : رك بە جمّل 


علم نجوم __ 

علم جفر: رك بە جفر 

علم الحروف 

عام سیمیاہ 

علم رسل 

علم موسیقی : رك بەٴفن؛ سوسیقی 
علم حساب العقد : رآهٗ بە 


حساب العقد 
عم حساب الغبارع رك بە 
حساب الغبار 


۲۳ 


۳۰م 


۲۳۰ 
۳٣ 

۲ 
۲۳٢ے‎ 


۲۳۴۳ 


۲۰۹۱ 
۲٥‏ 
۲۹ 
۹۱۱ں۲۳ 
4ء۲۸۰۸ 
+۲۰۸ 
۰۳- 
۰٣۳‏ 
۰۳۔۳ 
م۳٣۳۰‏ 
ۃ۱٣۳‏ 
ضا 
ك‌ٔ- 
ے۳ 


۳۲ 


۳۲۲ 


|۴۲۱ 


علمِ سیاسیات رك بہ سیاست 
علم معاشیات 
علم عمرانیات 
پ۔ طلسم و یرنجات 
علم تعبیر حُواب : رَلَهٌ به الرویاہ 
علم فال 
ے۔ قصص و حکایة 
حکایت : رك ہاں 
قصہ : رك بآں 
محاضرات 
۔ صناعات 
بحریات : رك بہ ابن ماجد؟ باربروسہ؟ 
سلیمان المہری 
حربیات : رك بہ محمّد صلی اللہ عليه 
وآله نم ہذیل غزوات 
الفروسیه 
۹- متفرقات 
علم جمال 


تعلیم و تعلم : رََكٗ یه المتعلم و المسلم 


علماء : رَكٌ بہ المتعلم و المعلم 





۴,۵۲ 


[۴۸۹ 


۰۹٤ے‎ 


ۓ ۳*۹ 


بہہت 


۰۱۰۲۳۲ 


رف 


۰۲٤ 


اہم 


طبع : اؤل 
سال طباعت : .۰.مھ/,۱۹۸ء 


ناشر : مسٹر عبدالقادر قریشی؛ رجسٹرار ؛ دانش گا پنجاب؛ لاھور 
مصسحی, زاد ے مھ ہجھمۓ 
مقام اشاعت : لاھور _ے _ نت نک 
٣٣‏ لپ ۔...... مع 


مطبمع ‏ : پنجاب یونیورسٹی پریس؛ لاھور 
م سیٹر جاوید اقبال بھٹیء لی جی آر ٹیکنالوجی؛ اے اہم آئی او ہی (لندن)ء اظم معلہم 


دنا 


حصدادا ٤ہ‏ عنل::جملہ ص٢‏ 


اوہ۸ ما؛ ہاہزا 
رہ 
تت[ ۲۸۷‏ تتاا ١٣۱۷۱۷ 71517۷ 0٠٢‏ ت27ت5] 
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